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بِسْمِ اللّهِ الرَّحْمنِ الرَّحِیم




مقدمه حضرت آیت الله العظمی مکارم شیرازی(دام ظلّه) ریاست عالی کنگره

عصر ما روزگارِ حوادث دردناک و پیچیده و فتنه های خطرناک برای اسلام و مسلمین است و سرچشمه آن دو چیز است: توطئه دشمنان خارجی اسلام و همکاری منافقین داخلی. 

یکی از خطرناک ترین آن ها فتنة تکفیری ها و افراطیون است که اخیراً به صورت گروهی به نام داعش و امثال آن درآمده اند. 

فتنه تکفیر از کجا برخاسته؟ و به چه وسیله ای رشد کرده؟ و عوامل گسترش آن، چه بوده؟ و راه خاموش کردن آن چیست؟ هر کدام درخور بحث و دقت است، و به یقین برنامه های سیاسی و نظامی، به تنهایی برای دفع این فتنه ها کارساز نیست هرچند صادقانه باشد. 

باید علمای بزرگ اسلام ریشه های این تفکر نادرست را با منطق صحیح قطع کنند و جوانان را از جذب شدن به سوی آن باز دارند. 

بر این اساس، تصمیم گرفته شد به کمک جمعی از دانشمندان آگاه و دلسوز، کنگرة جهانی به نام «جریان های افراطی و تکفیری از دیدگاه علمای اسلام» از تمام مذاهب تشکیل شود و در این زمینه به مطالعات دقیقی بپردازند و نتیجه آن را در دسترس همگان بگذارند تا با آگاهی عموم مسلمین إن شاءالله این فتنه خاموش شود. 

آنچه در این آثار مطالعه می فرمایید بخشی از این مطالعات است. 

)رَبَّنَا افْتَحْ بَینَنَا وَبَینَ قَوْمِنَا بِالْحَقِّ وَأَنتَ خَیرُ الْفَاتِحِینَ( 

قم - حوزه علمیه 

ناصر مکارم شیرازی 

ذی الحجه 1435 قمری
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مقدمه دبیر علمی حضرت آیت الله العظمی سبحانی(دام ظلّه) 


ریشه های پدیدۀ تکفیر و انگیزه تشکیل کنگره جریان های افراطی و تکفیری از دیدگاه علمای اسلام 


اشاره

ایمان و کفر دو مفهوم متضایفند که از اندیشیدن یکی، دیگری نیز تداعی می شود؛ این نوع حالت را در فلسفه، «تضایف» می نامند. 

واژه «ایمان» به معنای تصدیق و باور کردن، و لفظ «کفر» به معنای ستر و احیاناً به معنای انکار است و در اصطلاح متکلمان، مقصود از ایمان، تصدیق نبوت نبی زمان و رسالت او، و مقصود از «کفر» نادیده گرفتن دعوت چنین فردی و یا انکار اوست. 

تاریخ دعوتِ آموزگاران آسمانی، حاکی است در هر زمانی که پیامبری مبعوث می شد و دعوت خود را با دلایلی مبرهن می ساخت، جامعه آن روز، به دو گروه مؤمن و کافر تقسیم می شدند، آن کس که به دعوت پیامبری پاسخ مثبت می گفت مؤمن و آن کس که به ندای او پشت می کرد کافر خوانده می شد. 

برنامه های تمام پیامبران در دعوت به اصول یکسان بوده و اختلافی در آن ها وجود نداشت و گروه مؤمن در تمام دعوت ها افرادی بودند که به خدای خالق و آفریننده، خدای مدبر و مدیر، ایمان آورده و جز او به معبودی نمی اندیشیدند و رسالت پیامبر زمان خود را از صمیم دل می پذیرفتند. 

آن گاه که اراده الهی بر بعثت پیامبر خاتم تعلق گرفت، رسول خاتم، ایمان افراد را با دو کلمه که حاکی از باور باطنی آن ها بود؛ می پذیرفت؛ یعنی هر کس و یا گروهی که
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«لا اله الا الله، محمد رسول الله» می گفت وارد خیمه اسلام می شد و از جرگه کفر فاصله می گرفت. 

از سوی دیگر، اقرار به کلمه اخلاص - که در آن نفی الوهیت از هر موجودی جز خدا سلب شده - در بردارنده اقرار به سه نوع توحید است: 1. توحید در خالقیت؛ 2.توحید در تدبیر؛ 3. توحید در عبادت. زیرا این سه نوع، از خصایص خدای جهان است نه مخلوق او. 

افزون بر این، اساس هر دعوت الهی را ایمان به آخرت تشکیل می داد، طبعاً اقرار به حیات اخروی بسان توحید و رسالت، از عناصر سازنده ایمان می باشد و در کلمه اخلاص نهفته است.

در سیره نبوی فصلی به نام «عام الوفود» است؛ یعنی سالی که هزاران نفر از دور و نزدیک به صورت فردی و یا گروهی به مدینه رو آورده و به حضرتش ایمان آوردند و با گفتن دو جمله پیشین که حاکی از باور واقعی آنان بود، مسلمان خوانده شدند. در این مورد آیه های سوره «نصر» نازل شد؛ آن جا که می فرماید: >إِذَا جَاء نَصْرُ اللَّهِ وَالْفَتْحُ وَرَأَیتَ النَّاسَ یدْخُلُونَ فِی دِینِ اللَّهِ أَفْوَاجًا< پذیرش اسلام این گروه ها فقط با اجرای این دو جمله انجام می گرفت و مسائل کلامی و یا فقهی مطرح نمی شد؛ مثلاً هرگز از آنان در مورد جایگاه خدا و یا رؤیت خدا در رستاخیز و یا حدوث و قدم قرآن و امثال این ها سؤال نمی شد. بلکه ایمان اجمالی به رسالت پیامبر خاتم، آنان را از طرح این مسائل بی نیاز می ساخت. هم چنین مسائلی مانند جواز توسل به انبیا و اولیا، و یا نماز در کنار قبورشان، یا زیارت قبور اولیاء الله برای آن ها، مطرح نمی شد. 


آغاز فتنه تکفیر 

در زمان معاصر، گروهی تندرو و ناآگاه از اصول و مبانی آیین محمدی، اسلام و ایمان را گویی برای خود احتکار کرده و از میان همة مسلمانان، فقط گروه اندکی را مؤمن می دانند و دیگران را کافر و مهدورالدم می شمرند. ریشه این نوع تکفیرها به عصر
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ابن تیمیه(ت 728ق.) و پس از وی به وهابیان تندرو برمی گردد و شدّت عمل گروه دوم بیش از فرد نخستین است، زیرا ابن تیمیه غالباً از کلمه بدعت بهره می گیرد، ولی گروه اخیر به جای بدعت، واژة کفر را به کار می برد و ملاک تکفیر، ناهماهنگی با افکار آن ها در امثال مسائل پیشین است. 

آن ها به شدت با حفظ قبور پیامبران و اولیای الهی مخالف هستند و زیارتگاه ها را مظهر بت پرستی قلمداد می کنند! در حالی که در طول تاریخ اسلام، قبور انبیای پیشین در فلسطین و اردن و شام و عراق پیوسته محفوظ بوده و مسلمانان گروه گروه به زیارت آن ها می رفتند و هیچ کس چنین کاری را بر خلاف توحید توصیف نمی کرد. 

حتی روزی که بیت المقدس به وسیله عمربن خطاب فتح شد، هرگز او به تخریب این مقامات فرمان نداد، بلکه شیوه پیشینیان را در حفظ و آرایش آن ها تأیید کرد. 

در طول زمان، پس از رحلت پیامبر، تمام موحدان به پیامبر اکرم6 متوسل شده تا حاجت آنان با شفاعت او برآورده شود. اما این گروه این نوع توسل ها را با توسل مشرکان به بت ها یکسان می گیرند؛ در حالی که ماهیت این دو نوع توسل از هم جداست، و از زمین تا آسمان فاصله دارد. 


تکفیرِ خشونت بار 

تکفیر پیشینیانِ این گروه، غالباً قلمی و لسانی بود، اما تکفیر از دورۀ وهابیان تندرو، رنگ خشونت به خود گرفت و پیروانشان پیوسته به قُری و قصبات و آبادی های اطراف «نجد» حمله می بردند و آنچه می توانستند غارت می کردند و از این طریق بر قدرت مالی خود می افزودند. 

برای آگاهی از جنایت های پایه گذار این مسلک و جانشینان او به دو تاریخ معتبر وهابیان مراجعه شود: یکی «تاریخ ابن غنام» و دیگری «تاریخ ابن بشر» که هر دو، مدت هاست چاپ شده و مورد توجه علما و دانشمندان است.
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دامن سخن را در این مورد، کوتاه کرده و سخن خویش را با این بیت به پایان می رسانیم: 

شرح این هجران و این خون جگر این زمان بگذار تا وقت دگر 

پس از اشغال افغانستان به وسیله قوای سرخ شوروی سابق، تصمیم گرفته شد که برای طرد قدرت کفر، از این سرزمین، از روح جهادی جوانان مسلمان در منطقه استفاده شود تا دشمن را از سرزمین های اسلامی دور سازند، این طرح از یک نظر زیبا و خداپسندانه بود، اما بر اثر فقدان عالم وارسته و رهبری آگاه از موازین جهاد در میان این جمع، که آنان را به صورت صحیح رهبری کند، سرانجام، تلاشِ پیکارگران به گونه دیگر ادامه پیدا کرد و برخی از آنان با تأثیرپذیری از افکار وهابیان تندرو، بر تکفیر تمام دولت های اسلامی و ملت هایی که در آن زندگی می کنند، پرداختند. شوربختانه ابتدا این کار با حمله به کشورهای مقاوم و استوار در مقابل صهیونیست ها آغاز شد و به جای این که قدس را آزاد کنند به نابود کردن زیرساخت های کشورهای سوریه و عراق روی آوردند. خشونت آنان با کودکان و زنان و پیران وافتادگان و انسان های بی طرف به گونه ای شد که چهره اسلام را در جهان مشوَّه ساخت و دیگر کسی در غرب اظهار علاقه به اسلام نمی کرد. عمل زشت و وحشیانه این گروه کجا و وحی الهی کجا! آن جا که می فرماید: >فَبِمَا رَحْمَةٍ مِّنَ اللّهِ لِنتَ لَهُمْ وَلَوْ کُنتَ فَظًّا غَلِیظَ الْقَلْبِ لاَنفَضُّواْ مِنْ حَوْلِکَ< (آل عمران: 159) و پیامبر رحمت در حدیثی می فرماید: «إنّ الرفقَ لا یکونُ فی شیء إلّا زانه، ولاینزَعُ مِن شیء إلّا شأنه»؛ (صحیح مسلم، ج8، ص22) مهربانی و رفق با هرچیز که در آمیزد آن را مزین می گرداند و چیزی که رفق و مدارا از آن گرفته شود تباه می گردد. 


انگیزه تشکیل کنگره 

در این شرایط رقت بار، مرجعیت عالی مقام در حوزه علمیه قم تصمیم گرفت همایشی تحت عنوان «کنگره جهانی جریان های افراطی و تکفیری از دیدگاه علمای اسلام» برای معرفی این گروه و پیامدهای عمل آنان، تشکیل شود و در این مورد از علمای
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اسلام و محققان خواسته شد که به ریشه یابی و تبیین ماهیت این تکفیر شوم و راه های برون رفت از آن بپردازند. دانشمندان از این دعوت استقبال کردند و در نتیجه، آثاری به دبیرخانه کنگره رسید که بخش مهمی از آن ها ارزشمند و از محتوای عالی برخوردارند؛ از این رو تصمیم گرفته شد این آثار چاپ و منتشر شود و در اختیار اهل نظر و مهمانان عزیز که از داخل و خارج دعوت شده اند قرار گیرد تا از این طریق گامی برای جلوگیری از انتشار این غده سرطانی ویرانگر و ویروس مخوف برداشته شود. 

در پایان از تلاش های شبانه روزی اعضای محترم دبیرخانه، سپاس گزاری نموده و زحمات توان فرسای آنان را ارج می نهیم و نیز از کلیه کسانی که این فضای روحانی و علمی را پدید آورده اند، تقدیر و تشکر می کنیم. 

قم - جعفرسبحانی

8/6/93
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دیباچه 

>یاأَیهَا الَّذِینَ آمَنُواْ ادْخُلُواْ فِی السِّلْمِ کَآفَّةً وَلاَ تَتَّبِعُواْ خُطُوَاتِ الشَّیطَانِ إِنَّهُ لَکُمْ عَدُوٌّ مُّبِینٌ< (بقره208) 

در تاریخ اسلام، جنگ های بسیاری میان مسلمانان روی داده است، اما به جز خوارج و جریان های تکفیری در چند قرن اخیر، کمتر فرقه ای، سایر مسلمانان را تکفیر نموده و با استناد به آن، خون و مال و ناموس اهل قبله را مباح شمرده است. خوارج، طلایه داران تکفیر بودند، اما در سه قرن اخیر، وهابیان، خشن تر از آنان پرچم تکفیر را به دست گرفتند و به بهانه دعوت به توحید، بسیاری از مسلمانان را به خاک و خون کشیده و بناها و آثار اسلامی را که دارای قداست و هویت تمدنی مسلمانان بود نابود کرده اند. 

با وجود تلاش های فراوان علمای بزرگ اسلام برای مقابله با تکفیر، متأسفانه در عصر حاضر، شاهد رشد و گسترش جریان های تکفیری در گوشه و کنار جهان اسلام هستیم. گروه هایی که جنایت هایی را رقم می زنند که نمونه آن را در تاریخ اسلام، کمتر می توان دید. سربریدن، آتش زدن، مثله کردن، تجاوز به نوامیس، نابودی اموال و تخریب بناهای مقدس، گوشه هایی از جنایاتی است که آنان به نام اسلام مرتکب می شوند. 

از سوی دیگر، ترور علمای بزرگ اسلام، تخریب اماکن مقدس و هویت ساز اسلامی، ارتکاب اعمال شنیع و محرم به نام اسلام مانند جهاد نکاح و ... ضربات جبران ناپذیری بر پیکر جهان اسلام وارد کرده است. 

با نگاهی به جغرافیای کشورهای اسلامی، رد پای این گروه ها را کمابیش در تمامی مناطق اسلامی می بینیم. گروه هایی مانند: جبهة النصره، داعش، القاعده، جندالعدل و

ص: 19






حزب التحریر در آسیا و گروه هایی همانند بوکو حرام، الشباب، انصارالسنه و انصارالشریعه در آفریقا و گروه های متنوع دیگر، همه نشانگر وجود بحران در جهان اسلام است. 

این که چنین وضعیتی معلول چه عواملی است، بحث های گسترده ای می طلبد که در مجموعه مقالات به تفصیل به آن ها اشاره شده است، اما به اجمال، سهم غرب در پروژه اسلام هراسی و در پی آن، اسلام ستیزی را هرگز نمی توان نادیده گرفت. غرب که با رشد سریع اسلام در جهان روبه روست، امروز پروژه اسلام علیه اسلام را آغاز کرده است با حمایت از گروه های افراطی و دامن زدن به اختلافات مذهبی، قدرت و قوت مسلمین را تضعیف کند و از طرف دیگر، چهره ای مشوّه از مسلمین در برابر جهانیان ترسیم نماید. 

هم چنین با قرائت های انحرافی از مفاهیمی مانند توحید و شرک، ایمان و کفر، بدعت و نظایر آن مسلمانان را به گرداب تکفیر افکنده است. 

با این حال به نظر می رسد که جنایت ها و تخریب های جریان های تکفیری آن چنان گسترده و بی محابا بوده که موجی از نفرت و مخالفت با عملکرد آنان را در جهان اسلام به وجود آورده است. 

برای مقابله علمی و روشن گرانه با این جریان، لازم بود عالمان و اندیشوران به ریشه یابی و راه های خلاصی از آن بپردازند، از این رو کنگره جهانی «جریان های افراطی و تکفیری از دیدگاه علمای اسلام»، با اشراف و هدایت های ارزشمند مرجع جهان تشیع، حضرت آیت الله العظمی مکارم شیرازی - ادام الله ظله - بر آن شد تا در حد توان از ظرفیت های علمی جهان اسلام برای مقابله با تکفیر بهره برداری کند. برای این کار، چهار کمیته علمی با عناوین زیر شکل گرفت: 

1. تبارشناسی جریان های تکفیری؛ 

2. ریشه یابی عقاید جریان های تکفیری؛
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3. جریان های تکفیری و سیاست؛ 

4. راه های برون رفت و مقابله با جریان های تکفیری. 

محور اول به تبارشناسی جریان های تکفیری می پردازد. خاستگاه، آبشخور و مصادیق تکفیر در طول تاریخ اسلام در این کمیته بررسی می شود. 

محور دوم، انحرافات عقیدتی و قرائت های تکفیری از عقاید ناب اسلامی را ریشه یابی خواهد کرد. در این کمیته، اصول و مبانی اعتقادی این گروه ها و جریان ها، نقد و انحرافات آن ها از اندیشه اسلامی ریشه یابی می گردد. 

محور سوم، عوامل سیاسی رشد و گسترش جریان های تکفیری، وابستگی ها و اهداف آن ها را بررسی می کند. 

و محور چهارم، راهکارهای سیاسی، اجتماعی، فرهنگی و دینی برای برون رفت از تکفیر، نشان داده خواهد شد. 

مقاله هایی که در این مجموعه گرد آمده است، ماحصل آراء و نظریات اندیشمندان و علمای جهان اسلام، درباره محورها و موضوعات فوق است. 

هم چنین جهت غنای علمی هرچه بیشتر کنگره، پژوهش های مستقلی توسط اندیشمندان انجام شده است که به اجمال عبارتند از: 

1. تکفیر از دیدگاه علمای اسلام: در این تحقیق، دیدگاه علمای بزرگ مذاهب و فرقه های اسلامی، درباره نفی تکفیر بیان شده و تلاش شده است که از سده های پیشین تا کنون، دیدگاه علما و اندیشمندان در مورد حرمت تکفیر اهل قبله آورده شود. 

2. تخریب زیارتگاه های اسلامی در کشورهای عربی: این اثر به کارنامه تاریک جریان های تکفیری در تخریب اماکن مقدس و تمدنی جهان اسلام می پردازد. این تحقیق همراه با تصاویری از زیارتگاه ها، قبل و بعد از تخریب است. 

3. فتاوای جریان های تکفیری در جواز قتل مسلمانان: جریان های تکفیری به سبب کج فهمی، گاه فتاوایی را صادر می کنند، که با هیچ یک از قواعد فقهی منطبق نیست و
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کاملاً خارج از آموزه های اسلامی است. این مجموعه به جمع آوری فتاوای تکفیری این جریان ها پرداخته است. 

4. کتاب شناسی تکفیر: با مراجعه به آثار و کتاب هایی که در حوزه تکفیر تألیف شده است، شاهد تعداد بسیاری از آثار علمی در این عرصه هستیم. این پژوهش به معرفی توصیفی آثاری می پردازد که در حوزه تکفیر و نفی تکفیر، انجام شده است. 

5. موسوعه نقد وهابیت افراطی: در اندیشه وهابیت، جریان هایی وجود دارند که مسلمین را کافر می دانند. موسوعه نقد وهابیت افراطی مجموعه ای از آثار علمای اسلام است که از زمان پیدایش این جریان، به نقد و بررسی مبانی اعتقادی آن پرداخته اند. 

بی تردید آنچه موجب غنای هرچه بیشتر مجموعه مقالات و هم چنین پژوهش های مستقل کنگره جهانی جریان های افراطی و تکفیری از دیدگاه علمای اسلام شده است، اشراف علمی حضرت آیت الله العظمی سبحانی - ادام الله ظله - است که با رهنمودهای راه گشا، کمیته های علمی کنگره را همواره یاری کرده اند. 

هم چنین از حجت الاسلام والمسلمین دکتر فرمانیان - دبیر کمیته علمی - که در پی گیری و نظم و ترتیب مقالات زحمات بسیاری را متحمل شده اند و مدیران محترم کمیته های علمی حجج اسلام: قزوینی، میراحمدی، فرمانیان و جناب آقای دکتر امینی تشکر می شود. 

امید که در سایه تلاش های مجاهدانه مراجع عظام تقلید و علمای اسلام، شاهد تقریب و همگرایی جهان اسلام و ریشه کن کردن فتنه تکفیر در جهان اسلام باشیم. 

رئیس ستاد و قائم مقام دبیر علمی 

کنگره جهانی جریان های افراطی و تکفیری از دیدگاه علمای اسلام 

سید مهدی علیزاده موسوی 

22/6/1393
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بخش اول: تبارشناسی جریان های افراطی و تکفیری


اشاره
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تکفیر از دیدگاه سید قطب / مجید فاطمی نژاد


اشاره

مجید فاطمی نژاد(1) 



چکیده 

پدیده تکفیر در میان مسلمانان، از مسائل بغرنج جهان اسلام است. که با وجود روایات فراوانی که در باب نفی تکفیر وارد شده است و کتاب هایی که برخی از علما و روشن فکران نگاشته اند، امروزه این پدیده به اوج خود رسیده است. در این میان، افکار «سید قطب»، یکی از رهبران جهادی افراطی، نقش کلیدی را ایفا می کند. از این رو در این مقاله به بررسی مبانی افکار سید قطب در باب تکفیر مسلمانان پرداخته شده است، و این نتیجه حاصل شده که گرچه وی حکم به تکفیر بسیاری از مسلمانان کرده است، ولی طبق شواهد ارائه شده، این تکفیر، مطلق می باشد، نه تکفیر معین که احکام فقهیِ تکفیر بر آن بار شود. بنابراین، تمام کلمات سید قطب در باب تکفیر، قابل تأویل است. 

کلیدواژگان: سید قطب؛ تکفیر مسلمانان؛ حاکمیت خداوند؛ جاهلیت مسلمانان.
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1- پژوهشگر مؤسسه تحقیقاتی دارالإعلام لمدرسة اهل البیت علیهم السلام 





مقدمه 

در سده بیستم، سید قطب (1906-1966 م) یکی از رهبران سلفیان جهادی و آموزگار گفتمان تکفیر شناخته شده است، ازاین رو بررسی دیدگاه های وی در باب تکفیر بسیار ضروری است. برخی از علمای وهابی چون «ربیع المدخلی» برای تبرئه خود از جنایات سلفیان جهادی و جلوگیری از نفوذ افکار جهادی و عدالت خواهی سید قطب در عربستان، سعی کرده اند که با مقاله ها و کتاب های متعدد، سرچشمه اندیشه تکفیر و افراط گرایی را به سید قطب نسبت دهند. در مقابل، طرف داران اندیشه سید قطب، از افکار حماسی و عدالت خواهی وی دفاع کرده اند و آن ها را نیاز جامعه امروز مسلمانان جهان می دانند. ریشه این اختلافات به گروه جماعت تکفیر می رسد؛ گروهی که متشکل از جوانانی بود که به کفر انسان عصر حاضر به دلیل اطاعت و فرمان برداری مسلمان ها از حاکمانی که قانون غیر الهی را اجرا می کنند و قانون خدا را رها کرده اند، عقیده داشتند(1)

و نیز معتقد بودند که ایمان بدون عمل وجود ندارد، بنابراین، بسیاری از مسلمان ها، درواقع مسلمان نیستند.(2) اینان با تکفیر کردن حاکمان اسلامی و مسلمان ها، راه را برای بسیاری از جنایات هموار کردند و آن ها که عقاید خود را بر افکار «ابوالاعلی مودودی» و «سید قطب» مبتنی می دانستند، راه را برای انتقاد از افکار و مبانی سید قطب برای علمای وهابی که حاکمان اسلامی شان در معرض تکفیر قرار داشتند، هموار کردند، ولی طرف داران اندیشه سید قطب که در حقیقت خواهان عدالت اسلامی در جهان اسلام هستند، با برائت جستن از اندیشه تکفیر و بازیچه خواندن آن به دست گروه های تکفیری، سعی در دفاع و توجیه افکار سید قطب دارند(3).
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1- سالم بهساوی، نقد و بررسی اندیشه تکفیر، ترجمه سالم افسری، ص40.

2- سالم بهساوی، نقد و بررسی اندیشه تکفیر، ترجمه سالم افسری، ص45.

3- سالم بهساوی، نقد و بررسی اندیشه تکفیر، ترجمه سالم افسری، ص65.




باید توجه داشت که افکار سید قطب، برگرفته از افکار ابوالاعلی مودودی (1903-1979م) است(1)

و سید به عقاید او احترام بسیار می گذاشت، به طوری که در دادگاه نظامی، وقتی از وی پرسیدند که آیا نظریات ابوالاعلی در تکوین آرا و نظریات تو دخالت داشته است یا نه، گفت: «در نوشته ها از نظریات او بسیار استفاده کرده ام و عقیده من همان عقاید اوست».(2) شاهد بر این مطلب را می توان درآخرین کتابش که در زمان حیات وی منتشر شد، یعنی معالم فی الطریق جست و جو کرد، به طوری که ابوالاعلی مودودی، خود نیز بدان معترف بود. خلیل حامدی که یکی از دست یاران نزدیک مودودی است، می گوید: «همراه با استادم، امام مودودی، در یکی از سال های دهه 1960م در مکه به سر می بردیم که جوان عربی نزد وی آمد و کتاب معالم فی الطریق تألیف سید قطب را به وی داد. مودودی آن را در یک شب مطالعه کرد و فردای آن شب به من گفت: این کتاب به گونه ای است که گویا من آن را تألیف کرده باشم و از این که فکر سید قطب به افکارش بسیار نزدیک بود، تعجب کرد و گفت: نباید متعجب شد، زیرا افکار ما از یک آبشخور سرچشمه می گیرد که همان قرآن و سنت پیامبر است.»(3) 

از این رو در این مقاله با بررسی مبانی و افکار سید قطب، سعی شده است که اندیشه تکفیر از نگاه وی روشن شود.
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1- مودودی یکی از برجسته ترین دعوت گران و متفکران شبه قاره هند در قرن بیستم به شمار می آید که جماعت «الاسلامیه» پاکستان را تأسیس و رهبری کرد.

2- سیروس، سوزنگر، اندیشه های سیاسی سید قطب، ص34.

3- برگرفته از مقاله ی: أبو الأعلی المودودی «لو جلست فمن سیبقی واقفاً؟!»دکترخالد النجار(1321ه/1903م - 1399ه- /1979م) و یا مقاله حمدی،عبدالعزیز، «امام مودودی، مردی که همیشه طرف دار حق بود»، ترجمه احمد رسولی. اگر به کتاب المصطلحات الاربعه فی القرآن مودودی و کتاب معالم فی الطریق سید قطب نظری کنیم، به روشنی در خواهیم یافت که کلمات و نظریات در این دو کتاب چقدر به یکدیگر نزدیک است. به طوری که وقتی حسن الهضیبی، دومین رهبر اخوان، پس از اعدام سید در سال 1969 م کتابی را تحت عنوان نحن دعاةٌ لا قضاةٌ نوشت که اگرچه به طور آشکار، کتاب المصطلحات الاربعة فی القرآن را مورد انتقاد شدید قرار داده بود، اما با خواندن آن به راحتی می توان پی برد که هدف هضیبی، معالم فی الطریق نیز بوده است!! سید قطب و بیداری اسلامی، ص11.





معنای ایمان و کفر 

ایمان و کفر از مفاهیم اساسی است که در اندیشه تکفیر نقش بسزایی دارد، از این روی بایستی حقیقت و معنای این دو روشن شود، ایمان در لغت به معنای امانت در مقابل خیانت و به معنای تصدیق ذکر شده(1)است. و علمای وهابی چون ابن تیمیه(2) و ابن عثیمین(3)

و اهل سنت، همچون مالکی و الشافعی و احمدبن حنبل و الاوزاعی و سایر اهل حدیث و اهل مدینه و اهل ظاهر و برخی از متکلمان، به همین معنای لغوی ایمان، یعنی تصدیق قلبی اکتفا نکرده اند، بلکه قائل اند که ایمان در اصطلاح، تصدیق بالجنان، اقرار باللسان و عمل بالارکان است(4).

ابوحنیفه گوید:« ایمان فقط اقرار باللسان و تصدیق بالجنان است»(5)

و «برای تشرف به دایره اسلام، کافی است که به سه چیز ایمان بیاوریم: 1. توحید خداوند؛ 2. رسالت پیامبر خاتم؛ 3. معاد روز آخرت.»(6)

سید قطب، تعاریف مختلفی از ایمان بیان کرده است. وی ایمان را نوعی رشد و رسیدن به کمال می داند که بر اطاعت و عمل به قوانین الهی متکی است و کفر را گمراهی و ضلالتی می پندارد که برخاسته از طاغوت است. ازاین رو، وی کفر را شایسته «طاغوت» و ایمان را هم شایسته «الله» می داند و ازنظر او، «طاغوت» از واژه «طغیان»، هر چیزی است که بر عقل بشورد و برحق و حقیقت ستم روا بدارد و از حدود و مقرراتی که خداوند آن ها را برای بندگان معین فرموده است، تعدی و تجاوز کند. لذا هرگونه برنامه، جهان بینی، وضع و حالتی، خلق و خو یا پیروی
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1- معجم المقاییس اللغه، جٰ1، ص133.

2- مجموع فتاوی، به تحقیق عبدالرحمن بن محمد بن قاسم، ج7، ص14.

3- ابن عثیمین، مجموع فتاوی و رسائل، ج1، ص49.

4- ابن ابی العز حنفی، شرح عقیده الطحاویه، ص331.

5- ابوحنیفه، فقه اکبر، ج1، ص55.

6- جعفر سبحانی، ایمان و کفر فی الکتاب و السنه، ص45 و مقاله «ریشه های پدیده تکفیر در گذر زمان»، کلام اسلامی، سال22، شماره87، ص15. اهل سنت بنابر حدیث بخاری به شماره 50 و مسلم به شماره 102، علاوه بر این سه، ایمان به ملائکه و کتاب خداوند و قضاو قدر را هم اضافه کرده اند.




و تقلیدی را که از خدا استمداد نجوید و برابر فرمان او راه نپوید، جزء «طاغوت» به شمار می آورد(1).

سید قطب در تعریفی دیگر، ایمان را به تصدیق قلب و عمل به احکام و قوانین الهی معنا کرده است(2)

و بارزترین مصادیق ایمان را همان ایمان به خدا و رسولش و ملائکه و کتاب خدا می داند که در دین اسلام ظهور یافته است(3)

و اسلام هم به معنای تسلیم شدن و اطاعت کردن از احکام و فرمان های نازل شده الهی می باشد(4)

بنابراین، ایمان و اسلام را در طول یکدیگر قرارداده است و هر نوع بزهکاری و نافرمانی که باعث حکم کردن و عمل نمودن می باشد بر آنچه که خداوند نازل نفرموده است، کفر و ظلم و فسق به شمار می آورد(5)وی معنای لغوی کفر را پوشاندن و پرده فرو انداختن می داند،(6) ولی کافر را کسی می داند که مطلقاً به حاکمیت و حکمیت کتاب خدا راضی و خشنود نباشد(7)وی بهترین و دقیق ترین تعبیر را برای حقیقت ایمان و کفر، را نور و ظلمت می داند، زیرا نور با نخستین پرتوش بر دل مؤمن، سراسر هستی اش را تابان می کند و حقایق اشیا را با پرتو خویش می نمایاند و قانون هستی را معلوم و روشن می کند. این نور، نور واحدی است که به راه واحدی رهنمون می گردد، برخلاف گمراهی و کفر که تاریکی های مختلفی از هواها و آرزوهاست(8).
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1- فی ظلال القرآن، ج1، ص292.

2- فی ظلال القرآن، ج 3، ص1477.

3- فی ظلال القرآن، ج1، ص340.

4- فی ظلال القرآن، ج2، ص828.

5- فی ظلال القرآن، ج2، ص828.

6- فی ظلال القرآن، ج5، ص2746.

7- فی ظلال القرآن، ج1، ص386.

8- فی ظلال القرآن، ج1، ص293.





ملاک ایمان و کفر 

ازآن جا که اساس ملاک ایمان و کفر در اختیار بند گان نیست و از مسائل شرعی محسوب می شود، ملاک کفر را خدا و رسولش تعیین می کنند، نه این که هرکسی از روی هوای و هوس یا با عقل خود، حکم به تکفیر دیگری دهد(1)سید قطب با توجه به جوامع مسلمان روزگار خود که شاهد هجمه غرب و زورگویان بر مسلمانان و زیر یوغ بردن دین و فرهنگ و شخصیت آنان بود، سعی کرد که جوامع اسلامی را آسیب شناسی کند و عقاید خود را بر این محور سامان دهی کرد. او اطاعت و عمل نکردن به احکام خداوند و دوری از قوانین الهی را عامل مهم آسیب جوامع اسلامی می پنداشت. ازاین رو، ملاک ایمان و کفر را بر این دو محور پایه ریزی کرد: 1. تسلیم در برابر احکام و قوانین الهی؛ 2. اطاعت و عمل به احکام و قوانین غیر الهی(2)،

زیرا وی چنین کاری را مظهر سلطه و قدرت آفریدگار و مظهر حاکمیت و مظهر «لا اله الا الله» به معنای به یگانگی پرستیدن و یکتا شمردن خداوند می داند و معتقد است که بین قاطعیت دین اسلام و عمل به احکام و اطاعت قوانین الهی، ملازمه هست(3).

به عبارتی، سید قطب که دیدگاهش همان دیدگاه ابوالاعلی مودودی به جامعه و اسلام است، به گونه ای سعی کرده است که با پیوند اسلام به مسائل اجتماعی و سیاسی، مشکلات جامعه اسلامی را رفع کند. تجسم عقیده توحید و خداشناسی در زندگی روزمره انسان ها، مهم ترین رویکردی است که وی آن را دنبال می کرده است و با موانع مهم پیش روی آن، یعنی جاهلیت مدرن، به شدت برخورد می کند(4)توضیح آن که شناخت اصطلاحات و مفاهیمی همچون «اله»، «رب»، «عبادت» و «دین»، کمک به سزایی به شناخت ملاک
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1- سید قطب نیز بر این اصل ملزم است (بهنساوی، نقد و بررسی تکفیر، ص126؛ ابن تیمیه، مجموع فتاوی، ج35، ص165 و ج12، ص525، ابن تیمیه، منهاج السنه، ج5، ص92).

2- فی ظلال القرآن، ج2، ص828.

3- فی ظلال القرآن، ج2، ص828.

4- فی ظلال القرآن، ج3، ص1649.




اسلام و کفر می کند، همان طوری که ابوالاعلی مودودی گفته است که اگر کسی این اصطلاحات و مفاهیم را به خوبی نشناسد، نمی تواند عقیده و اعمالی کامل داشته باشد(1).

این مفاهیم باعث شده است که پس از دوران صدر اسلام، معانی اصلی و صحیح این کلمات که در میان اعراب عصر نزول قرآن رایج بوده است، کم کم تغییر کند. به گونه ای که دایره معانی هریک از این اصطلاحات، برخلاف معنای وسیع سابقش، بسیار کوچک تر و با یک سری معانی و مفاهیم محدودتر و پیچیده خلاصه شده است(2)

و مردم را از درک حقیقی معارف قرآن و اسلام بازداشته است، معارفی که نتیجه آن، پرستش حقیقی پروردگار عالمیان می باشد.(3) 

مبانی و تعاریف سید قطب، همچون ابوالاعلی مودودی درباره معنای «اله» و «رب» و «عبادت» در یک سوست. وی اله را به معنای معبود گرفته است و در تفسیر «لا اله الا الله» می نویسد: «مسلمانان معتقدند که لا اله الا الله یعنی لا معبود الا الله و لا خالق الا الله و لا ربّ الا الله و لا رازق الا الله... و هم چنین معتقدند که لا اله الا الله، یعنی لا حاکم الا الله و لا مشرع الا الله و...(4)». ربّ را نیز چنین تعریف کرده است: «ربّ به معنای مالکی است که در همه امور مملوک خود تصرف می کند تا آن ها را اصلاح و تربیت نماید(5)». و عبادت به نصّ قرآن و تفسیر پیامبر اکرم، عبارت است از پیروی کردن از شرایع و قوانین اسلام(6).

وی ایمان را نیز بنا بر نص قرآن که می فرماید: )إِنْ کُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ بِا للَّهِ وَالْیوْمِ الْآخِرِ(7)(، به همین معنا گرفته است(8)به عبارتی، نکته محوری در سخنان سید قطب، همان نکته محوری کلمات
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1- ابوالاعلی مودودی، اصطلاحات چهارگانه قرآن، ص54.

2- ابوالاعلی مودودی، اصطلاحات چهارگانه قرآن، ص56.

3- ابوالاعلی مودودی، اصطلاحات چهارگانه قرآن، ص58.

4- خصائص التصور الاسلامی، ص205؛ سید قطب، فی ظلال القرآن، ج2، ص1006 و معالم فی الطریق، ص19.

5- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج2، ص1157و ج6، ص3883.

6- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج3، ص1642.

7- نساء، آیه 59.

8- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج2، ص690.




ابوالاعلی مودودی است که براساس این تعاریف، اصل و جوهره الوهیت را حاکمیت و سلطه قرار داده اند(1)

و الوهیت و سلطه را نیز لازمه یکدیگر پنداشته اند، به گونه ای که هیچ تفاوتی بین آن ها نیست، زیرا کسی که سلطه و نفوذ ندارد، سزاوار و ممکن نیست اله و معبود باشد و کسی که قدرت و سلطه دارد، جایز است اله و معبود باشد(2).

بر این اساس، قانون گذاری و حکم کردن را از مظاهر سلطه و حاکمیت می دانند(3).

لذا پیروی کردن از قوانین و شرایع الهی را عبادت و یا ایمان خوانده اند. 


تکفیر در اندیشه حاکمیت و سلطنت 

بی شک اندیشه توحید، یکی از معانی و مفاهیم مهمی است که تأثیر بسزایی در فهم اندیشه تکفیر دارد. توحید از دیدگاه سید قطب عبارت است از: اطاعت و پرستش خدای یگانه بدون هیچ شریکی.(4)

وی، چون شرک مشرکان به توحید عبادی و توحید ربوبی(5) برمی گردد، سلطه و قدرت و تشریع و حاکمیت را از شئون ربوبیت خداوند می پندارد. از این رو، بر صفات حاکمیت و سلطنت خداوند بر این عالم بسیار تأکید می کند.(6)

وی توحید در حاکمیت را از مقتضیات رسیدن به توحید الوهی می داند و معتقد است که خداوند باید معبودی باشد که مالک جهان هستی است و آن را اداره کند و کسی یا چیزی که نمی تواند سراسر این جهان هستی را اداره کند، نباید پروردگار انسان ها باشد و برابر دستور و فرمان خود، بر آنان چیره شود و فرمانروایی کند.(7)
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1- ابوالاعلی مودودی، اصطلاحات چهارگانه در قرآن، ص74 و سید قطب، فی ظلال القرآن، ج2، ص890.

2- سید قطب، فی ظلال القرآن، ص82.

3- سید قطب، تفسیر فی ظلال القرآن ، ج2، ص828.

4- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج4، ص189.

5- وی ربوبیت خداوند را به معنای قیمومت و حاکمیت بر انسان ها می داند و آن ها را به طوری تفسیر می کند که اداره زندگی انسان ها با شریعت و فرمان خداوند نازل و صادر گردیده باشد (فی ظلال القرآن، ج4، ص1960).

6- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج3، ص204.

7- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج4، ص1989.




هم چنین معتقد است که پیامبران برای دعوت مردم به توحید ربوبی(1)

و عبادی(2) مبعوث شده اند و ازآن جا که بین توحید ربوبی و الوهی ارتباط تنگاتنگی وجود دارد، این دعوت به دعوت به سوی توحید الوهی منجر می شود. لذا وی حاکمان و فرمانروایان را به غصب کردن ربوبیت و سلطنت خداوند متهم می کند که به نظر وی، یکی از ویژگی های خاص الوهیت است(3).

از نظر سید قطب، ارجاع همه کارها به خدا، با اختصاص الوهیت به خدا میسر است و اختصاص الوهیت به خدا، مقتضی اختصاص حاکمیت به اوست، زیرا حاکمیت از ارکان مهم الوهیت است و داخل این چهارچوب، مسلمان، مسلمان است و مؤمن، مؤمن به شمار می آید و در این صورت است که امید می رود، گناهان، ازجمله گناهان کبیره بخشیده شود و بیرون از این چهارچوب، مشرک است و هرگز خدا آن را نمی بخشد(4).

وی فلسفه تمام رسالت های آسمانی را بنده کردن همه انسان ها در برابر خداوند تعالی می داند و انسان ها باید فقط در برابر او بندگی کنند. ازاین رو باید طاغوت هایی را که ادعای سلطه و قدرت دارند از بین برد، زیرا پیامبران همیشه برای بیرون کشیدن این سلطه غصبی از دست طاغوت ها و برگرداندن حاکمیت به صاحب شرعی و قانونی خود، یعنی خداوند سبحان، جهاد کرده اند(5)

بنابراین، اصل توحید در حاکمیت، مظهر قدرت و توحید ربوبی خداوند می باشد و توحید ربوبی از حقیقت الوهیت سرچشمه گرفته که باعث ارسال پیامبران و انبیاء شده است. این مبنای اعتقادی سید قطب در باب توحید در حاکمیت می باشد.
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1- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج4، ص1845.

2- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج4، ص1841.

3- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج4، ص1852.

4- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج3، ص204.

5- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج4، ص1852.




یکی از مبانی مهمی که خاستگاه سید قطب را در باب تکفیر روشن می کند، دیدگاه وی درمورد توحید عملی است. از نظر وی، توحید نظری را بدون توحید عملی، اصلاً نمی توان توحید نامید، زیرا وی نخستین چیزی را که لازمه حقیقت توحید می داند، توحید ربوبی است که لازمه آن توحید عبودی می باشد و مستلزم آن است که هیچ نوع بندگی جز برای خدا نباشد و هیچ نوع فرمان برداری و یا پذیرش قوانینی جز از خدا نباشد. بنابراین، پذیرش در قانون گذاری، معیارها، ارزش ها، آداب، اخلاق و در هر چیزی که به نظام زندگی بشر مربوط می شود، نباید جز برای خداوند باشد و الاّ جز این هرچه باشد، شرک یا کفر است(1).

سید قطب بارها در کتاب های خود به این مطلب اذعان کرده است که دین اسلام تنها تصوری در عقل نیست و تنها در تصدیق قلبی خلاصه نمی شود، بلکه اسلام عبارت است از: عمل به حق این تصدیق و آن تصور و حاکم کردن قانون خدا در همۀ کارها و پیروی از پیغمبر خدا در اجرای قوانین او(2)

وی برای مبارزه با جاهلیت، بارها به نفی تئوری بودن اسلام تأکید می کند و مخاطب خود را بیشتر به سمت عمل گرایی سوق می دهد(3) و در مقام استدلال برای عمل گرایی بودن اسلام به چند نکته اشاره می کند: 1. طبیعت جهان بینی اسلام بر عمل گرایی است، نه تئوری، زیرا اسلام آمده است تا زندگی ها و امت ها را بسازد و وقتی این امر محقق می شود که به اسلام عمل شود، نه این که در غالب تئوری بماند؛ 2. این که خداوند می فرماید: )وقراناً فرقناه لتقرأه علی الناس علی مکث ونزلناه تنزیلاً(4)(، قطعاً جداجدا کردن قرآن و با تأنی خواندن آن، برای انجام دادن قوانین قرآن و عمل کردن به آن هاست(5)از این رو،
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1- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج1، ص406.

2- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج1، ص380.

3- معالم فی الطریق، ص47.

4- اسراء، آیه 106 (قرآنی است که آن را جدا جدا نموده و به تدریج نازل کردیم تا تو آن را آهسته و با تأنی بخوانی).

5- معالم فی الطریق، ص48.




وی با خطرناک خواندن این فکرکه عقاید اسلام در حد تئوری باشد، بارها این مسئله را تأکید کرده است که اسلام دینی عملی می باشد و بارها به دعوت گران هشدار می دهد که تحت فشار این افکار قرار نگیرند. وی این نوع فکرهای بازدارنده اسلام انسان از عمل را افکار جاهلی می خواند(1)

و به همین دلیل به کسانی که عقیده را در حالت کلاسیک و تئوری علمی تعریف می کنند، می تازد و می نویسد: 

باید هم زمان مراقب اشتباه بودن و خطرناک بودن آن گونه تلاش ها باشیم که درصدد این هستند که عقیده اسلام را از طبیعت خود منحرف کنند و به جای عینیت پیدا کردن در واقعیتی زنده و متحرک و بالنده، آن را به تئوری علمی و کلاسیک تبدیل کنند.(2)

بنابراین، مبنای سید قطب برای رسیدن به جامعه اسلامی چون زمان پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم ، بر دو محور اساسی استوار می باشد: 1. اصل حاکمیت که فقط مخصوص خداوند است، زیرا یکی از صفات خاص ربوبی و یکی از ارکان رسیدن به توحید الوهی می باشد و هدف رسالت انبیا بوده است. لذا در تفسیر «اله» در« لا اله الا الله»، توحید در حاکمیت را همان توحید الوهی می داند.(3) 2. اصل عمل گرایی به قوانین و فرامان های خداوند تعالی یا همان توحید عملی است که در غیر این صورت، منشأ رهیافت جاهلیت به اسلام می باشد. 


اندیشه تکفیر در سایه طاغوت و جاهلیت 

«طاغوت» و «جاهلیت» دو واژه ای هستند که در برابر دو اصل مهم، یعنی اصل حاکمیت و عمل گرایی به قوانین خداوند به وجود آمدند. ازاین رو، سید قطب این دو واژه را از واژگان کفر می داند که باعث کج فهمی مسلمان ها از واژگان اساسی اسلام،
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1- معالم فی الطریق، ص52.

2- معالم فی الطریق، ص47.

3- معالم فی الطریق، ص38.




یعنی «لااله الاالله» و «ربوبیت» و «عبادت» شده است و این امر موجب ضعف و سستی در عقاید و اعمال انسان ها گردیده(1) و درنهایت، باعث عقب ماندگی و انحطاط زندگی مسلمانان شده است(2).

سید قطب یکی از روشن گرانی است که توانست با تمسک به آیات قرآن، جاهلیت جدید امروز بشری را آشکار کند. جاهلیت برای وی مفهومی نیست که در مقابل علم و حلم و نجیب زادگی و آرامش قرار گیرد و یا بر دوره مخصوصی از زمان قبل یا بعد از اسلام و یا بر مکان ویژه یا دولت یا جامعه بخصوصی دلالت کند، بلکه در طول زمان، ساری و جاری است و بسته به شرایط و زمان و مکان مختلف، صور و اشکال متفاوت را تجربه می کند، ولی در عین حال، یک حقیقت بیش نیست و آن شرایطی است که در آن، اقتدار، سلطه، قانون و یا حکومت خداوند وجود نداشته باشد(3).

جاهلیت نزد وی شامل تمام حرکات و خواسته هایی است که انسان را از خدا غافل و از او دور می کند. 

وی در تعریف جاهلیت می نویسد: «جاهلیت تمام خواسته هایی هستند که در نهایت، نتیجه و فرجامی شبیه هم دارند و به عبارتی، جاهلیت، تمام حرکات و خواسته هایی است که انسان را از پروردگارش جدا و تسلیم افراد، اشیا، خواسته های اغراض فردی و جمعی و ...کند. نباید پنداشت که جاهلیت، یعنی مجرد بتی را پرستیدن و در برابر بت یا بتکده ای تعظیم کردن، بلکه مسلمان امروز باید بداند که بازگشت به جاهلیت در اعمال و رفتار است که نتایج همان اعمال و رفتار بت پرستان را می توان در آن ها دید. در جامعۀ امروز، بت عزی و هبل دیگر به گونه ای تبلور عینی و مجرد ندارد، بلکه در عمل افراد، عینیت دوباره پیدا کرده است». وی این نوع جاهلیت را «جاهلیت مدرن» تلقی می کند و می نویسد:
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1- ابوالاعلی مودودی، اصطلاحات چهارگانه در قرآن، ص58 و 59.

2- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج3، ص1257.

3- گل سخن شهری، جاهلیت نوین از دیدگاه سید قطب، ص59، و سید قطب، فی ظلال القرآن، ج2، ص435.




این نوع از بت پرستی، بت پرستی مدرن است که سخت بدتر و زشت تر و خطرناک تر از جاهلیت ایام پیشین است، چون در شکلی روشن فکرانه و در پوشیده و در لفافه های سیاسی و مذهبی و... درآمده است که مطلوب خود بت پرستان می باشد که اتهام بت پرستی را در ظاهر محو و حقیقت را در زیر قشری از رنگ و جلا پنهان می کند.(1)

بر این اساس، وی تمام جوامع موجود را جاهلی می داند و جوامع اروپایی را در اوج جاهلیت مدرن تلقی می کند که این موضوع، تفاوت اساسی و تعیین کنندة اندیشة وی را با پیشگامان اسلام گرایی که برتری و پیشرفت تمدن اروپایی را پذیرفته بودند، به خوبی مشخص می کند.(2) باید توجه داشت که جاهلیت موردنظر سید قطب، مقابل علم و تمدن پیشرفته قرار نمی گیرد، بلکه نوعی کیفیت روحی است که سنن هدایت الهی و حاکمیت خداوند را نمی پذیرد و در مقابل آن طغیان می کند و حکومت هوا و هوس را در مقابل حکومت خداوند می نشاند.(3) وی مهم ترین مشخصۀ جاهلیت را صفت بندگی بشر برای بشر می داند(4) و معتقد است که جاهلیت امروز، حاکمیت را به بشر واگذار و عده ای از انسان ها را معبود عده ای دیگر کرده است، آن هم نه به شکل ابتدایی و سادۀ جاهلیت در زمان پیامبر، بلکه به شکل ادعای حق وضع کردن بینش ها و قوانین و نظام ها و با به کار بردن برنامه ای مقرر که هرگز خداوند آن را تجویز نفرموده است.(5)

بنابراین، معیار جاهلیت نزد سید قطب، به اصل حاکمیت بازمی گردد که باعث انحراف انسان از خط سیر جهان هستی می شود.(6) ازاین رو وی هدف جاهلیت را از
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1- سید قطب، معالم فی الطریق، ص83.

2- علی اکبر، ولایتی، پویایی فرهنگ و تمدن اسلامی، ص76.

3- ابوالحسن ندوی، حدود خسارت جهان و انحاط مسلمین، ص30.

4- سید قطب، مبانی تفکر اسلامی، ص31.

5- سید قطب، معالم فی الطریق، ص7.

6- سید قطب، معالم فی الطریق، ص58.




اعمال فشار و مبارزه با شریعت و عقیده خداوند، منحرف کردن مسلمانان از این برنامه ی الهی و جلوگیری از عمل کردن بدان ذکر می کند.(1) 

ابوالاعلی مودودی نیز معتقد است که: طاغوت، هر فرد یا گروهی است که در برابر دستورهای خداوند سرپیچی و عصیان کند و از حدود عبودیت پا فراتر نهد و مدعی الوهیت و ربوبیت باشد.(2)

وی اصطلاح عصر جاهلیت را بر دو گروه از مردم اطلاق می کند: 1. انسان هایی که کسی را شفیع خود نزد خداوند بدانند، برای او قدرتی مستقل قائل باشند، او را دعا کنند، از وی کمک بخواهند و برای او تعظیم و احترام کنند، آن را معبود و اله خود قرار داده اند؛(3) 2. انسان هایی که کسی را اله و معبود خود قرار داده اند. ازاین جهت که امرش را به عنوان قانون و شریعت خویش پذیرفته اند و از دستورهایش اطاعت محض می کنند.(4) ازاین رو، گفتمان تفسیری سید قطب درباره ترجمان «دار الاسلام» و «دارالکفر» روشن می شود، زیرا ازنظر وی، جاهلیت به تئوری محض محدود نمی شود، بلکه در یک تجمع دینامیک تجسم می یابد.(5)

از نظر وی، دار الاسلام جایگاهی است که تنها قانون و شریعت خداوند میان مردم داوری و حکومت می کند؛(6) جامعه ای که قانون و شریعتش، ترتیب و نظامش، اخلاق

و رفتارش و کردار و مناسباتش و...درست و همراه و موافق با رهنمودهای اسلام باشد نه بندگی بندگان.(7)

جوامع جاهلی ازنظر وی عبارت است از تمام جوامع بشری به جز جامعه اسلامی و به عبارتی، جوامعی هستند که بندگی آن ها تنها ویژۀ پروردگار
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1- سید قطب، معالم فی الطریق، ص52.

2- ابوالاعلی مودودی، اصطلاحات چهارگانه در قرآن، ص143.

3- ابوالاعلی مودودی، اصطلاحات چهارگانه در قرآن، ص69.

4- ابوالاعلی مودودی، اصطلاحات چهارگانه در قرآن، ص171.

5- معالم فی الطریق، ص58.

6- معالم فی الطریق، ص181.

7- معالم فی الطریق، ص194 و تفسیر فی ظلال القرآن، ج1، ص407.




یگانه نیست.(1)

لذا از نظر وی، همۀ جوامعی که امروز خود را مسلمان می پندارند، در دایرۀ جوامع جاهلی قرار می گیرند و جزء گروه جدانشدنی جوامع جاهلیت اند، زیرا که این جوامع نیز به حاکمیت غیر خدا معتقدند. گرچه ایشان شعائر و عباداتشان را برای ذاتی غیر از خدا به جا نمی آورند، اما به هرحال در دایرۀ جوامع جاهلی قرار می گیرند، زیرا آنان در نظام زندگی شان به بندگی پروردگار یگانه متدین نیستند و این بدان معناست که به اصل «لا اله الا الله» معتقد نمی باشند و به حاکمیت ذاتی غیر خدا معتقدند و به قوانین آن گردن می نهند. خداوند تعالی، درمورد آن فرمانروایان می فرماید: >وَ مَنْ لَمْ یحْکُمْ بِما أَنْزَلَ اللَّهُ فَأُولئِکَ هُمُ الْکافِرُونَ<(2) و از زبان محکومان می فرماید: )أَ لَمْ تَرَ إِلَی الَّذینَ یزْعُمُونَ أَنَّهُمْ آمَنُوا بِما أُنْزِلَ إِلَیکَ وَ ما أُنْزِلَ مِنْ قَبْلِکَ یریدُونَ أَنْ یتَحاکَمُوا إِلَی الطَّاغُوتِ وَ قَدْ أُمِرُوا أَنْ یکْفُرُوا بِهِ وَ یریدُ الشَّیطانُ أَنْ یضِلَّهُمْ ضَلالاً بَعیدا<(3)؛ آیا ندیدی کسانی را که گمان می کنند به آنچه [از کتاب های آسمانی که] بر تو و بر پیشینیان نازل شده، ایمان آورده اند، ولی می خواهند برای داوری نزد طاغوت و حکام باطل بروند؟! با اینکه به آن ها دستور داده شده است که به طاغوت کافر شوند، امّا شیطان می خواهد آنان را گمراه کند و به بیراهه های دوردستی بیفکند.(4)

محمود امین العالم در نقد این نگرش می گوید: «این تصویر دوقطبی و دوگانه که شما (سید قطب) عرضه می کنید، تنها طرف الهی را لحاظ می کند. به ویژه زمانی که با گسترش افراطی به «برپایی ملک و مملکت خدا» فرا می خواند که این به معنای حذف ارزش فکری انسان و نشاندن خدا به جای انسان است. این نگرش، خدا و انسان و لاهوت و ناسوت را دو طرف نزاعی تاریخی قرارداده است و این با آیین تعارض دارد
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1- سید قطب، معالم فی الطریق، ص116.

2- مائده، آیه 44.

3- نساء، آیه 60.

4- سید قطب، معالم فی الطریق، ص 193.




و گذشته از آن، این حقیقت بدیهی را فراموش کرده که «حکومت خدا» بدون وجود بشر امکان تحقق ندارد و آیا این انسان ها در حقیقت حاکمیت الهی و به تعبیر دیگر، در تفسیر آیات و احادیث و نیز روش اجرا و عملی کردن آن اختلاف نظر ندارند؟ آیا چنین اختلاف نظری در طول تاریخ اسلام و حتی امروزه پدید نیامده و نمی آید؟ آیا نوع و روش حکومت از یک حاکم اسلامی تا حاکم اسلامی دیگر متفاوت نیست؟ آیا جز این است که هرکدام از آن دو، به رغم تفاوت روش و منششان، به نام اراده و شریعت خدا حکومت می کنند؟»(1)


اسباب تکفیر نزد سید قطب 


اشاره

جماعت «تکفیر و هجرت»، یکی از گروه های سرّی است که به کفر انسان های عصر حاضر عقیده داشتند، به دلیل این که اطاعت و فرمان برداری مسلمانان از حاکمانی که قانون غیر الهی را اجرا می کنند و قانون خداوند را رها کرده اند. مبانی اعتقادی این گروه بر دو اصل استوار بود: 



1. حاکمیت

که این اصل در حقیقت، ترجمه عملی نطق به شهادتین است و از نظر آنان بدین معناست که فرد باید جامعه را به کلی رها کند و فقط در برابر حاکمیت خداوند فرمان بردار باشد و مسلمانان حاضر کافرند، چون معنا و مفهوم توحید (لااله الا الله) را درست درک نکرده اند و از حاکمانی اطاعت می کنند که قوانین خداوند را اجرا نمی کنند. 



2. جماعت

از نظر آن ها فقط همین جماعت مسلمان است و همراه این جماعت بودن، شرط ایمان وجود دارد. پس هرکس با امامش بیعت نکند و عضو این جماعت نشود، کافر است، حتی اگر نماز بخواند و یا روزه بگیرد(2).
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1- محمود امین العالم، الوعی و الوعی الزائف فی الفکر العربی المعاصر، ص 262.

2- سالم بهنساوی، نقد و بررسی اندیشه تکفیر، ص40.




عبدالسلام فرج، رهبر گروه «الجهاد» نیز در کتاب فریضة الغائبه، تحت فصلی به نام «الحاکم بغیر ما انزل الله»، احکام و قوانین جوامع مسلمانان را به استناد آیه >و من لم یحکم بما انزل الله فاولئک هم الکافرون<، احکام و قوانین کفر می داند و حاکمان اسلامی را مرتد اعلام می کند و آن ها را در ردۀ استعمارگران قرار می دهد و معتقد است که آن ها فقط اسم اسلام را با خود حمل می کنند، گرچه نماز می خوانند و روزه را می گیرند و خود را مسلمان می دانند(1)

این ها نمونه ای از برخی عقاید گروه های تکفیری است که متأثر از افکار سید قطب بوده اند.(2)

بر این اساس، بسیاری از متفکران معتقدند که حرکات گروه های تکفیری و جهادی از افکار سید قطب نشأت گرفته است.(3) 

از بررسی کلمات سید قطب همان طور که گذشت، برخی از اسباب و عوامل تکفیری خوانده شدن سید قطب روشن می شود که عبارت اند از: 

الف. دیدگاه های تفسیری وی از ایمان و کفر که بر محور اصل توحید در حاکمیت قرارگرفته است؛

ب. قرار گرفتن طاغوت به عنوان یکی از بارزترین مصادیق کفر و شرک در جهان اسلام؛ 

ج. تسرّی مبانی اعتقادی به مسائل اجتماعی و سیاسی با دو اصل عمل گرایی و جاهلیت عصر حاضر؛ 

د. مطرح کردن جهاد به عنوان بهترین و تنهاترین راه برای از بین بردن حاکمان ظالم. 

بسیاری از علمای وهابی از مواضع سید قطب انتقاد کرده اند. ربیع المدخلی، یکی از علمای وهابی است که علیه افکار قطبی ها، کتاب ها و مقاله های بسیاری نگاشته و در
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1- سید احمد رفصت، النبی المسلح (الرافضون)، ج1، ص129 و 130.

2- برای آگاهی بیشتر می توان به: پیامبر و فرعون اثر ژیل کپل رجوع کرد.

3- بسام صباغ، فتن التکفیریین، ص26.




این راستا سعی کرده است که دیگر علمای بزرگ وهابی را با خود همسو کند.(1)

مهم ترین طعنه هایی که علیه سید قطب وارد شده است عبارت اند از: 1. طعن های سید بر برخی از صحابه؛ 2. قائل شدن وی به وحدت وجود؛ 3. تأویل کردن برخی از آیات، همچون آیه «استواء»؛ 4. تکفیر تمام مجتمعات اسلامی. ما وقتی به کلمات علمای بزرگ آن ها چون «ابن عثیمین» و یا «آلبانی» و «بن باز» رجوع می کنیم، ردّیه های آن ها بیشتر متوجه سه قسم نخست است و سید قطب را فردی تکفیری معرفی نمی کنند.(2) حتی آلبانی وی را «استاد الکبیر» خوانده و از وی تمجید می کند،(3)

با این که در مجله «المجتمع»، وی را وحدت وجودی دانسته است.(4)

از طرفی نیز خود سید قطب و طرف داران وی مدعی اند که قائل به تکفیر مسلمان ها نیستند. محمد قطب در مجلۀ «المجتمع» می نویسد: «هدف برادر من صادر کردن احکام بر مردم نیست، بلکه تنها هدف وی این بود که آن حقیقت فراموش شده را یک بار دیگر به مردم بشناساند و سرانجام راه آنان را مشخص کندد که آیا در راه مستقیم خداوند گام برمی دارند یا از این راه منحرف شده اند. پس زیبنده است که به سوی آن بازگردند. خودم چندین بار از وی شنیدم که می گفت: «ما دعوت گریم نه قاضی. بی گمان وظیفۀ ما صدور حکم بر مردم نیست، بلکه تنها وظیفه ما این است که مردم را با مفهوم لا اله الا الله آشنا کنیم، زیرا مردم از مفهوم حقیقی آن که همان برگشتن به شریعت خداوند است، ناآگاهند.»(5)
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1- وی کتاب های نظرة سید قطب إلی أصحاب رسول الله، نظرات فی کتاب التصویر الفنی فی القرآن الکریم لسید قطب، مطاعن سید قطب فی أصحاب رسول الله، العواصم مما فی کتب سید قطب من القواصم، الحد الفاصل بین الحق والباطل، أضواء إسلامیة علی عقیدة سید قطب و نیز مقالاتی را در همین راستا نگاشته است. برای اطلاع رجوع شود به www.rabee.net/.

2- رجوع شود به کلمات بزرگان وهابی درباره سید قطب به سایت های www.alrbanyon.com/vb/ showthread.php?t=5262 و www.4salaf.com/vb/showthread.php?t=10043.

3- ذهبی، تحقیق و تعلیق البانی و مختصر العلو، ص59.

4- مجلة «المجتمع العدد» (520 ) المورخ فی 11 جمادی الأولی سنة 1401 ه- .

5- مجله «المجتمع عدد»، 565، جمادی الاخر سال 1402، ص21.




زینب غزالی که یکی از محققان مصری است، تصریح می کند که در «یولیو» سال 1965م، اندکی قبل از بازداشت سید قطب با وی ملاقات داشته است و دربارۀ برخی عبارت های موجود در فی ظلال القرآن و معالم فی الطریق که جوانان برای تکفیر پدران و مادران خود به آن ها استدلال می کردند از او پرسیده است. سید قطب نیز در پاسخ این پرسش به صراحت اعلام کرده که متعرض احکام شرعی نشده است و احکام شرعی در حوزه اختصاصی فقها می باشد که در کتاب های فقهی به تفصیل بیان شده و او هرگز به اندیشه تکفیر اعتقاد نداشته است(1).


انواع تکفیر

علمای اهل سنت، تکفیر را به اقسام مختلفی تقسیم کرده اند که مشهورترین آن تقسیم تکفیر به مطلق و معیّن(2)

است. مقصود از تکفیر مطلق، تفسیر کفر بر وصف عامی است که اختصاص به فردی ندارد و دارای دومرتبه است: گاهی معلق بر وصف عامی، همچون قول یا فعل و یا اعتقاد است؛ مثل این که حکم می شود که اگر کسی چنین بگوید یا چنین فعلی را انجام دهد و یا چنین اعتقادی داشته باشد، کافر است. برخلاف آن، تکفیر معیّن است که حکم کفر را برای شخص معیّنی صادر می کند(3)

برخی با فرق نگذاشتن بین این دو قسم، باعث افراط گرایی و یا تفریط در مسئله ی تکفیر شده اند،(4)

چراکه آثار و احکام هریک متفاوت است. ابن تیمیه، تکفیر عام و مطلق را مثل وعید عام و مطلق می داند و تکفیر مطلق را مستلزم تکفیر معیّن نمی داند، مگر این که شروط
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1- سالم، بهنساوی، نقد و بررسی اندیشه تکفیر، ص126.

2- ابراهیم بن عامر الرحیلی، التکفیر و ضوابطه، ص117و علی محمد زمل العطیف، کتاب التکفیر، مفهومه و اسبابه اثر، ج3، ص967.

3- ابراهیم بن عامر الرحیلی، التکفیر و ضوابطه، ص117 و 118. این تقسیم در کلمات ابن تیم و حتی محمد بن عبدالوهاب مشهود است (العثیمین، مجموع فتاوی و رسائل، ج12، ص487 و 487 و علماء نجد الاعلام، الدرر السنیه فی الاجوبة النجدیة، ج10، ص433).

4- علی محمد زمل العطیف، التکفیر، مفهومه و اسبابه، ج3، ص972.




تکفیر(1)

معیّن را داشته باشد و مانعی هم در آن نباشد(2)؛ بدین معنا که اطلاق حکم تکفیر بر فعلی و یا قولی و اعتقادی، دلیل بر کفر شخصی و یا فرد معینی نیست، بلکه برای تکفیر معیّن، باید شروط آن و موانع آن، چون جهل و اکراه و تأویل بررسی شود و الا نمی توان به آسانی حکم تکفیر داد.(3) تکفیر معین از مسائل فقهی است که مجتهد درمورد آن بر اساس ادله فقهی از قرآن و سنت اجتهاد می کند و خارج از حیطه مسائل و دلایل عقلی است که هرکسی بتواند در آن نفوذ پیدا کند(4).

بی شک سید قطب حکم به تکفیر جوامع جاهلی داده است و از طرفی روشن است که تکفیر وی از قسم حکم به تکفیر معیّن نیست، زیرا همان طور که خودش هم به صراحت اعلام کرده است، وی در کتاب هایش متعرض احکام شرعی نشده است و احکام شرعی در حوزه اختصاصی فقها می باشد که در کتاب های فقهی به تفصیل بیان شده و او هرگز به اندیشه تکفیر اعتقاد نداشته است(5).

و از طرفی، این گونه عبارت ها و غیر این ها در شرع، بسیار است که ظاهرش کفر را می رساند، لکن این گونه کلمات به کفری به غیراز کفر معیّن انصراف دارد، زیرا هر یک از علما و فقها، شرایط مخصوصی را برای تکفیر معیّن وضع کرده اند که هیچ کدام شامل تکفیرهای سید قطب نمی شود.(6)

وی با صراحت بیان می کند که برای دوری از وقوع قتل، هرچند هم قتلِ خطا و برای
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1- این شروط عبارتند از: 1. معین بالغ و عاقل باشد؛ 2. از روی اختیار کفر را اختیار کرده باشد؛ 3. حجه بر او تمام شده باشد؛ 4. اهل تأویل نباشد (ابراهیم بن عامر الرحیلی، التکفیر و الضوابطه، ص259).

2- ابن تیمیه، مجموع فتاوی، ج10، ص372 و ج35، ص165.

3- سایت مرکز الفتوی، به شماره 106483.

4- محمد غزالی، الاقتصاد فی الاعتقاد، ص133.

5- سالم بهنساوی، نقد و بررسی تکفیر، ص126.

6- همان طور که علمای وهابی در پی تبرئه کردن ابن تیمیه و یا محمد بن عبدالوهاب برآمده اند و به گونه ای عبارات آن ها را تأویل و حمل بر تکفیر مطلق می کنند، آن ها در تکفیر معیّن، شروطی چون عالم بودن و قادر بودن و قائل به تأویل نبودن را ذکر کرده اند. ر.ک. ابوالعلا راشد، ظوابط تکفیرالمعین عند ابن تیمیه و محمد بن عبدالوهاب.




پاک کردن دل های مجاهدان، به گونه ای که در قلب ها چیزی جز برای خدا و در راه خدا نباشد، خداوند به مسلمانان دستور می فرمایند: «هنگامی که به عنوان جنگجویان بیرون می روند، به جنگ کسی نپردازند یا او را نکشند تا وضعیت کاملاً برایشان روشن شود و تحقیق لازم صورت می پذیرد. این که به ظاهر حال، یعنی مسلمان بودن شخص اکتفا کنند، مسلمان بودنی که با واژه هایی که از دهان بیرون می آید، ثابت می شود، زیرا دلیلی وجود ندارد که خلاف واژه ها را برساند و عکس ظاهر را ثابت کند: )یَا أَیهَا الَّذِینَ آمَنُواْ إِذَا ضَرَبْتُمْ فِی سَبِیلِ اللّهِ فَتَبَینُواْ وَلاَ تَقُولُواْ لِمَنْ أَلْقَی إِلَیکُمُ السَّلاَمَ لَسْتَ مُؤْمِناً تَبْتَغُونَ عَرَضَ الْحَیاةِ الدُّنْیا فعند الله مغانم کثیرة کذلک کنتم من قبل فمنّ الله علیکم فتبیّنوا انّ الله بما تعملون خبیراً<؛(1) ای کسانی که ایمان آورده اید، هنگامی که[ برای جهاد] درراه خدا به بیرون رفتید، تحقیق کنید [که با چه کسانی می جنگید، آیا مسلمان اند یا کافر] و به کسی که اظهار سلام کرد نسبت کفر می دهد [تا مال و جانش را بر خود جلال کنید و] از متاع ناچیز دنیا چیزی غنیمت برید که در پیش خدا غنائم فراوانی است. اسلام شما هم اول امر اظهار تسلیمی بیش نبود تا وقتی که خدا بر شما منت گذاشت، پس اکنون باید تحقیق کنید که خدا به هرچه کنید، آگاه است. 

وی روایاتی را در باب نزول این آیه بیان می کند و چنین نتیجه می گیرد که خداوند به مجاهدان نشان داد که اسلام، حرص و آز در غنیمت، و عجله و شتاب در قضاوت را دوست نمی دارد و کالا و متاع جهان نباید در حساب مؤمنان جایی داشته باشد و چیزی به شمار آید، زیرا کالا و متاع جهان، انگیزه و هدف جهاد نیست. هم چنین شتاب ورزیدن برای ریختن خون کسی، پیش از تحقیق کامل و روشن شدن همه جوانب، مردود و نامقبول است، زیرا چه بسا خونی که ریخته شود، خون فرد مسلمانی باشد که در پیشگاه یزدان بس عزیز و بزرگوار است و ریختن آن جایز نباشد.(2)
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1- نساء، آیه 94.

2- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج2، ص737.




ازاین رو ما باید عبارت ها و اصطلاحات سید قطب را که به نوعی بر تکفیر دلالت می کند، تأویل کنیم. همان طور که گذشت، مهم ترین آن ها، اصطلاح «حاکمیت» است که بدون شک ازنظر سید، آیه )وَمَنْ لَمْ یحْکُمْ بِمَا أَنْزَلَ اللَّهُ فَأُولَئِکَ هُمُ الْکَافِرُونَ< بر هرکسی منطبق می گردد که برابر چیزی حکم کند که خدا نازل فرموده است(1)

و اگر این آیه قابل اشتمال بر مسلمانان هم باشد، حکم به تکفیر افرادی نمی دهد که احکام الهی را در دستگاه حکومتی اجرا نمی کنند، بلکه نشان دهنده این است که چنین افرادی با عدم اجرای احکام خداوند، مرتکب گناه می شوند، ولی اگر عدم اجرای احکام دینی توسط دولت به عنوان امری دال بر ردّ هدایت الهی و نقیضه ای بر شیوه زندگی اسلامی درنظرگرفته شود، شکی برجا نمی ماند که قابل تکفیر است و این احکام، اکثراً به اجتهاد علما وابسته اند.(2)

ابن تیمیه نیز چون سید قطب حکم به تکفیر کسانی می دهد که به حکم «غیر ما انزل الله» عمل می کنند، هرچند در ظاهر مسلمان باشند.(3) ابن قیم جوزی با اشاره به آیه مذکور می گوید: «مقصود این است که اگر کسی از روی جحد و عدوات حکم خداوند را انکار کند، بدون شک کافر می باشد، ولی اگر از روی هوی و هوس بوده، مرتکب فسق و ظلم شده است».(4) هم چنین بن باز با استفاده از آیات مذکور، کفر را به دو قسم اکبر و اصغر تقسیم می کند و با استفاده از آیه ذکر شده می گوید: «اگر کسی حلال خداوند را حرام و یا حرام خداوند را حکم به حلال بودن دهد، بی شک مرتکب کفر اکبر شده است».(5)

از طرفی نیز این کلام سید به معنای کفر فقهی نیست، همان طور که وی تصریح
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1- سید قطب، فی ظلال القرآن، ج2، ص898.

2- یونس شوقی یاووز، دائرة المعارف اسلام، برگرفته از آدرس: http://alwahabiyah.com/main.aspx?typeinfo=1lid=0mid=3668

3- ابن تیمیه، منهاج السنه النبویه،ج5، ص130.

4- ابن قیم جوزی، زاد المسیر، ج1، ص553.

5- مجموع فتاوی بن باز، ج9، ص124 و 125.




می کند که کفر دون کفر، به معنای این است که کافر اعتقادی اند، نه کافر فقهی که خون و مالشان مباح باشد.(1)

یکی دیگر از اصطلاحاتی که باید تأویل شود «جاهلیت» است که به عنوان «جاهلیت قرن بیستم» مطرح شده است. صالح آل الشیخ، جاهلیت را به جاهلیت زمانی، مکانی و اشخاص و هریک از آن ها را به مطلق و مقید تقسیم کرده است و جاهلیت مطلق را از تمام جهات، فقط مخصوص زمان پیامبر می داند که تمام شده است. ازاین رو، جاهلیت قرن بیستم را با جاهلیت زمان پیامبر مطابق نمی داند، اگرچه بعضی از صفات جاهلیت در برخی از زمان ها و یا مکان ها و یا در بعضی از افراد آشکار شود.(2)

بی تردید نظر سید قطب، جاهلیت مطلق از تمام جهات نبوده است. «سالم بهنساوی» با تقسیم جاهلیت به جاهلیت اعتقادی (اموری که به کفر تعلق دارند) و عملی (اموری که به عمل و رفتار تعلق دارند) و بیان معانی جاهلیت که در قرآن ذکرشده می نویسد: 

مقصود و مراد از جاهلیت در کتاب های مودودی و سید قطب بر این ضابطه است که مقصود آن ها از لفظ کفر، گرچه در ظاهر شامل خروج فرد از دایره ی دین است، اما این به معنای کفر فقهی نیست. همان طور که در بسیاری از اعمال با این که لفظ کفر به کاررفته است، ولی بر این معنای کفر فقهی دلالت نمی کند؛ مثل جنگ مسلمانان با یکدیگر، تهمت زدن در نسب افراد و آزار و اذیت همسایه و... بنابراین مقصود از کفر، کفر عملی یا مجازی و یا نعمت است و حمل لفظ جاهلیت بر معانی مذکور، از باب اولی است و اگر لفظ جاهلیت به معنای جاهلیت کفر اعتقادی به کار رود، ممکن است که مقصود جاهلیت در معصیت باشد؛ مثل تبرّج و خودنمایی زن که چیزی به جز جاهلیت در معصیت نیست و باعث کفر دینی نمی شود، هرچند که این معصیت را تکرار کند.(3)
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1- ابن تیمیه، مجموع فتاوی، ج7، ص522 و ج3، ص268 و محمد ناصر الدین البانی، فتنه التکفیر، ص6 و 7.

2- شیخ صالح آل الشیخ، شرح مسائل الجاهلیه، ص13، بر گرفته از سایت http://saaid.net.

3- سالم بهنساوی، الحکم والقضیه لتکفیر المسلم، ص81 - 87.




اگر کسی مدعی شود که وجود گروهای تکفیریِ متأثر از افکار سید قطب بر تکفیری بودن وی دلالت می کند، این ادعا خطاست، زیرا بسیاری از گروه ها از افکار و عقاید ابن تیمیه متأثرند(1)

همان گونه که عبدالسلام فرج در کتاب الفریضة

الغائبه خود و یا در دادگاهی که برای وی تشکیل شد، تمام استدلال ها و استناداتش بر اساس کلمات و عقاید ابن تیمیه بوده است(2) و کسی ابن تیمیه را به تکفیری بودن محکوم نمی کند. از لحاظ وجدان نیز برداشت های یک گروه و یا افرادی از افکار و عقاید شخص دیگر، نمی تواند لزوماً بر عقاید آن فرد دلالت کند.(3)

ازاین رو، ممکن است که گروه های تکفیری، فکر و روش خود و یا حتی برخی از اعتقادات خود را از سید قطب گرفته باشند، ولی این نمی تواند دلیلی بر تکفیری بودن آنان باشد. همان گونه که عبدالله عزام، استاد و رهبر فکری بن لادن و القاعده، می گوید: «من شاگرد چهار نفر بوده ام در فکر، شاگرد سید قطب و در فقه، شاگرد نووی و در اعتقادات، شاگرد ابن تیمیه و در مسائل روحی، شاگرد ابن قیم.»(4)

گروه های تکفیری، به علت جهل به مسائل شرعی و اعتقادی وعدم تفکیک بین این مسائل و داشتن عقاید افراطی گری در باب تکفیر، مبنی بر این که چون هرکس حاکمان را تکفیر نکند، خود کافر است یا هرکس به جماعت ما ملحق نشود، کافر می باشد و... به تکفیر مسلمانان حکم کردند و به قاعده «نحن دعاة لا قضاة»(5) توجهی نداشتند، به طوری که حتی خود جماعت اخوان را تکفیر می کردند.(6)
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1- نویسنده در مقاله ای به نام «تأثیر افکار ابن تیمیه در گسترش جنایات گروه های تکفیری» این مطلب را به اثبات رسانده است.

2- ژیل کپل، پیامبر و فرعون، ص239.

3- مقاله «برداشت های القاعده از افکار جهادی سید قطب»، سراج منیر، شماره 12، زمستان 92.

4- عبدالرحیم علی، حلف الارهاب، ج1، ص22.

5- در حالی که سید قطب بارها گفته بود که ما دعوت گریم نه قاضی (به نقل از برادرش محمد قطب در مجله «المجتمع عدد» 565، جمادی الاخر سال 1402، ص21).

6- سالم بهنساوی، نقد و بررسی اندیشه تکفیر، ص141.





نتیجه 

ازآن جا که سید قطب به تکفیر فقهی مسلمانان قائل نبوده و خود را فقط یک داعی می پنداشته است، با بررسی کلمات وی به وضوح می توان دریافت که واژگان اساسی «حاکمیت» و «جاهلیت» که سید قطب را به تکفیر مسلمانان متهم کرده است، بیشتر رویکرد سیاسی و اجتماعی دارد که سید با آمیختن این مباحث به مسائل اعتقادی، درصدد رفع مشکلات جهان اسلام بوده است. بنابراین، گرچه وی به تکفیر بسیاری از مسلمانان و یا جوامع آنان حکم داده است، ولی طبق شواهد ارائه شده، این تکفیر مربوط به تکفیر مطلق می باشد، نه تکفیر معیّن که احکام فقهی تکفیر بر آن بار شود. بنابراین، تمام کلمات سید قطب در باب تکفیر قابل تأویل است.
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مبانی کلامی «القاعده» در تکفیر و کشتار مسلمانان / محمدطاهر رفیعی


اشاره

محمدطاهر رفیعی(1) 



چکیده 

جهان اسلام در چند دهه اخیر، شاهد شکل گیری جریان های بزرگ و کوچک اسلامی با رویکردهای گوناگون بوده است، تا جایی که برخی از آنان با رویکرد اعتدالی و روشن فکرانه، می کوشند حد اکثر هم سویی را میان کشورهای اسلامی با سایر کشورهای جهان ایجاد کنند، اما در مقابل، جریان هایی نیز هستند که هیچ گونه انعطافی را در برابر جامعه جهانی نمی پذیرند و تنها بر ضرورت پیاده شدن برنامه ها و قوانین اسلامی، آن هم با تفسیر خاص خودشان، تأکید دارند. «سلفیه» به طور عام، و «القاعده» به طور خاص، نمایندگی اصلی طیف دوم را به عهده دارند. به خاطر اهمیت شناخت مبانی کلامی القاعده در پی بردن به ماهیت دینی خشونت های آن، نوشتار کنونی درصدد است این موضوع مهم را بررسی کند. 

کلیدواژه ها: القاعده، بن لادن، عبدالله عزام، مبانی کلامی، تکفیر.
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1- سطح 4 جامعة المصطفی و کارشناسی ارشد دین شناسی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی!





مقدمه 

یکی از رویکردهای اصلی میان مسلمانان، به خصوص اهل سنت، تأکید بر ضرورت پیروی از سیره سلف است. سلفی گری به معنای عام آن، عبارت است از توجه داشتن به کتاب و سنت و سیره مسلمانان صدر اسلام، به خصوص صحابه پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم .(1)

هیچ یک از مسلمانان، اصل این نگرش را انکار نمی کنند؛ زیرا همگان حجیت قرآن و سنت، نقش هدایت گری آن دو و ضرورت پیروی از آنها را می پذیرند. همین طور حد اقل آن دسته از صحابه و بزرگان صدر اسلام که مقام علمی و معنوی و وثاقت بالاتری دارند، برای تمام مسلمانان قابل احترام اند و فهم و درک آنها از اسلام را تا اندازه زیادی می پذیرند. 

در این میان، رویکردهای افراطی و تفریطی به سلف از همان آغاز تاکنون وجود داشته است که تقویت آنها در گذر زمان، طیف های فکری خاصی را میان مسلمانان به وجود آورده است. برخی افراد، تحت تأثیر تحولات لحظه ای جهان و احساس ناتوانی متفکران اسلامی در ارائه راهکارهای دینی برای آن، ناکارآمدی دین در اداره زندگی جامعه را مطرح کرده اند، اما در مقابل، عده ای دیگر با نادرست خواندن راهکارهای بشری برای پاسخ به نیازهای جامعه، عمل به ظواهر کتاب و سنت و سیره سلف، به خصوص صحابه پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم را تنها راه نجات بشر از گرداب تحولات جدید می دانند. 

پیشینه سلفی گری از نوع افراطی آن، بیشتر در تفکر احمد بن حنبل، یکی از مهم ترین رهبران مذهبی اهل سنت، قابل ردیابی است، اما با ظهور ابن تیمیه در قرن هشتم و شاگردش ابن قیم جوزی، مبانی این تفکر بیشتر تقویت شد و شرح و بسط یافت. تفسیر افراطی ابن تیمیه و هم فکران او از سلفی گری، با مخالفت شدید علمای مسلمان و حاکمان اسلامی مواجه شد، تا جایی که ابن تیمیه به جرم طرح مسائل
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1- جمعی از نویسندگان، بنیادگرایی و سلفیه، ص30 و 31.




ناهمگون با افکار عمومی مسلمانان در زندان از دنیا رفت و پس از آن این اندیشه که در آثار ابن تیمیه و برخی شاگردان او موجود بود، میان طیف خاصی از سلفیان محدود ماند و نتوانست موقعیت اجتماعی مناسبی به دست آورد؛ اما با ظهور محمد بن عبدالوهاب در قرن دوازدهم، سلفی گری حیات دوباره گرفت و این بار با تفسیر افراطی تر، رسماً وارد عرصه سیاسی- اجتماعی شد.(1)

سطح علمی پایین، ظاهرگرایی افراطی، طبع خشن ابن عبدالوهاب و همراه شدن آن با زیاده خواهی های حاکمیت آل سعود، سلفیه را از مسیر اصلی اش خارج کرد و آن را در حد ابزار دینی برای توجیه گسترش قدرت و حاکمیت و حذف رقبای سیاسی و مذهبی، تنزل داد، تا جایی که سلفیه وهابی با نامشروع خواندن حکومت های اسلامی، مبارزه همه جانبه را برای براندازی و تبدیل آنها به حکومت مورد نظر آغاز کردند. از آن طرف نیز با مشرک و کافر خواندن مخالفان مذهبی خود، قتل عام گسترده ای را با هدف تصفیه حساب مذهبی به راه انداختند.

القاعده، هم اکنون تا اندازه زیادی همان خط مشی وهابیت را حداقل در مقام عمل دنبال می کند. هرچند با توجه به گستردگی پیروان و تنوع فکری رهبران آنان، رویکردهای متفاوتی میان آنان حاکم است، اما در مجموع، عملکردها و عقاید بیشتر آنان به مراتب افراطی تر از رفتار گذشته وهابیت است. با وجود آنکه زمان زیادی از آغاز شکل گیری آن نمی گذرد، ولی رهبران القاعده با نظریه پردازی های خاص خود توانسته اند افراد و گروه های زیادی را جذب کنند و شبکه ای جهانی از افراطیون سلفی را راه اندازند که برای تمام مردم دنیا خط و نشان می کشند. 

با توجه به اهمیت مبانی کلامی القاعده و پی بردن به نقش آن در عملکردهایشان، نوشتار حاضر درصدد است این موضوع مهم را با استفاده از منابع کتاب خانه ای، بررسی و نقد کند. به خصوص آنکه با وجود آثار فراوان درباره تاریخ و عملکردهای القاعده در
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1- برای اطلاع بیشتر از مهم ترین شخصیت ها و گروه های سلفی و سیر تحول فکری سلفیه، نک: محمود اسماعیل، سلفی ها.




قالب کتاب و مقاله و منابع الکترونیکی، از میان آثار در دسترس، کمتر به مبانی کلامی آن پرداخته شده است، در حالی که رفتار اصلی القاعده و نیز هر جریان دیگر از افراطی و معتدل، تنها بر اساس مبانی اعتقادی آنها قابل فهم و درک درست است. القاعده در رفتار و گفتار خود، تاکنون بارها اعلام کرده و نشان داده است که به دنبال براندازی حکومت های موجود جهان اسلام و برپایی نظام جدید به جای آنهاست. روشن است که چنین تلاشی نمی تواند بدون مبانی خاصی توجیه شود. در این نوشتار سعی می شود رفتار القاعده در تکفیر و کشتار مسلمانان، که هر روز دامنه اش گسترده تر می شود، بر اساس مبانی کلامی آن، مانند نوع نگاه القاعده به حکومت اسلامی و دموکراسی، جهاد، معیار دوستی و دشمنی با دیگران، دارالحرب و دارالاسلام، معیار تکفیر و تفسیق دیگران و مسائل دیگر مرتبط با این موضوعات، تبیین و بررسی شود. 

کاملاً واضح است که هدف از بررسی این مسائل، نه تبیین صرف، بلکه برای آشنایی بیشتر با اصول فکری و اعتقادی در توجیه رفتارهایشان است تا زمینه ای برای نقد مبنایی و کارساز رفتار و گفتار القاعده باشد. نویسنده معتقد است بیشتر نقدهایی که تاکنون در مورد القاعده صورت پذیرفته، کمتر به مبانی اعتقادی آن توجه دارد، حال آنکه نقد یک جریان، بدون آشنایی با مبانی فکری و اعتقادی، نه تنها ناقص، بلکه غیرمفید و چه بسا مشکل ساز است. 

بر این اساس، پس از بررسی دیدگاه القاعده در خصوص مسائل فوق، مهم ترین نقدهای ممکن بر اصول فکری القاعده به منظور آگاهی بخشی بیشتر در این زمینه به اجمال بیان می شود و نقد تفصیلی آنها به مجال دیگری موکول می شود.
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سیر تاریخی و تحول فکری «القاعده» 

نام گذاری گروهی به نام «القاعده» و شکل گیری آن به عنوان جریان کلامی مستقل،(1)

به طور مشخص به جریانی به نام «عرب- افغان ها» در دوران جهاد افغانستان با ارتش سرخ شوروی در حدود سه دهه پیش (سال 1358-1367 ه- . ش.) مربوط می شود. حضور مستقیم برخی رهبران سلفی و جهادی از کشورهای عربی، مانند عبدالله عزام فلسطینی،(2)

بن لادن عربستانی(3)

و أیمن الظواهری مصری(4) در افغانستان، از وقایع مهمی بود که در این دوران اتفاق افتاد. هدف مشترک این افراد در ضرورت جهاد و مبارزه با کفار و تلاش یکسان آنها برای هدایت و سامان دهی نیروهای جهادی غیر بومی، مهم ترین انگیزه هایی بود که زمینه همکاری آنها با همدیگر را فراهم کرد.(5)

آنها با
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1- جمعی از نویسندگان، بنیادگرایی و سلفیه، ص479 و 480.

2- عبدالله عزام، متولد 1941م. در قریه «سیله الحارثیه» فلسطین، در سن کوچکی به اردن مهاجرت کرد و تحصیلات ابتدایی را همان جا گذارند. لیسانس شرعیات خود را در 1966م. از دانشگاه دمشق گرفت و هم زمان با تحصیل در سوریه به اخوان المسلمین مصر پیوست و در جنگ 1967م. اعراب و اسرائیل شرکت کرد. سپس برای ادامه تحصیل عازم مصر شد و ارشد خود را در 1969م. و دکترای اصول فقه را در 1973م. از دانشگاه الأزهر گرفت. سپس به اردن بازگشت و در دانشگاه اردن در سال های 1969-1970م. تدریس می کرد. پس از به وجود آمدن مشکلاتی در آنجا به علت حرکت های انقلابی، مدتی از فعالیت های سیاسی- اجتماعی کناره گیری کرد. در 1981م. چند ماهی در دانشگاه ملک عبدالعزیز عربستان مشغول تدریس بود و تنها کسی بود که از آنجا برای تدریس به دانشگاه اسلامی دولتی اسلام آباد داوطلبانه اعزام شد. وی عامل اشتیاق به اسلام آباد را نزدیک شدن به جهاد افغانستان و کمک به آن می دانست و از همان جا فعالیت در جهاد افغانستان را آغاز کرد. همچنان که او از بنیان گذاران اصلی جنبش حماس در فلسطین نیز بود (عبدالله عزام، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص3، 28 و 63؛ وحید مژده، افغانستان و پنج سال سلطه طالبان، ص58 و 59).

3- بن لادن در 1957م. در شهر ریاض عربستان سعودی در خانواده یمنی الأصل به دنیا آمد. پدر اسامه از دوستان بزرگ ملک فیصل، شاه سابق عربستان، و صاحب شرکت بزرگ ساختمانی بود. اسامه تحصیلات ابتدایی خود را در مدینه منوره و تحصیلات عالی خود را در رشته «اقتصاد و اداره» در دانشگاه ملک عبدالعزیز به پایان رسانید و بعد مانند دیگر برادران خود به کار در شرکت بن لادن پرداخت. سرمایه شخصی بن لادن در این زمان، بالغ بر سیصد میلیون دلار می شد (وحید مژده، افغانستان و پنج سال سلطۀ طالبان، ص62 و 63).

4- برای اطلاع از شرح حال ظواهری نک: منتصر زیات، أیمن ظواهری کما عرفته.

5- عبدالله علیخانی، کتاب امنیت بین الملل (4) (ویژه القاعده)، ص200 و 202.




فعالیت ها و برنامه ریزی های گسترده خود، ضمن آنکه باعث تشویق و سامان دهی نیروهای جهادی غیر بومی شدند، زمینه را برای راه افتادن جریان جهادی فراگیر نیز فراهم کردند. بر همین اساس، «مکتبة الخدمات» عزام و «قاعدة الأنصار» بن لادن که با همکاری یکدیگر در راستای هدف مشترک به فعالیت پرداختند، مسئولیت جذب و سامان دهی نیروهای جهادی اعزامی را از کشورهای دیگر به عهده داشتند و کمک های مالی خانواده بن لادن نیز شامل هر دو گروه می شد تا آنکه در زمان طالبان، همکاری و مذاکرات بن لادن با «ایمن الظواهری»، معاون جماعت الجهاد مصر، باعث شد آنها نام «قاعدة الجهاد» را برای گروه مشترک خود برگزینند که اسامه به عنوان رهبر و ظواهری معاون آن تعیین شد.(1) 

تشکیلاتی شدن نیروهای جهادی بیرونی در کنار عوامل دیگر، از جمله پیوستن افرادی مانند أیمن الظواهری و پس از آن «زرقاوی»(2)

به القاعده، نقش مهمی در تقویت و پیش برد اهداف آن داشت، تا اندازه ای که در مدت کوتاهی، ده ها هزار نفر از مسلمانان کشورهای دیگر به این گروه پیوستند.(3)
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1- وحید مژده، افغانستان و پنج سال سلطه طالبان، ص65 و 70.

2- زرقاوی اردنی تبار از رهبران میدانی القاعده شاخه عراق بود که در دهه هشتاد میلادی به افغانستان رفت تا در کنار سایر جهادی های عرب در جهاد علیه ارتش سرخ شوروی سهم بگیرد و در همین زمان به القاعده پیوست و فرماندهی نیروهای القاعده در عراق، رسماً به او سپرده شد. زرقاوی پس از پایان جنگ به اردن بازگشت و گروه «جماعت التوحید» را در 1994م. تأسیس کرد، اما پس از چهار سال تحمل زندان به جرم نقش داشتن در عملیات های تروریستی، دوباره عازم افغانستان شد. با شروع عملیات نظامی آمریکا در عراق، در کردستان مستقر شد و همان جا زمینه تأسیس شاخه عراقی «جماعت التوحید والجهاد» را بنا نهاد. زرقاوی در 17/3/1385ش./ 2006م.، در عملیات مشترک نیروهای عراقی و آمریکایی کشته شد، اما بلافاصله پس از آن، اسامه بن لادن در دهم تیر 1385، ابوایوب مصری را جانشین وی معرفی کرد (مهدی عباس زاده فتح آبادی، «القاعده پس از 11 سپتامبر (با تأکید بر عراق)، ص163، 164 و 166؛ روزنامه شرق، تهران، 2/3/85، به نقل از: محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص71 و 152).

3- بر اساس سخنان یوسف عبدالله عزام، آمار عرب افغان ها بسیار زیاد بود، اما به صورت جزئی، کسانی که برای جهاد یک ماهه تا سه ماهه می آمدند، شش تا هفت هزار نفر بودند؛ جنگجویان ثابت، هزار نفر و نیروهای خدماتی حدود پانصد نفر. این آمار در آخرین آثار عبدالله عزام آمده است که پیش از کشته شدنش منتشر شده است (عبدالله عزام، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص2).




عبدالله عزام، پیش از مشاهده ثمره تلاش هایش در 1989م. ترور شد. کشته شدن او به همراه تحولات بعدی، از جمله شکست ارتش سرخ شوروی، مانع تراشی کشورهای متبوع برای عرب - افغان ها، تشدید جنگ های داخلی میان نیروهای جهادی در افغانستان، به خصوص ظهور و زوال زودهنگام گروه هم سوی آنها به نام «طالبان» و سقوط پایگاه های القاعده به دست آمریکایی ها، مشکلات زیادی برای نیروهای القاعده به وجود آورد، تا جایی که گمان می رفت بسیار زود بساط آن کاملاً برچیده شود، اما برخلاف انتظار چنین نشد، بلکه این تحولات باعث تثبیت بیشتر نظریه های عبدالله عزام در نامشروع دانستن حکومت های اسلامی و ضرورت مبارزه برای ایجاد تحول بنیادی در جهان اسلام و بلکه در تمام دنیا شد. در این مرحله، سازمان القاعده پس از تشدید رویکرد نظامی آمریکا در افغانستان با گروههای افراطی پاکستان، مانند سپاه صحابه، لشکر جهنگوی، طالبان و غیره که رویکرد ضدغربی و ضدآمریکایی دارند، اهداف مشترکی تعریف کردند. این گروه ها، که در بسیاری از آموزه ها، به ویژه «جهاد با کفار» با القاعده فصل مشترک داشتند، اغلب به عضویت جبهه بینالمللی بنلادن درآمدند(1)

و القاعده توانست با همکاری آنها، پایگاه ها، شرکا و پیروان بیشتری در مقایسه با گذشته در سراسر دنیا، به ویژه پاکستان به دست آورد،(2)

تا جایی که هم اکنون، گروه ها و شاخه های فرعی فراوانی دیده می شود که به القاعده در کشورهای گوناگون شمال آفریقا، خاورمیانه و جنوب آسیا وابسته اند. آمار نیروهای هر کدام به هزاران و چه بسا ده ها هزار نفر می رسد و ممکن است در آینده و طی تحولات گوناگون، نیروهای
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1- جمعی از نویسندگان، بنیادگرایی و سلفیه: بازشناسی طیفی از جریان های دینی، ص76؛ مهدی عباس زاده فتح آبادی، «القاعده پس از 11 سپتامبر»، ص156؛ جمعی از نویسندگان، کتاب آسیا (5) ویژه مسائل پاکستان، ص39، 40، 189، 190، 245 و 249.

2- بروس رایدل، «بازگشت القاعده»، فارین افبرز، می- ژوئن 2007، به نقل از: جواد جمالی، آینده اسلام گرایی در پاکستان، ص7. برای اطلاع از مهم ترین افراد و گروه های وابسته به القاعده در جهان، نک: محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص94-102 و عبدالله علیخانی، امنیت بین الملل، ص197-199.




بیشتری به القاعده ملحق شوند و اهداف و برنامه های آنها نیز در سطح جهانی گسترش یابد.(1)

چنان که اشپیگل نیز به نقل از برخی رهبران ارشد القاعده، مراحل رسیدن به آرمان های القاعده و اهداف عملیاتی شده آنها را پس از یازده سپتامبر، به ترتیب زیر بیان کرده است: 

مرحله نخست، بیدارسازی است که از سال 2001 تا 2003م. (از 11 سپتامبر تا سقوط صدام) طول می کشد. بر این اساس، هدف حمله 11 سپتامبر، تحریک آمریکا برای اعلان جنگ علیه جهان اسلام و در نتیجه، بیدارسازی مسلمانان بوده است. استراتژیست های القاعده، مرحله نخست را موفق ارزیابی کرده اند. 

مرحله دوم، گشودن چشم هاست که تا 2006م. ادامه می یابد. در این دوره، القاعده می خواهد «سازمان» به «جنبش» تبدیل شود. آنها در این مقطع بر بسیج کردن مردان جوان سرمایه گذاری می کنند و عراق باید مرکز تمام عملیات های جهانی قرار گیرد تا سپاهی در آن ایجاد و پایگاه هایی در سراسر کشورهای عربی تأسیس شود. 

در مرحله سوم، که طی سال های 2007 تا 2010م. خواهد بود، رزمندگان مستقر در عراق به آمادگی می رسند و بر سوریه متمرکز می شوند. در این مرحله، حمله به ترکیه و اسرائیل پیش بینی شده است و آنها امیدوارند که با این حملات، مشهور و محبوب شوند. در ضمن، کشورهای همسایه عراق نیز در خطر خواهند بود. 

مرحله چهارم، طی سال های 2010 تا 2013م. دنبال می شود. مهم ترین هدف در این مرحله، فروپاشی حکومت های منفور عرب است و این موضوع، رشد پایدار القاعده را در پی خواهد داشت. آنها در این دوره، حمله علیه اقتصاد آمریکا و لوله های نفت را صورت خواهند داد.
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1- مهدی عباس زاده فتح آبادی، «القاعده پس از 11 سپتامبر (با تأکید بر عراق)»، فصل نامه سیاست، دوره 40، ش2، ص154 و 155.




مرحله پنجم، که بین سال های 2013 تا 2016م. قرار دارد، دوره اعلام «خلافت اسلامی» است. در این دوره، اسرائیل بسیار ضعیف می شود و حتی می توان نظم نوین جهانی را اعلام کرد.

در مرحله ششم، که بعد از اعلام خلافت اسلامی قرار دارد، زمان رویارویی مطلق سپاه اسلام با غیر آن در 2016م. فرا می رسد. 

مرحله هفتم در 2020م. و با پیروزی مسلمانان و تأسیس خلافت جهانی اسلام آغاز می شود.(1)

قطع نظر از صحت و سقم این مرحله سازی، مشخص است که به مواردی از آن تاکنون جامۀ عمل پوشانده شده است. بنابراین، شناخت مبانی کلامی القاعده در این زمینه می تواند بیشتر راه گشا باشد. 


بنیادهای فکری القاعده 

القاعده و رهبران آن، که همگی از مسلمانان اهل سنت اند و قرائتی افراطی و متعصبانه از اسلام دارند، در طول حیات خود با جریان های گوناگونی در مصر، عربستان، پاکستان و افغانستان ارتباط داشته اند، اما به طور خاص، هرچند اعضای عادی این گروه رادیکال، گرایش های افراطی ضدشیعی با رگه های فکری وهابی و تفکر افراطی سلفی دارند،(2)

ولی رهبران القاعده، بیشتر تحت تأثیر تفکر حاکم بر جریان های اخوانی مصر قرار دارند. بر این اساس، بسیاری از رهبران و جریان های سلفی مصری به عضویت رسمی القاعده درآمده اند، یا از القاعده حمایت کرده اند؛(3) هرچند برخی از آنها در ادامه
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1- خادم الشریف، ایران 19/6/1384، به نقل از: محمد مصلحی، «کالبد شکافی تفکر وهابیت و القاعده»، سایت مرکز اسناد انقلاب اسلامی: http://islamworld2020.persianblog.ir/post/556.

2- جمعی از نویسندگان، بنیادگرایی و سلفیه، ص473.

3- برای اطلاع از افراد و گروه های مهم القاعده یا همکار آنها که اکثرشان از اعضای سازمان الجهاد یا جماعت اسلامی مصر هستند، نک: محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص67-71، 26-56 و 89-93.




از القاعده فاصله گرفته اند و با نوشتن کتاب و مقاله، از عملکرد القاعده انتقاد کرده اند.(1)

در این میان، عبدالله عَزام فلسطینی تبار، نظریه پرداز اصلی القاعده، اساساً به جریان اخوان المسلمین مصر(2)

وابسته بود و بیشتر با پیروی از افکار سید قطب و ابن تیمیه، به تعریف کفر و ایمان و جهاد و حکومت و مسائل کلامی دیگر می پرداخت، اما او از نظر خط مشی سیاسی با رفتار مسالمت آمیز اخوانی های مصر موافق نبود، بلکه تحت تأثیر جریان های افراطی مصر، جهاد و مبارزه را تنها راه دست یابی به حکومت اسلامی و نابودی کفار می دانست. در همین راستا، او با همکاری افرادی در مصر و فلسطین برای سامان دهی جبهه مبارزه علیه اسرائیل فعالیت می کرد، هرچند به دلایل گوناگون، از جمله اختلافات سیاسی و فکری موجود در میان رهبران مبارز در فلسطین و مصر، به انجام این کار موفق نشد. هم زمان، آغاز جهاد در افغانستان بهانه ای شد تا او بتواند به دور از اختلافات موجود در زادگاهش، از طریق افغانستان اهداف خود را پی گیری کند.(3)

او با نوشتن ده ها عنوان کتاب و مقاله و ارائه سخنرانی ها و بیانیه های گوناگون در وصف جهاد و ضرورت بیداری اسلامی، شمار زیادی از اهل سنت، به خصوص نسل جوان، را تحت تأثیر قرار داد. مجله «الجهاد» او، که در پیشاور منتشر می شد، و نیز کتاب های وی در معرفی جهاد افغانستان برای جهان عرب نقشی بسیار مؤثر داشت، تا جایی که بیشتر رهبران معاصر سلفیه جهادی و القاعده نیز از افکار وی تأثیر پذیرفته اند؛ از جمله، بن لادن، ایمن الظواهری، ابوحفص، خطاب (فرمانده عرب تبار چچن)، ابوسیاف (رهبر جماعت اسلامی چچن)، ابوسیاف فلیپینی، ابوهانی (از فرماندهان القاعده در سومالی که نقش محوری در ترور احمدشاه مسعود داشته است)، ابوهاجر

ص: 62





1- نک: همان، ص153-154.

2- عبدالله عزام از تمامی اخوانی ها به عنوان برادران خود یاد می کند؛ عبدالله عزام، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص38.

3- عبدالله عزام، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص24 و 25.




(از یاران نزدیک عبدالله عزام که در آمریکا زندانی است) و بسیاری دیگر، تماماً از کسانی بودند که کم وبیش از خط فکری عبدالله عزام پیروی می کردند.(1)

شواهد نشان می دهد که آثار عزام برای بسیاری از جوانان در زمان تشکیل القاعده، مطلوبیت زیادی داشته است و به احتمال زیاد، هم اکنون نیز همین آثار در دست بسیاری از افراد با ترجمه های مختلف موجود باشد، همچنان که سایت رسمی به نام عبدالله عزام، که هم اکنون از سوی برخی از جریان های القاعده اداره می شود، تمام متن آثار او را در دسترس همگان گذاشته است. در این نوشتار نیز از همان متن های موجود در سایت، برای تبیین دیدگاه های عبدالله عزام استفاده شده است. 

ایمن الظواهری (متولد 1951م.)، یکی دیگر از نظریه پردازان اصلی القاعده است که در برنامه ریزی های اساسی بن لادن و تحول فکری القاعده نقش مهمی داشته است.(2)

مانند عزام، بیشتر تحت تأثیر افکار سید قطب، به خصوص کتاب فی ظلال القرآن او، قرار داشت(3)

و سید قطب، مهم ترین مرجع علمی او به شمار می آمد. به همین جهت، اعدام سید قطب، ظواهری را بسیار متأثر کرد و او در پی آن با همکاری دوستان مدرسه ای خود، سازمان «الجهاد» را برای مبارزه با حکومت مصر تأسیس کرد،(4) اما به سبب تحرکات تندروانه برخی اعضای «الجهاد» و اتهام آنها به ترور انورسادات (رئیس جمهور مصر)، بیش از هزار نفر از اعضای الجهاد، از جمله ظواهری، در
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1- وحید مژده، افغانستان و پنج سال سلطه طالبان، ص58-59.

2- محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص65.

3- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص39؛ سید قطب بر جنبه های عملی عقیده اسلامی تأکید داشت و معتقد بود هر مؤمن برای انجام دادن وظایف دینی خود به عنوان خلیفه الاهی در زمین، موظف است آنچه را باور دارد، در عمل تحقق ببخشد؛ سید قطب، ویژگی های ایدئولوژی اسلامی، ترجمه سید محمد خامنه ای، ص20، به نقل از: محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص31.

4- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص12 و 13؛ برای اطلاع بیشتر از سازمان الجهاد و جماعت اسلامی مصر، نک: محمود اسماعیل، سلفی ها، ص81-87.




1981م. دستگیر و محاکمه شدند.(1) پس از دو سال تفتیش و محاکمه، بسیاری از آنها، از جمله الظواهری، آزاد و از مصر اخراج شدند.(2) پس از آن، با وجود اصل اولی جهاد و مبارزه در نظام فکری ظواهری، موانع موجود، او را مجبور کرد تا فعالیت های جهادی را متوقف کند و بیشتر از راه رسانه و چاپ کتاب ها و مقالات به نشر افکار خود بپردازد.(3)

او پس از حضور در افغانستان، این کشور را مناسب ترین مکان برای سامان دهی عملیات جهادی تشخیص داد.(4)

ضمن آنکه حضور بن لادن و عبدالله عزام با اهداف جهادی و سیاسی مشترک با ظواهری، فرصت مناسبی برای تحقق رؤیاهای وی به شمار می آمد.(5) وی در طول حضور در افغانستان، روابط نزدیکی با بن لادن برقرار کرد و از نظر فکری نیز هر کدام از دیگری تأثیر پذیرفته بودند.(6) برخی معتقدند هم پیمانی آن دو برای مبارزه علیه آمریکا و اسرائیل، پیش از آمدن به افغانستان در مصر صورت گرفته بود.(7) تأثیرپذیری القاعده و بن لادن از الظواهری و سایر رهبران فکری جماعت اسلامی و سازمان الجهاد مصر تا آنجا اهمیت داشته است که برخی گفته اند: «بدون رهبری فکری سلفیان اخوانی مصری، اساساً شکل گیری جریانی به نام القاعده امکان پذیر نبود».(8)

با وجود آنکه بن لادن بیشتر به علت تحصیلات آکادمیک در رشته اقتصاد و تجارت، برنامه ریز ی های جهادی و سرمایه های میلیاردی اش، بیش از دیگر رهبران مورد توجه
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1- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص16، 23، 35 و 36؛ محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص41.

2- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص55.

3- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص16.

4- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص95 و 96.

5- محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص67.

6- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص47.

7- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص129 و 130.

8- محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص89.




جامعه جهانی بود،(1) اما از نظر فکری و اعتقادی، اعضای القاعده بیشتر تحت تأثیر عبدالله عزام قرار دارند تا بن لادن. زیرا بن لادن نه اطلاعات مذهبی عزام را داشت و نه از بیان شیوای او بهره مند بود. همچنان که هیچ اثر مکتوبی، جز شماری از بیانیه ها و سخنرانی های عمومی از بن لادن به جا نمانده است. حتی چنان که اشاره شد، شخص بن لادن نیز از افکار عبدالله عزام تأثیر پذیرفته بود و عزام از بن لادن برای رسیدن اهداف خاص خود در افغانستان استفاده می کرد، تا جایی که گفته شده است بن لادن تحت تأثیر عزام، به جای مبارزه با کشورهای عربی، جهاد خود را علیه شوروی و سپس غرب متمرکز کرده بود.(2)

افزون بر تأثیرپذیری بن لادن از عزام و ظواهری، او از محمد قطب (برادر سید قطب معروف)، استاد دانشگاه ملک عبدالعزیز جده، که بیشتر افکار برادر خود را ترویج می کرد، نیز تأثیر پذیرفته بود. زیرا مدتی بن لادن در همین دانشگاه جزء شاگردان محمد قطب به شمار می رفت.(3)

بنابراین، تأثیر بن لادن از افکار سید قطب به صورت غیرمستقیم است. 

از طرف دیگر، رابطه اعتقادی القاعده با وهابیت نیز انکارشدنی نیست. زیرا عبدالله عزام با تأکید بر عقاید ظاهرگرایی سلفی، به آرای کلامی ابن تیمیه و علمای وهابی عربستان احترام خاصی می گذاشت. بر این اساس، او ساختن گنبد و ساختمان بر قبرها،(4)

زیارت قبور، توسل و غیره را شرک می دانست و مردم افغانستان را به دلیل پرداختن به این گونه مسائل، پیوسته نکوهش می کرد، تا جایی که مردم افغانستان با
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1- جمعی از نویسندگان، بنیادگرایی و سلفیه، ص132-133، 376 و 475؛ محمد مصلحی، «کالبدشکافی تفکر وهابیت و القاعده»، سایت مرکز اسناد انقلاب اسلامی: http://islamworld2020.persianblog.ir/post/556/.

2- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص129؛ وحید مژده، افغانستان و پنج سال سلطه طالبان، ص63.

3- محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص59.

4- البته وی در موردی گفته است که به اتفاق علمای مذاهب اربعه، ساختن بنا برای شهرت و زینت حرام است و باید از بین برود و اگر برای استحکام باشد، مکروه است؛ عبدالله عزام، فی الجهاد آداب وأحکام، ص26 و 27.




بدبینی به وی و همراهانش، آنها را عامل ترویج وهابیت در افغانستان می دانستند. عزام نیز با نگرانی از فضای ضدیت با عرب - افغان ها به اتهام وهابیت، افغان ها را مردم جاهل و ناآگاه از حقیقت وهابیت می دانست و معتقد بود که آنان، تحت تأثیر تبلیغات «بریلویان» و رسانه های غربی، به خصوص رادیو «بی. بی. سی.»، از وهابیت متنفرند، تا جایی که وهابیان را بدتر از کلب و خنزیر، و یهود و نصارا را برتر از آنان می دانند.(1)

در عین حال، وی به تفصیل از کرامات جهاد و مجاهدان در افغانستان سخن می گوید و کتاب آلاء الرحمن فی جهاد الأفغان را تماماً در این زمینه تدوین کرده است و اعتراض کسانی که نقل کرامات را نوعی بدعت و خرافات می دانستند، ناشی از ناآگاهی آنها می داند. زیرا معتقد است مشابه این کرامات در سیره صحابه و در زمان پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم فراوان نقل شده است.(2)

بن لادن نیز، هرچند تا اندازه ای از افکار سید قطب و اخوانی های مصر تأثیر پذیرفته بود، اما رشد او در محیط وهابیت عربستان، حمایت گسترده وهابی ها از وی و پیوستن نیروهای وهابی عربستان به صفوف سازمان او را نیز نمی توان نادیده گرفت. بنابراین، درست است که در صورت نبودن تفکر جریان های مصری، ممکن بود القاعده به این شکل به وجود نیاید، اما از آن طرف، بدون حمایت های وهابیت و عربستان، بن لادن تنها با تکیه بر سرمایه ها و نیروهای خود نمی توانست به موفقیت های گسترده دست یابد. تحت تأثیر این حمایت ها و حضور مستقیم نیروهای وهابی در سازمان القاعده و تشابه فکری برخی رهبران اخوانی با وهابیت، تأثیرپذیری از وهابیت نیز حداقل در نیروهای عادی القاعده قابل توجیه خواهد بود. چنان که طبق گزارش ها، بیشتر مطالعات اعضای القاعده نیز بر محور آثار ابن تیمیه و سید قطب، به طور هم زمان صورت
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1- عبدالله عزام، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص6، 31، 34 و 70.

2- عبدالله عزام، آلاء الرحمن فی جهاد الأفغان، ص4 و 12.




می گیرد،(1) اما در مجموع، باید میان روابط سیاسی و اعتقادی این جریان ها با یکدیگر و نوع نگرش آنها به افراد مختلف، تفاوت گذاشت؛ به این معنا که رهبران القاعده، بیشتر از افکار ابن تیمیه متأثر بودند تا محمد بن عبدالوهاب، هرچند آشنایی نیروهای عادی القاعده با تفکر ابن تیمیه، تنها با تفسیر وهابیت میسر بود. 


مبانی کلامی القاعده 


اشاره

احکام و فتاوای القاعده و گروه های افراطی مشابه آن در توجیه کشتن مخالفان از مسلمانان و غیرمسلمانان، بر محور این امور متمرکز است: «جهاد»، «جامعه جاهلی»، «جاهلیت»، «حکم راندن بغیر ما أنزل الله»، «حاکمیت خدا»، «دارالحرب و دارالاسلام»، «وجوب خروج بر ضد حاکم جائر» و «خروج حاکم از حدود اسلام».(2) آنها به تأسی از سلفی های مصر، دموکراسی را کفر می دانند و تنها به تشکیل حکومت دینی با تفسیر خاص خودشان معتقدند.(3) 

شرح و تفسیرهای رهبران القاعده برای هر کدام از موضوعات فوق تحت تأثیر تحولات جهان اسلام، فراز و نشیب هایی از نظر سعه و ضیق داشته است، اما در مجموع، «جهاد»، «حکومت»، «تکفیر»، «ولایت و برائت»، «دارالاسلام و دارالکفر» و «ضرورت هجرت»، اصلی ترین مبانی کلامی القاعده است که در اینجا از آنها بحث خواهد شد. 



1. توحید حاکمیت 

مبدأ حاکمیت، مهم ترین و محوری ترین تفکر القاعده است؛ به این معنا که حاکمیت فقط از آن خداوند است و تنها مرجع معتبر در قوانین و دستورها، شریعت اسلامی است که از کتاب و سنت به دست آمده باشد. این تفکر، که پیش از آن، رهبران اخوانی
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1- جمعی از نویسندگان، بنیادگرایی و سلفیه، ص170 و 477.

2- محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص145.

3- مصطفی زهران و دیگران، سلفی گری در مصر، ترجمه صغری روستایی، ص98-100 و 198-208.




مصر بر آن تأکید می کردند،(1) القاعده را شدیداً تحت تأثیر قرار داده بود. افرادی مانند عبدالله عزام، بر آزادی کامل مسلمانان از سلطه حکومت های طاغوت و فاسد تأکید داشتند و اینکه همگان باید فقط تسلیم فرمان الاهی باشند و از شریعت اسلام پیروی کنند که پیروی از آن نیز، تنها با تشکیل حکومت اسلامی محقق خواهد شد،(2) زیرا حق صدور هر گونه حکم و تشریع به خالق جهان منحصر است و هر قانونی برگرفته از مراجع دیگر، اگر در عرض قانون الاهی یا برتر از آن قرار گیرد، کفر و شرک به خداوند خالق به شمار می آید و هر کس با چنین نظامی همکاری کند نیز کافر است.(3)

البته از نظر آنها، کفر هر شخص به مقتضای مقام او متفاوت است؛ به این معنا که رئیس حکومت و رئیس قضا، قطعاً کافرند. اعضای مجلس شورا، اگر حکم شرعی را می دانند، ولی در عین حال، قوانین غیر شرعی تصویب می کنند، چنین افرادی قطعاً مسلمان نیستند، اما اگر به احکام شرعی در آن مورد جاهل باشند، کافر نمی شوند، زیرا جهل در اصول و فروع، معذوریت می آورد. بنابراین، کسی حق ندارد فرزند خود را برای آموختن چنین قوانینی بفرستد و کسی مجاز نیست که در ادارات مربوط به این حکومت، خدمت کند، یا حکم قاضی آن را بپذیرد.(4) 

بنابراین، دلیل اصلی تأکید القاعده بر حاکمیت شرعی، به مبنای توحیدی آنها باز می گردد. آنها با استناد به آیاتی از قرآن معتقدند حاکمیت تنها از آن خداست و تلاش خود برای دست یابی به حکومت را نیز صرفاً بر مبنای اطاعت مطلق از اوامر الاهی توجیه می کنند.(5)

از نظر آنها، اعتقاد به توحید به نظریه صرفاً کلامی یا عملکرد عبادی و
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1- محمود اسماعیل، سلفی ها، ترجمه حسن خاکرند و حجت الله جودکی، ص85 و 86.

2- ابوعباده انصاری، مفهوم الحاکمیه فی فکر الشهید عبدالله عزام، ص14-16.

3- سالم بهنساوی، نقد و بررسی اندیشه تکفیر، ترجمه سالم افسری، ص148 و 363-383.

4- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص9-10.

5- سید احمد رفعت و عمرو شوبکی، آینده جنبش های اسلامی پس از 11 سپتامبر، ترجمه میثم شیروانی، ص211.




اخلاقی محدود نیست، بلکه تمام ابعاد زندگی سیاسی- اجتماعی افراد نیز باید بر مبنای توحید شکل بگیرد،(1)

زیرا حق صدور هر حکمی منحصر به خالق جهان است(2) و هر قانونی برگرفته از مراجع دیگر در عرض قانون الاهی به اجماع مسلمانان، باعث شرک و کفر(3)

و خروج شخص از دایره اسلام می شود.(4) زیرا چنین حکمی از مصادیق تحلیل حرام و تحریم حلال الاهی است(5)

که از معیارهای اصلی کفر شخص به شمار می آید.(6) از نظر آنها، تنها کسی می تواند اداره جامعه را به دست بگیرد و قوانین آن را وضع کند که از تأیید الاهی برخوردار باشد تا حکم او حکم الاهی تلقی شود. از این جهت، هر حکومتی بدون انتصاب به مبدأ الاهی نامشروع است و قوانین و دستورهای آن برای هیچ کس الزام آور نیست و باید چنین حکومتی ساقط، و به جای آن حکومت اسلامی تشکیل شود.(7)

الظواهری با استناد به سخنان سید قطب معتقد است نزاع اصلی اعتقادی میان مسلمانان با دیگران بر محور توحید و به تبع آن، نوع حکومت دور می زند که آیا نوع حکومت باید بر اساس شریعت الاهی تشکیل شود یا بر مبنای درک بشری، یا تلفیقی از آن دو.(8)

به اعتقاد وی، حکومت اسلامی با التزام به شریعت اسلامی در قوانین و معاملات خود و ملزم کردن مردم به عمل به شریعت، می تواند ضامن اجرای شریعت

ص: 69





1- >قُلْ إِنَّ صَلاتی وَ نُسُکی وَ مَحْیای وَ مَماتی لِلَّهِ رَبِّ الْعالَمینَ< (انعام، آیه 162)؛ عبدالله عزام، التآمر العالمی، ص37.

2- >إِنِ الْحُکمُ إِلاَّ لِلَّه< (انعام، آیه 57 و یوسف آیات 40 و 67).

3- >فَلا وَ رَبِّک لا یؤْمِنُونَ حَتَّی یحَکمُوک فیما شَجَرَ بَینَهُمْ ثُمَّ لا یجِدُوا فی أَنْفُسِهِمْ حَرَجاً مِمَّا قَضَیتَ وَ یسَلِّمُوا تَسْلیماً< (نساء، آیه 65).

4- ابوعباده انصاری، مفهوم الحاکمیة فی فکر الشهید عبدالله عزام، صفحات گوناگون.

5- >اتَّخَذُوا أَحْبارَهُمْ وَ رُهْبانَهُمْ أَرْباباً مِنْ دُونِ اللَّهِ وَ الْمَسیحَ ابْنَ مَرْیمَ وَ ما أُمِرُوا إِلاَّ لِیعْبُدُوا إِلهاً واحِداً لا إِلهَ إِلاَّ هُوَ سُبْحانَهُ عَمَّا یشْرِکونَ< (توبه، آیه 31).

6- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص9-10.

7- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص78 و 81.

8- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص40.




اسلامی باشد، در حالی که حکومت کشورهای اسلامی، به خصوص در مصر، با حکومت اسلامی مطلوب، تفاوت بنیادی دارد، زیرا نه تنها هیچ یک از احکام شرعی را در جامعه اجرا نمی کنند، بلکه پیوسته کارهای حرام را نیز رواج می دهند.(1)


2. تشکیل حکومت به شیوه خلافت اسلامی 

اصلی ترین معیار القاعده و سلفیه جهادی برای نوع حکومت اسلامی، خلافت صدر اسلام است. آنها با تفسیری قشری از اسلام و خلافت اسلامی، نوعی نظام ساده و ابتدایی را به شیوه خلافت صدر اسلام دنبال می کنند. زیرا تنها در چنین زمانی بود که حاکم اسلامی به عنوان خلیفه پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم و در حقیقت، نماینده اصلی خداوند روی زمین حکومت می کرد. شیوه انتخاب خلیفه نیز باید از طریق شورای اهل حل و عقد صورت گیرد که اعضای آن، لزوماً از میان علمای هم سو با القاعده برگزیده می شود و هر گاه این عده کسی را به عنوان خلیفه پذیرفتند، او مشروعیت داشته و واجب الاطاعه است. بر همین اساس، آنها تحقق بخشیدن به خلافت اسلامی را واجب شرعی می دانند که هر کس به اندازه توان خود باید برای آن بکوشد؛(2) و طبق وعده الاهی، هر گاه کسی بر مبنای تقوا و عقیده درست اسلامی در این راه تلاش کند و شرک و بدعت را کنار بگذارد، قطعاً به خلافت در زمین دست خواهد یافت.(3)

تأکید بر معیار خلافت صدر اسلام، با ابعاد گوناگون آن مورد نظر است؛ از جمله آنکه از حاکم اسلامی به خلیفه و از حکومت باید به خلافت تعبیر شود؛ یعنی آنها دقیقاً درصدد احیای شکل ظاهری خلافت نیز هستند. مهم ترین شاخصه ها و وظایف
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1- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص82 و 83.

2- >لا یکلِّفُ اللَّهُ نَفْساً إِلاَّ وُسْعَها< (بقره، آیه 286).

3- >وَعَدَ اللَّهُ الَّذینَ آمَنُوا مِنْکمْ وَ عَمِلُوا الصَّالِحاتِ لَیسْتَخْلِفَنَّهُمْ فِی الْأَرْضِ کمَا اسْتَخْلَفَ الَّذینَ مِنْ قَبْلِهِمْ وَ لَیمَکنَنَّ لَهُمْ دینَهُمُ الَّذِی ارْتَضی لَهُمْ وَ لَیبَدِّلَنَّهُمْ مِنْ بَعْدِ خَوْفِهِمْ أَمْناً یعْبُدُونَنی لا یشْرِکونَ بی شَیئاً وَ مَنْ کفَرَ بَعْدَ ذلِک فَأُولئِک هُمُ الْفاسِقُونَ< (نور، آیه 55)؛ عبدالله عزام، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص12 و 14.




حکومت اسلامی، که از حاکم آن به «امیرالمؤمنین» تعبیر می شود، این است که از آموزه های دینی بر مبنای اصول مورد اجماع سلف محافظت کند، اختلافات مردم را با روش عادلانه برطرف کند، امنیت مرزهای اسلام را با قوت و قدرت تأمین کند تا مردم با آرامش، زندگی، مسافرت و تجارت کنند و دشمنان اسلام نیز جرئت تجاوز به کشور اسلامی را نداشته باشند. همچنین، حاکم اسلامی باید به منابع مالی اسلامی، مانند صدقات و غیره رسیدگی کند و با استفاده از افراد امین و با توجه به تجربیات بزرگان و نیز نظارت مستقیم بر اجرای کارها، کشور اسلامی را به نحو احسن اداره کند.(1)


3. مشروعیت نداشتن دموکراسی

در اندیشه سیاسی القاعده، نظام های سیاسی موجود، به کلی مطرود و غیرمشروع اند و روش رایج کنونی جهانی برای تعیین حاکم از جانب مردم و با دخالت آنها و حضور احزاب، به هیچ وجه برای رهبران آنها پذیرفتنی نیست. به اعتقاد آنها، دموکراسی به این دلیل که مردم را مرجع اصلی دانسته است و حق قانون گذاری را به مردم و وکلای آنها می دهد و نیز بر آزادی عقیده و بیان استوار است و منادی تفکیک دین از سیاست است، کاملاً با اسلام مغایرت دارد.(2)

به همین جهت، حکومت بر مبنای دموکراسی با شرک و کفر به خداوند مساوی است. زیرا هدف از تشکیل حکومت، تصمیم گیری در تمام امور زندگی مردم و هدایت جامعه به سوی کمال و سعادت ابدی است و این هدف بزرگ، تنها از سوی خداوند و راهنمای او قابل تحقق است، و مردم نیز موظف اند فقط از فرمان های الاهی اطاعت کنند. حال آنکه در حکومت مبتنی بر دموکراسی، حق حاکمیت از خداوند سلب شده است و در عرض حاکمیت الاهی، اختیار قانون گذاری و تعیین حاکم به عامه مردم سپرده شده است. از طرفی، حاکم نیز از طرف افراد عادی جامعه تعیین می شود که او نیز از ابعاد هدایت جامعه و کمال انسانی نا آگاه است و حاکمیت
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1- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص13.

2- جمعی از نویسندگان، بنیادگرایی و سلفیه، ص479 و 480.




چنین فردی که از تصمیم گیری برای هدایت جامعه عاجز است، جامعه را به گمراهی و تباهی می کشاند.(1)

از نظر آنها، طبیعت و ماهیت حکومت اسلامی به طور کامل با ماهیت حکومت دموکراتیک فرق دارد و آمیختگی میان دموکراسی و شریعت الاهی محال است. زیرا دموکراسی با سکولاریزم غربی کافر مساوی است که با شروط اسلامی برای حکومت تناسبی ندارد. ضمن آنکه در قالب دموکراسی، تفکر فلسفی غربی بر نظام سیاسی مسلمانان حاکم می شود و باعث کنار گذاشتن شریعت خداوند و جایگزین کردن نظام کفرآمیز به جای آن و تثبیت طرح جدایی دین از حکومت و سیاست می شود که در نتیجه آن، مردم مجبورند به جای پرستش خداوند و تسلیم بودن در برابر قوانین الاهی، از سلایق فردی انسان، احزاب و گروه ها پیروی و آنها را پرستش کنند.(2)


4. ضرورت جهاد و قیام مسلحانه برای تشکیل حکومت 

جهاد، اساسی ترین راهکار رهبران سلفیه جهادی و القاعده برای دست یابی به اهداف مورد نظرشان، از جمله تشکیل حکومت اسلامی، و از ارکان اصلی آن است.(3)

بسیاری از رهبران القاعده، بر اساس رویکرد نص گرایی تفکر سلفی خود، جهاد را از مهم ترین فرایض الاهی و اصلی ترین وظیفه دینی خود می دانند، چنان که سخن گوی القاعده به نام «سلیمان ابوغیث» می گوید: 

خداوند به ما فرمان جهاد داده و ما نیز در راه او جهاد کردیم. خداوند به ما فرمان داد به مستضعفین کمک و یاری برسانیم و ما نیز به مستضعفین یاری رساندیم. خداوند به ما فرمان داد کافرین را به وحشت اندازیم و ما نیز کفار را به وحشت انداختیم. خداوند سبحان به
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1- شرق الأوسط، لندن، ش9705، 24 ژوئن 2005م (به نقل از: محمد محمدیان، بنیادهای فکری القاعده، ص43 و 44 و عبدالله علیخانی، کتاب امنیت بین الملل، ص281 و 282).

2- مصطفی زهران و دیگران، سلفی گری در مصر، ص198-208.

3- عبدالله عزام، التآمر العالمی، ص38 و 56.




ما فرمان داده با امامان و پیشوایان کفر بجنگیم و معتقدیم که ما دین خداوند را یاری کردیم و معتقدیم که ما فریاد و ندای مستضعفین فلسطین، چچن و غیره را در تمام نقاط جهان اجابت کردیم و توانستیم رأس هرم کفر را که به شبانه روز و به شکل آشکار خصومت و دشمنی خود را با اسلام بیان می کند، هدف قرار دهیم.(1)

بن لادن با استناد به آیات قرآن درباره جهاد، بر مشروعیت جهاد تأکید می کرد و معتقد بود جهاد واجب عینی است و اگر کسی نتواند به مجاهدان بپیوندد، گناه کبیره ای را مرتکب شده است. او مهم ترین وظیفه مؤمن را پس از ایمان آوردن، دفع دشمن متجاوز می دانست و اینکه تمام امت باید امکانات، فرزندان و پول خود را به نبرد با کفار و بیرون راندن آنها از سرزمین های اسلامی اختصاص دهد.(2) أیمن الظواهری نیز جهاد و مقاومت مسلحانه را یگانه راه ساقط کردن حکومت های نامشروع و جایگزینی آنها با حکومت اسلامی می داند.(3) 

مهم ترین نظریه پرداز القاعده در زمینه جهاد، عبدالله عزام است که در آثار خود بیش از همه بر اهمیت، ضرورت و شرایط جهاد تأکید دارد. مهم ترین نظریه عبدالله عزام، گسترش فرهنگ جهاد و شهادت با هدف تشکیل حکومت اسلامی بود، تا جایی که او را احیاگر فرهنگ جهاد در عصر حاضر دانسته اند.(4) بر همین اساس، آنها معتقدند تنها راه تغییر نظام های فاسد و جاهلی و طاغوت و بازگشت به نظام سیاسی اسلامی، جهاد است. لذا هر راه دیگری را جهت برپایی نظام خلافت اسلامی رد می کنند؛ مانند وارد شدن در پارلمان، آموزش و پرورش، قیام های مردمی مسالمت آمیز، یا گسترش آرام تفکر اسلامی و غیره. به همین جهت، آنها با رویکرد مسالمت آمیز اخوانی ها در مصر مخالفت
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1- «نوروز، آخرین پیام ماهواره ای رهبران القاعده»، 138 (به نقل از: جمعی از نویسندگان، بنیادگرایی و سلفیه، ص477)

2- عبدالله علیخانی، کتاب امنیت بین الملل، ص293.

3- منتصر زیات، أیمن الظواهری کما عرفته، ص78 و 81.

4- التآمر العالمی، مقدمه ناشر.




می کردند. چنان که ایمن الظواهری با انتقاد از اخوان المسلمین گفته بود: «به جای اینکه جوانان را برای جهاد به صف کند، آنان را به صف های انتخابات می فرستد».(1) 

همچنین القاعده، ضمن مخالفت با نظام روحانیت اسلامی، سلسله مراتب آن را که آیین ها و روند مشخصی برای انتقال دینی داشتند، ناکارآمد و حتی گاهی زیان بار می دانستند. مهم ترین انتقادهای القاعده، به سکوت روحانیان در قبال مسائل سیاسی و کوتاهی در انجام دادن مسئولیت های اجتماعی اسلام، همانند امر به معروف و نهی از منکر و رویکرد درون نگری و صرف وقت در مسائل علمی محض آنان باز می گردد. زیرا از نگاه القاعده، راهکارهای دینی موجود در نظام روحانیت برای احیای دین، نمی تواند پاسخ گوی مشکلات و دغدغه های سیاسی- اجتماعی مسلمانان باشد، بلکه باید با قیام های مسلحانه، نظریه های اسلامی را عیناً در جامعه تحقق بخشید. به همین جهت، بنیادگرایی از نوع القاعدۀ آن، معمولاً خارج از نظام روحانیت و حتی به عنوان راهکار جایگزین، شکل گرفته است؛(2)

هرچند تحت تأثیر تحولات گوناگون جهان اسلام، در ادامه حداقل برخی روحانیان نیز به صف آنها پیوسته اند، همچنان که شمار زیادی از نیروهای آنها نیز از میان طیف جوان کم تجربه ای تشکیل شده است که در نظام روحانیت تحصیل کرده اند. 

به طور کلی، القاعده جریان بنیادگرای تندرو است که برای تغییر وضعیت موجود نامطلوب، معمولاً از راهبردهای فوری بهره می گیرند و برای رسیدن به اهداف خود، از به کار بردن هیچ خشونتی ابایی ندارند. زیرا به اعتقاد آنها، با وارد کردن ضربه های مؤثر و فوری، بهتر می توان به اهداف مورد نظر در زمان کوتاه دست یافت. همچنان که بیانیه ها، سخنرانی ها و آثار منتشرشدۀ القاعده و سلفیه جهادی، تماماً حکایت از آن دارد
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1- بنیادگرایی و سلفیه، ص301.

2- بنیادگرایی و سلفیه، ص297 و 298.




که آنها بر اصل واکنشی بودن رویکرد خود تأکید دارند و به هیچ وجه با روش های مسالمت آمیز کنار نمی آیند.(1)


5. دارالحرب و دارالاسلام

در تفکر القاعده و سلفیه جهادی، دارالاسلام سرزمینی است که اداره سیاسی آن به دست مسلمانان است و بر مبنای قوانین اسلام اداره می شود، هرچند ممکن است بیشتر جمعیت آن را غیرمسلمانان تشکیل دهند.(2) رئیس دولت آن نیز از راه بیعت شرعی امت برگزیده شده است و هدف آن، تطبیق شریعت، حمایت از دین الاهی و ایجاد امنیت برای دین، جان، ناموس و اموال مردم است.(3)

دارالحرب، سرزمینی است که قوانین اسلام در آن اجرا نمی شود؛ یا سرزمینی است که تعامل آن با کشورهای دیگر، بر اساس احکام اسلام صورت نمی گیرد، هرچند بیشتر جمعیت آن را مسلمانان تشکیل دهند. 

از نظر رهبران القاعده، معیار اصلی و دقیق در شناخت دارالاسلام و دارالحرب، قوانین آن است؛ اگر قوانین اسلام بر آن حاکم باشد، دارالاسلام است وگرنه دارالحرب به شمار می آید. هر سرزمین دارالاسلام، دارالعدل نیز به شمار می آید، زیرا قوانین اسلام، مساوی با عدالت است و هر دارالحرب، کافر، ظالم و فاسق(4) محسوب می شود. عبدالله عزام، افغانستان زمان اشغال شوروی را میان دارالحرب و دارالاسلام می دانست. زیرا قوانین اسلامی در آن نه کاملاً تعطیل شده بود و نه در تمام موارد اجرا شد.(5)

به اعتقاد آنها، تمام مسلمانان در قبال دارالاسلام، مسئولیت ها و وظایفی دارند که باید انجام دهند؛ از جمله جهاد برای دفاع از دارالاسلام، بر مسلمانان ساکن آن
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1- بنیادگرایی و سلفیه، ص341، 297-298، 303-307 و 353.

2- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص9.

3- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص14.

4- >وَ مَنْ لَمْ یحْکمْ بِما أَنْزَلَ اللَّهُ فَأُولئِک هُمُ الْکافِرُونَ< (مائده، آیه 44)؛ >... هُمُ الظَّالِمُونَ< (مائده، آیه 45)؛ >وَ ... هُمُ الْفاسِقُونَ< (مائده، آیه 47).

5- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص9-11.




واجب عینی است و اگر توانایی آنها ضعیف باشد، بر مسلمانان کشورهای همسایه آن نیز جهاد واجب عینی می شود و همین طور با حفظ مراتب فاصله، وجوب عینی جهاد به مسلمانان کشورهای دیگر نیز سرایت می کند تا آنکه ممکن است در شرایط خاصی، بر تمام مسلمانان، جهاد برای دفاع از دارالاسلام واجب عینی شود، اما اگر دشمن بر دارالاسلام مسلط شده باشد، تمام مسلمانان آن عصر باید برای بیرون راندن آن جهاد کنند و اگر موفق نشدند، وجوب عینی جهاد بر هر مسلمان نسل بعدی انتقال می یابد و تا وقتی آن سرزمین آزاد نشود، این وجوب ساقط نمی شود. به همین جهت، عبدالله عزام معتقد است تمام مسلمانان وظیفه دارند اندلس، سمرقند، بخارا، فلسطین و غیره را از غیرمسلمانان بازپس گیرند؛ و از آنجایی که به خاطر ضعف و سستی مسلمانان، هنوز این قیام عمومی صورت نگرفته است، همگان گنهکارند. 

یکی از وظایف مهم مسلمانان در برابر دارالاسلام، ضرورت مهاجرت به آن به عنوان واجب کفایی است؛ به این معنا که هر کس باید در حد تخصص خود برای خدمت به دارالاسلام اعلام آمادگی کند و اگر رئیس حکومت و دیگر نهادها به حضور او نیاز داشتند، باید به آن سرزمین مهاجرت کند و در حوزه تخصص خود به آن کشور مشغول خدمت شود. علت دیگر ضرورت هجرت به دارالاسلام، دست یابی به زمینه مناسب برای انجام دادن تکالیف شرعی است و کسی که نمی تواند در میان مشرکان به وظایف دینی خود عمل کند، باید به جایی که این امکان برایش فراهم است، مهاجرت کند. زیرا از نظر فقهی، دارالحرب حتی صلاحیت اجرای احکام و حدود را ندارد و بر فرض اجرا، حکم حاکم غیراسلامی آن مشروعیت ندارد.(1)
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1- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص10.





6. هجرت و جهاد 

سلفیه جهادی با استناد به آیاتی از قرآن کریم، هجرت، به خصوص هجرت برای جهاد را وظیفه همگانی، بزرگ ترین نعمت و عامل سعادت دنیا و آخرت می دانند(1)

و معتقدند جهاد بدون هجرت امکان پذیر نیست و جهاد و مهاجرت در کنار هم تا قیامت ادامه دارد و به زمان خاصی محدود نیست. چنان که پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم از کسانی که هجرت نمی کنند و در کنار مشرکان سکونت می کنند، بدون آنکه بتوانند مناسک دینی خود را انجام دهند، بیزاری جسته است.(2)

از نگاه عبدالله عزام، موارد هجرت عبارت است از: هجرت و جهاد با هدف حفظ ناموس مسلمانان، زیرا حفظ ناموس هر فرد مسلمان بر همگان واجب است.(3)

هجرت برای جهاد و مبارزه با کفار با تأکید بر اینکه تا وقتی کفار دست از کشتار مسلمانان برنداشته اند و خورشید اسلام از غرب طلوع نکرده است، جهاد ادامه می یابد؛ هجرت از «دارالخوف» به «دارالأمن» و از «دارالکفر» به «دارالایمان»، مانند هجرت مسلمانان از مکه به مدینه و هجرت از دارالفسق به مکانی که فسق و شرارت آن کمتر است؛ یعنی هر گاه فساد دینی در کشوری راه یافت، هر مسلمانی باید به دنبال محل اقامت دیگری باشد که خیر بیشتری دارد و در آنجا آسان تر می تواند وظایف دینی خود را انجام دهد و تنها در مواردی بسیار ضروری، از باب اکل میته، مجاز است در کشور فاسد زندگی کند.(4)
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1- >انْفِرُوا خِفافاً وَ ثِقالاً وَ جاهِدُوا بِأَمْوالِکمْ وَ أَنْفُسِکمْ فی سَبیلِ اللَّهِ ذلِکمْ خَیرٌ لَکمْ إِنْ کنْتُمْ تَعْلَمُونَ< (توبه، آیه 41)؛ >فَاسْتَجابَ لَهُمْ رَبُّهُمْ أَنِّی لا أُضیعُ عَمَلَ عامِلٍ مِنْکمْ مِنْ ذَکرٍ أَوْ أُنْثی بَعْضُکمْ مِنْ بَعْضٍ فَالَّذینَ هاجَرُوا وَ أُخْرِجُوا مِنْ دِیارِهِمْ وَ أُوذُوا فی سَبیلی وَ قاتَلُوا وَ قُتِلُوا لَأُکفِّرَنَّ عَنْهُمْ سَیئاتِهِمْ وَ لَأُدْخِلَنَّهُمْ جَنَّاتٍ تَجْری مِنْ تَحْتِهَا الْأَنْهارُ ثَواباً مِنْ عِنْدِ اللَّهِ وَ اللَّهُ عِنْدَهُ حُسْنُ الثَّوابِ< (آل عمران، آیه 195؛ و نک: بقره، آیه 218؛ انفال، آیات 72، 74 و 75؛ توبه، آیه 20؛ نحل، آیات 41 و 110 و حج، آیه 58). احادیث نبوی که به آن استناد شده است، عبارت اند از: «إن الهجرة لا تنقطع ما دام الجهاد»، (صحیح الجامع، حدیث 1987 و نک: صحیح مسلم، حدیث 1720 و صحیح الجامع، حدیث 2815).

2- عبدالله عزام، إتحاف العباد بفضائل الجهاد، ص8؛ همو، التآمر العالمی، ص13.

3- عبدالله عزام، إتحاف العباد بفضائل الجهاد، ص14.

4- عبدالله عزام، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص46.




وی با تأکید بر ضرورت، اهمیت و فضیلت هجرت برای جهاد از نظر اسلام، زمینه را برای مهاجرت شمار زیادی از جوانان عرب برای جهاد افغانستان فراهم کرد و این کار باعث اعتراض خانواده ها به وی شد. اما عزام اعلام کرد که او کسی را به اجبار از خانه اش بیرون نیاورده است، بلکه او تنها وظیفۀ شرعی مسلمانان را بیان کرده است.(1)


7. ولایت و برائت 

«ولایت» و «برائت»، از معیارهای مهم القاعده در تعامل یا تقابل با جهان و مسلمانان است. ولایت و برائت به این معنا که باید تنها با اهل توحید و کسانی که هم فکر و هم سو با آنها هستند، دوستی داشته باشیم و از دیگران، اعم از کفار و کسانی که به نوعی با کفار همکاری دارند و نیز مخالفان سیاسی و مذهبی، تبری بجوییم، هرچند آن کس از وابستگان نزدیک شخص باشد.(2) تقسیم کشورها به دارالحرب و دارالاسلام از سوی آنها بر همین مبناست، زیرا دوستی با دارالاسلام و دشمنی با دارالحرب لازم است و هر مسلمانی موظف است با دارالاسلام دوستی و محبت داشته باشد و از آن دفاع کند و با دارالحرب دشمن باشد. زیرا دارالاسلام وطن معنوی تمامی مسلمانان است و به همین جهت، هر مسلمانی هرچند ساکن آن نباشد، به ولایت و محبت و دفاع از آن موظف است، اما برعکس، اگر زادگاه شخص دارالحرب باشد، آن سرزمین، کشور فرد مسلمان به شمار نمی آید و به همین جهت، هیچ مسئولیتی در قبال آن ندارد.(3) جهاد و حکومت از نگاه آنها نیز بر همین مبنای تولا و تبرا توجیه می شود. زیرا بر مبنای اصل محبت و دشمنی، جهاد با تمام دشمنان واجب است. از آن طرف، همکاری با دوستان
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1- عبدالله عزام، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص12.

2- >لا تَجِدُ قَوْماً یؤْمِنُونَ بِاللَّهِ وَ الْیوْمِ الْآخِرِ یوادُّونَ مَنْ حَادَّ اللَّهَ وَ رَسُولَهُ وَ لَوْ کانُوا آباءَهُمْ أَوْ أَبْناءَهُمْ أَوْ إِخْوانَهُمْ أَوْ عَشیرَتَهُمْ أُولئِک کتَبَ فی قُلُوبِهِمُ الْإیمانَ وَ أَیدَهُمْ بِرُوحٍ مِنْهُ وَ یدْخِلُهُمْ جَنَّاتٍ تَجْری مِنْ تَحْتِهَا الْأَنْهارُ خالِدینَ فیها رَضِی اللَّهُ عَنْهُمْ وَ رَضُوا عَنْهُ أُولئِک حِزْبُ اللَّهِ أَلا إِنَّ حِزْبَ اللَّهِ هُمُ الْمُفْلِحُونَ< (مجادله، آیه 22؛ و نک: ممتحنه، آیه 4؛ تحریم، آیه 10)؛ ابو عباده انصاری، مفهوم الحاکمیة، ص12.

3- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص10.




برای تشکیل حکومت اسلامی لازم است، ضمن آنکه تنها کسی به تشکیل خلافت اسلامی موفق می شود که به دوستی با دوستان و دشمنی با دشمنان اهتمام جدی داشته باشد.(1)


تکفیر مسلمانان و معیارهای اساسی آن 

ایمان و کفر، یکی از معیارهای اساسی القاعده برای تعیین نوع رویارویی با دیگران است. از نگاه آنها، واژه «کفر» معنای وسیعی دارد که بسیاری از مسلمانان را نیز در بر می گیرد. مصداق کافر، حداقل از نگاه برخی از آنها، به کسانی منحصر نیست که اسلام را قبول ندارند، بلکه شامل تمام کسانی می شود که به نوعی با کفار همکاری می کنند و مخالفان مذهبی و حتی مخالفان سیاسی آنها نیز در گروه کفار قرار می گیرند. زیرا از نگاه آنها، سلفی گری دقیقاً همان روش و منش پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم صحابه و تابعین است و قطعاً دشمنی و مخالفت با آن، به معنای دشمنی با پیامبر6صحابه و تابعین خواهد بود و این امر برای خروج شخص از اسلام کافی است.(2)

به همین جهت، امثال معمر قذافی، صدام و غیره را به خاطر مخالفت با سنت، کافر به معنای خارج از اسلام می دانستند.(3) به اعتقاد آنها، ایمان و اسلام تنها در انجام دادن واجباتی مانند نماز و روزه و غیره خلاصه نمی شود، بلکه اگر کسی تمام این اعمال را انجام دهد، ولی از حکم حاکمی که مخالف حکم خدا و رسول اوست اطاعت کند، مرتد و کافر است که باید در دنیا و آخرت به جزای اعمال خود برسد، زیرا حق صدور هر حکمی منحصر به خالق جهان است.(4)

به گفته عبدالله عزام، مسلمان بودن تنها در ادعای ظاهری و به دنیا آمدن از پدر و مادر مسلمان کافی نیست، بلکه مسلمان باید اسلام را بر تمام شئون زندگی اش حاکم
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1- همو، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص12.

2- همان، ص31.

3- عبدالله عزام، الجهاد والرباط، ص6.

4- >إِنِ الْحُکمُ إِلاَّ لِلَّه< (انعام، آیه 57، یوسف، آیات 40 و 67)؛ >أَمْ لَهُمْ شُرَکاءُ شَرَعُوا لَهُمْ مِنَ الدِّینِ ما لَمْ یأْذَنْ بِهِ اللَّهُ وَ لَوْ لا کلِمَةُ الْفَصْلِ لَقُضِی بَینَهُمْ وَ إِنَّ الظَّالِمینَ لَهُمْ عَذابٌ أَلیمٌ< (شوری، آیه 21).




کند(1)

وگرنه کافر خواهد بود، آن هم نه کفر عملی، بلکه کفر اعتقادی که کشتن او واجب می شود.(2)

بر همین اساس، وی به صراحت از کافر بودن بیشتر حاکمان عربی و نیز تمام نصیری های سوریه(3)

و بعثی های عراق و سوریه، به خصوص شخص صدام و حافظ اسد سخن می گفت و در مورد شیعیان ایران معتقد بود که تنها برخی از آنها کافرند و بقیه یا مسلمان یا فاسق اند.(4)

عبدالله عزام، معیارهای اصلی تکفیر مسلمانان را چنین بیان می کند: 

1. مساوی دانستن بلاغت و حجیت سخنان برخی صحابه، مانند ابوبکر و عمر با قرآن کریم، زیرا چنین اعتقادی باعث حکم کردن به غیر دستورهای الاهی و شرک می شود که عذاب شدید اخروی را در پی خواهد داشت(5) و در دنیا نیز کشتن او واجب است. چنان که در موردی، یکی از منافقان قضاوت رسول خدا6 و ابوبکر را نپذیرفته بود و وقتی برای صدور حکم پیش عمر آمد، عمر او را کشت. زیرا او با این کار می خواست حکم عمر را بر حکم رسول خدا6 مقدم کند که بر اساس احادیث رسول خدا 6، خون چنین شخصی هدر و کشتن او واجب است.(6)

2. انکار یکی از ضروریات مسلّم دین، به شرطی که هر مسلمانی از ضروری بودن آن آگاه باشد و اختلافی در آن وجود نداشته باشد؛ مانند وجوب نماز پنج گانه با رکعات معین و روزه در ماه رمضان و سایر احکام. بنابراین، اعتقاد به سه رکعتی بودن یکی از نمازهای چهار رکعتی، مساوی قرار دادن سایر ماه ها با ماه رمضان در وجوب روزه،

ص: 80





1- >قُلْ إِنَّ صَلاتی وَ نُسُکی وَ مَحْیای وَ مَماتی لِلَّهِ رَبِّ الْعالَمینَ< (انعام، آیه 162)؛ و عبدالله عزام، التآمر العالمی، ص37.

2- همو، العقیده وأثره فی بناء الجیل، ص33.

3- همو، التآمر العالمی، ص111 و 112.

4- همو، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص49 و 50، 58 و 75-77؛ همو، الجهاد والرباط، ص6 و 7.

5- >فَلْیحْذَرِ الَّذینَ یخالِفُونَ عَنْ أَمْرِهِ أَنْ تُصیبَهُمْ فِتْنَةٌ أَوْ یصیبَهُمْ عَذابٌ أَلیمٌ< (نور، آیه 63)؛ عبدالله عزام به پیروی از احمد بن حنبل، «فتنه» را در آیه به معنای شرک دانسته است؛ عبدالله عزام، العقیده وأثره فی بناء الجیل، ص26.

6- همان، ص28.




برابر دانستن قطع دست و زندان در مجازات دزد، مطابق قوانین مصوب برخی کشورها مانند مصر و مسائل دیگری از این قبیل، تماماً باعث کفر و خارج شدن شخص از اسلام می شود. 

3. حلال دانستن حرام الاهی و عکس آن؛ چنان که قرآن، اهل کتاب را به دلیل پیروی بی قید و شرط از علمایشان مذمت کرده و مشرک دانسته است(1)

و طبق حدیث نبوی، مذمت آنها به این جهت است که آن علما حلال خدا را حرام و حرام الاهی را حلال می کردند.(2) همچنین در قرآن کریم، هر گونه «حکم بغیر ما أنزل الله»، کفر تلقی شده است.(3)

زیرا مؤمن کسی است که در تمام جهات، کاملاً تسلیم دستورهای الاهی باشد و هیچ تغییری در آن به وجود نیاورد(4) و هر گونه نافرمانی و مخالفت با احکام الاهی، باعث کفر شخص می شود.(5)

مبارزه با کفاری که به حلال و حرام الاهی اعتنایی ندارند نیز به دستور صریح قرآن واجب است.(6)

4. مسخره کردن یکی از آیات قرآن یا سنت و حتی بخشی از سنت. زیرا خداوند به صراحت از کافر و معذب بودن کسانی که آیات قرآن را مسخره کنند، خبر داده است.(7)
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1- >اتَّخَذُوا أَحْبارَهُمْ وَ رُهْبانَهُمْ أَرْباباً مِنْ دُونِ اللَّهِ وَ الْمَسیحَ ابْنَ مَرْیمَ وَ ما أُمِرُوا إِلاَّ لِیعْبُدُوا إِلهاً واحِداً لا إِلهَ إِلاَّ هُوَ سُبْحانَهُ عَمَّا یشْرِکونَ< (توبه، آیه 3).

2- قال عدی بن حاتم: یا رسول الله ما عبدوهم، فقال صلی الله علیه وسلم: «بلی إنهم أحلوا لهم الحرام وحرموا علیهم الحلال فاتبعوهم فذلک عبادتهم إیاهم»؛ تفسیر ابن کثیر، ج2، ص 171؛ و عبدالله عزام، العقیده وأثره فی بناء الجیل، ص25.

3- >وَ مَنْ لَمْ یحْکمْ بِما أَنْزَلَ اللَّهُ فَأُولئِک هُمُ الْکافِرُونَ< (مائده، آیه 44)؛ >وَ مَنْ لَمْ یحْکمْ بِما أَنْزَلَ اللَّهُ فَأُولئِک هُمُ الظَّالِمُونَ< (مائده، آیه 45)؛ >وَ مَنْ لَمْ یحْکمْ بِما أَنْزَلَ اللَّهُ فَأُولئِک هُمُ الْفاسِقُونَ< (مائده، آیه 47).

4- >فَلا وَ رَبِّک لا یؤْمِنُونَ حَتَّی یحَکمُوک فیما شَجَرَ بَینَهُمْ ثُمَّ لا یجِدُوا فی أَنْفُسِهِمْ حَرَجاً مِمَّا قَضَیتَ وَ یسَلِّمُوا تَسْلیماً< (نساء، آیه 6).

5- آیات پیشین سوره مائده: 44-45.

6- >قاتِلُوا الَّذینَ لا یؤْمِنُونَ بِاللَّهِ وَ لا بِالْیوْمِ الْآخِرِ وَ لا یحَرِّمُونَ ما حَرَّمَ اللَّهُ وَ رَسُولُهُ وَ لا یدینُونَ دینَ الْحَقِّ مِنَ الَّذینَ أُوتُوا الْکتابَ حَتَّی یعْطُوا الْجِزْیةَ عَنْ یدٍ وَ هُمْ صاغِرُونَ< (توبه، آیه 29).

7- >وَ لَئِنْ سَأَلْتَهُمْ لَیقُولُنَّ إِنَّما کنَّا نَخُوضُ وَ نَلْعَبُ قُلْ أَ بِاللَّهِ وَ آیاتِهِ وَ رَسُولِهِ کنْتُمْ تَسْتَهْزِؤُنَ. لا تَعْتَذِرُوا قَدْ کفَرْتُمْ بَعْدَ إیمانِکمْ إِنْ نَعْفُ عَنْ طائِفَةٍ مِنْکمْ نُعَذِّبْ طائِفَةً بِأَنَّهُمْ کانُوا مُجْرِمینَ< (توبه، آیات 65-66).




5. نپذیرفتن صلاحیت قرآن برای همه زمان ها و مکان ها، زیرا این تصور برخلاف نص صریح قرآن کریم و عقیده مسلم مسلمانان است که بر جامعیت علمی، زمانی و مکانی قرآن تأکید دارد. 

6. خدمت در حکومت جائر.(1) 

عزام، تأویل کفر را به کفر عملی در آیات مربوط به موضوعات فوق، نادرست می داند و معتقد است هر یک از این موارد، باعث کفر اعتقادی و خروج شخص مسلمان از اسلام می شود. بر همین اساس، او به صراحت، بعثی ها، کمونیست ها، ملی گرایان، سوسیالیست ها و افراد و گروه های دیگر مانند آنها را کافر اعتقادی می داند. زیرا سه گروه اول، با مرتجع و انعطاف ناپذیر دانستن اسلام، حاضر نیستند احکام آن را بپذیرند. همچنین هر چهار گروه با اشکال در جامعیت دین، مشارکت مردم را برای قانون گذاری لازم می دانند؛ و نیز کشورهای اسلامی با اجرای قوانین عرفی و غربی، عملاً مردم را به کفر و شرک دعوت می کنند، در حالی که مسلمان باید در تمام امور، تسلیم شریعت الاهی باشد نه قوانین عرفی.(2)

وی در موردی، تکفیر اهل قبله را بر علم و جهل آنها در مورد احکام اسلامی مبتنی دانسته است. زیرا او جهل را در اصول و فروع، باعث معذوریت می داند. به همین جهت، مسلمانانی که از قبور صحابه و اولیا کمک می خواهند، اگر جاهل باشند، عزام به پیروی از ابن تیمیه آنها را کافر نمی داند و کسانی که با علم به بدعت بودن، از اهل قبور کمک بخواهند، کافر و از دایره اسلام خارج اند.(3) 

پس از یازده سپتامبر، اندیشه تکفیری القاعده به دلیل ماهیت ایدئولوژیک و مبارزه طلبانه اش، جذابیت فراوانی برای گروه های تندرو ایجاد کرد. با تقویت این تفکر

ص: 82





1- عبدالله عزام، العقیدة و أثره فی بناء الجیل، ص25 و 26.

2- همان.

3- عبدالله عزام، إعلان الجهاد، ص9 و 10.




و رویکرد خصومت گرایانه القاعده و هم فکران آن به مکتب تشیع، شیعیان همواره هدفی ثابت برای حملات آنها بوده اند. هرچند برادران اهل سنت نیز هرگز از شرارت ها و جنایات آنها در امان نبوده اند. زیرا القاعده با تأکید بر حقانیت خود، مسلمان بودن دیگران را نیز با معیار عقاید خود می سنجند. بر این اساس، مخالفان خود را به سه دسته کافران (یهودیان و مسیحیان)، مشرکان (شیعیان) و منافقان (اهل سنت مخالف القاعده) تقسیم می کنند. این تا زمانی است که اهل سنت با حکومت های جائر همکاری نکنند و تسلیم فرمان آنها نباشند، وگرنه تمام آنها کافر و مرتد می شوند که باید از راه جهاد با آنان مبارزه کرد.(1) 


نتیجه گیری 

القاعده و رهبران آن، همگی از مسلمانان اهل سنت اند و قرائتی افراطی و متعصبانه از اسلام دارند که تحت تأثیر سید قطب و ابن تیمیه به تعریف کفر و ایمان و جهاد و حکومت و مسائل کلامی دیگر پرداخته اند. آنها از نظر خط مشی سیاسی، با رفتار مسالمت آمیز موافق نیستند، بلکه جهاد و مبارزه را تنها راه دست یابی به حکومت اسلامی و نابودی کفار می دانند. عامل اصلی تندروی های آنها را می توان در رویکرد نص گرایی افراطی آنان پی گیری کرد که ریشه در افکار سلفیه وهابی و برخی جریان های تندروی مصر دارد. برداشت نص گرایانه آنها از اسلام بر چند عنصر اصلی متمرکز است: 1. تأکید بر اساس ایمان و عقیده و توحید کامل در تمام جوانب زندگی؛ 2. مخالفت با فلسفه و عقل گرایی؛ 3. مبارزه با عرفان و تصوف؛ 4. اجرای کلمه به کلمه دستورهای قرآن کریم و سنت رسول خدا6 و بی توجهی به نتایج عملکرد.
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1- همو، الأسئلة والأجوبة الجهادیة، ص49 و 50، 58 و 75-77؛ همو، الجهاد والرباط، ص6 و 7؛ «مبانی ایدئولوژیک گروهک ریگی»، روزنامه کیهان، ش19596، 12/12/88، ص12.




آنها با تأکید بر ضرورت اجرای اوامر قرآنی و اصرار بر مفاهیمی چون توحید حاکمیت، جهاد، کفر و ایمان، ولایت و برائت، دارالحرب و دارالاسلام، هجرت و غیره با تفسیرهای خاصی که دارند، به نتایج عملکرد خود کمتر دقت می کنند، یا اصلاً به آن بها نمی دهند. این امر باعث شده است این گروه ها بدون توجه به هیچ نوع سازندگی و طرح جامع در این زمینه، همواره در حال اعتراض باشند. رویکردهای خشونت گرای القاعده، ضمن آنکه باعث تقویت و رشد افراطی گری می شود، چهره خشن و نامعقولی نیز از اسلام در جهان ارائه خواهد داد. 

در این میان، جهاد مهم ترین ابزار القاعده برای تحقق مبانی کلامی پیشین به شمار می آید، در حالی که تعریف القاعده از حکومت و راه های دست یابی به آن، که در نهایت به جهاد بر مبنای تکفیر و تفسیق دیگر مسلمانان می انجامد، نه تنها به عنوان آموزه دینی، مقبول نیست، بلکه با سیره و گفتار پیشوایان دین و اصول اساسی اسلام نیز سازگاری ندارد. زیرا جهاد اسلامی، آن گونه که در متون دینی تبیین شده است و سیره عملی پیشوایان دین نیز آن را تأیید می کند، ابزاری برای حفظ کرامت انسانی و تأمین صلح و امنیت و فراهم کردن زمینه هم زیستی مسالمت آمیز میان مردم است، تا آنجا که از نظر قوانین جنگی اسلام، حفظ حقوق دشمن حتی در میدان جنگ لازم و ضروری است و تنها تا وقتی جنگیدن با نیروهای دشمن مجاز است که آنها دست به شمشیر برند و مقابله کنند، اما اگر صحنه را ترک کردند، در حال فرار کسی حق کشتن آنها را ندارد. همچنین هیچ کس مجاز نیست به افرادی که مستقیماً در جنگ دخالت نداشته اند، تعرض کند. بنابراین، زنان، افراد سال خورده، کودکان، مریض ها و نیز اموال محل سکونت دشمنان در امان هستند. فقط افراد در حال جنگ کشته می شوند و اموالی که با خود به میدان جنگ آورده اند، به غنیمت گرفته می شود. 

بر این اساس، اخبار و حکایت هایی مربوط به فتوحات اسلامی، تاریخ مسلمانان را در بالاترین سطح نجابت و رفتار انسانی قرار داده است. گوستاو لوبون، مورخ و جامعه شناس فرانسوی، در کتاب خویش به نام تمدن اسلام و عرب اظهار داشته است:
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«جهان هرگز مهربانانه تر از کشورگشایی مسلمانان به خود نخواهد دید».(1)

قرآن نیز به صراحت، هر گونه زیاده روی و ظلم در میدان جنگ را ممنوع کرده است: «و در راه خدا با کسانی که با شما کارزار می کنند، کارزار کنید و از حد مگذرید که خدا از حد گذرندگان را دوست ندارد».(2) 

قرآن هنگامی که در مقام توجیه جنگ برمی آید، از سه موقعیت صحبت می کند: 

اول: جنگ برای دفاع از خود با هدف دفع ظلم و تجاوزگری دشمن؛(3)

دوم: حمایت از مردم ناتوان به دفاع از خود در مقابل ظلم و ستم؛(4)

سوم: جنگ با هدف تأمین امنیت و حفاظت از آزادی دینی و حفظ اماکن مذهبی، صرف نظر از عقیده عبادت کنندگان: «اگر خداوند برخی از مردم را از بعضی دیگر باز نمی داشت، قطعاً دیرهای راهبان و کلیساهای ترسایان و کنشت های جهودان و مساجد مسلمانان، که در آنها خدا بسیار یاد می شود، ویران می گردید».(5) 

بنابراین، دستور اسلام برای آمادگی و تقویت بنیه های نظامی کشور،(6)

برای جهان گشایی و استعمارگری نیست، بلکه به منظور تقویت جنبه های دفاعی جامعه است تا زورگویان، جرئت سلب امنیت مردم را نداشته باشند. بر این اساس، اسلام در خصوص کفاری که در شرایط حاضر، خطری از ناحیه آنها متوجه اسلام و مسلمانان نیست - هرچند در گذشته ممکن است آزار و اذیت های فراوانی از ناحیه آنها به مسلمانان
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1- محمد مختار شنقیطی، «از جنگ مختار تا صلح مقدّس»، معرفت، س16، ش120، آذر 1386.

2- >وَ قَاتِلُواْ فِی سَبِیلِ اللّهِ الَّذِینَ یقَاتِلُونَکمْ وَلاَ تَعْتَدُواْ إِنَّ اللّهَ لاَ یحِبِّ الْمُعْتَدِینَ< (بقره، آیه 190).

3- >أُذِنَ لِلَّذِینَ یقَاتَلُونَ بِأَنَّهُمْ ظُلِمُوا وَ إِنَّ اللَّهَ عَلَی نَصْرِهِمْ لَقَدِیرٌ الَّذِینَ أُخْرِجُوا مِن دِیارِهِمْ بِغَیرِ حَقٍّ إِلَّا أَن یقُولُوا رَبُّنَا ...< (حج، آیات 39 و 40).

4- >وَ مَا لَکمْ لاَ تُقَاتِلُونَ فِی سَبِیلِ اللّهِ وَالْمُسْتَضْعَفِینَ مِنَ الرِّجَالِ وَالنِّسَاء وَالْوِلْدَانِ الَّذِینَ یقُولُونَ رَبَّنَا أَخْرِجْنَا مِنْ هَذِهِ الْقَرْیةِ الظَّالِمِ أَهْلُهَا وَاجْعَل لَّنَا مِن لَّدُنک وَلِیا وَ اجْعَل لَّنَا مِن لَّدُنک نَصِیرا< (نساء، آیه 75).

5- حج، آیه 40.

6- انفال، آیه 60.




رسیده باشد - نه تنها اجازه خشونت نمی دهد، بلکه مسلمانان را به بردباری و مدارا با آنها تشویق می کند.(1)

بنابراین، «جهاد» آن گونه که در تفکر القاعده مطرح است، که هدف اصلی آن مسلمانان مخالف است، در اسلام حتی در مورد کفار مشروعیت ندارد. 

مهم این است که با توجه به نظریه توحیدی، که معتقد است خدای واحد، پدیدآورنده ممکنات و تدبیرکننده عالم و دارای سیطره بر کل موجودات است، روشن می شود که حق واقعی، تنها خداوند متعال است و تمام زمین، بلکه تمام وجود مختص به اوست. درست به همین دلیل است که پیامبران الاهی و ادیان آسمانی به خود حق می دادند بر کل جهان تسلط پیدا کنند و دین خدا را ترویج و با موانع برخورد کنند. چنان که خداوند در چندین مورد، صریحاً وعده داده است که به پیامبران و مؤمنان، سروری جهان را عطا کرده است و در نهایت، زمین و سروری آن را افراد شایسته به ارث خواهند برد.(2)

در خصوص سیادت جهانی اسلام، به طور خاص نیز آیات و روایات فراوانی وجود دارد؛ از جمله این آیه مبارکه که می فرماید: )هُوَ الَّذِی أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهُدَی وَ دِینِ الْحَقِّ لِیظْهِرَهُ عَلَی الدِّینِ کُلِّهِ وَلَوْ کَرِهَ الْمُشْرِکُونَ(.(3)

رعایت این اصل به معنای اقدام بی رویه به جنگ و خشونت در مورد کفار نیست، چه رسد به مسلمانان دیگر، بلکه آنچه در مجموع، همه بر آن اتفاق دارند این است که اگر اهداف جهاد از راه های صلح آمیز تحقق یابد، صلح بهتر از جنگ است، بلکه در این حالت، توجیهی برای اعلان جنگ باقی نمی ماند. همچنین، بر اساس نصوص دینی نزد اهل سنت و شیعه و حتی اهل کتاب، بشارت های
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1- ممتحنه، آیه 8 و آل عمران، آیه 186.

2- >هُوَ الَّذِی جَعَلَکمْ خَلَائِفَ فِی الْأَرْضِ< (فاطر، آیه 39)؛ >إِنَّ الأَرْضَ لِلّهِ یورِثُهَا مَن یشَاء مِنْ عِبَادِهِ< (اعراف، آیه 128)؛ >وَ لَقَدْ کتَبْنَا فِی الزَّبُورِ مِن بَعْدِ الذِّکرِ أَنَّ الْأَرْضَ یرِثُهَا عِبَادِی الصَّالِحُونَ.< (انبیاء، آیه 105)؛ نک: آل عمران، آیه 55؛ اعراف، آیات 128، 129 و 74 و قصص، آیه 5.

3- توبه، آیه 33؛ درباره آیات دیگر در این زمینه رجوع شود به بقره، آیه 143؛ آل عمران، آیه 139؛ توبه، آیه 40؛ حج، آیه 78؛ نور، آیه 55؛ یونس، آیه 14؛ احزاب، آیه 27، فتح، آیه 28؛ صف، آیه 9 و منافقون، آیه 8.




الاهی در سپردن وراثت و فرمانروایی زمین به افراد شایسته و مؤمن، در آخرالزمان پس از ظهور آخرین منجی عالم بشریت محقق می شود. 

بنابراین، رویکرد جهادی القاعده برای تشکیل حکومت اسلامی و تبیین آنها از حکومت و جهاد و کفر و شرک در توجیه قتل و غارت های بی رحمانه شان که با استناد به برخی آیات و روایات توجیه می شود، در بسیاری موارد، مخالف آن چیزی است که در متون دینی و سیره پیشوایان دین مطرح است. مشکل اصلی جریان القاعده و امثال آن در ظاهرگرایی مطلق آنهاست که تنها به ظواهر برخی آیات و روایات تأکید دارد و از جمع بندی آنها با شواهد و دلایل دیگر خودداری می کنند. چنین تفسیری از آموزه های اسلامی، نه تنها راه گشا نیست، بلکه پیوسته رهزن و مشکل ساز خواهد بود؛ نتیجه نامطلوبی که هم اکنون القاعده در دام آن گرفتار شده اند. به همین جهت، تبیین درست و عالمانه مبانی کلامی جهاد و حکومت و تشویق علمای منصف اهل سنت به نقد عقاید و رفتارهای القاعده برای جلوگیری از سوء استفاده های بیشتر آنان از آموزه های اسلامی، ضرورتی انکارناپذیر است که باید به آنها توجه شود.
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بررسی اندیشه های شاه ولی الله دهلوی با تأکید بر مسئله تکفیر / احمدرضا باوقار زعیمی


اشاره

احمدرضا باوقار زعیمی(1)



چکیده 

«شاه ولی الله دهلوی» در بین رهبران فکری شبه قاره جایگاه ویژه ای دارد. شاه ولی الله دهلوی، شخصی معتدل و میانه رو بود و بین روایات صحیح و منقول و اقوال درست معقول و همچنین اقوال و آرای فقها و محدثان جمع می کرد و اقوال و آرایی را برمی گزید که جمهور علما آنها را می پذیرفتند و در موارد اختلافی، صحیح ترین رأی را انتخاب می کرد. وی در مورد وجود اختلاف بین مسلمانان هشدار می داد و بر مسئله وحدت تأکید داشت. مقوله تکفیر در میان مسلمانان ناشی از عدم توجه به مسئله وحدت و به محاق رفتن سفارش های مؤکد دین در این باره است. در این مقاله می کوشیم ضمن اشاره به بخشی از اندیشه های شاه ولی الله دهلوی، با نگاهی ویژه، مسئله تکفیر را نیز بررسی کنیم. 

کلیدواژه ها: شاه ولی الله دهلوی، تکفیر، وحدت، مسلمانان.
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1- دانشجوی دکتری مذاهب کلامی دانشگاه ادیان و مذاهب





مقدمه 

شاه ولی الله دهلوی، یکی از روشن فکران برجسته مسلمان هند و نویسنده ای است که درباره مسائل مختلفی از موضوعات اسلامی به زبان عربی و فارسی مطلب نوشته است و در بین مسلمانان شبه قاره موقعیت ممتازی دارد. اسم رسمی شاه ولی الله، «قطب الدین احمد ابوالفیاض» است. مطالب مربوط به شرح احوال و نیز لطایف مربوط به زندگی او و خانواده اش را می توان در شرح احوال مختصر او به نام الجزء اللطیف فی ترجمة العبد الضعیف و نیز در کتاب فارسی او، یعنی انفاس العارفین مشاهده کرد. پدر و راهنمای روحانی شاه ولی الله، «شاه عبدالرحیم» بود که عارف و فقیهی مشهور و مسئول مدرسه خود در دهلی بود. شاه عبدالرحیم، توجه زیادی به آموزش پسر خود مبذول می داشت، چنان که علاوه بر آموزش موضوعات مذهبی، در زمینه نجوم، ریاضیات، عربی، فارسی، دستور زبان و طب نیز به وی آموزش داد که این مفاهیم و نظریات، تأثیر زیادی بر کارهای او باقی گذاشت. پس از تأسیس پاکستان و استقلال آن، شاه ولی الله به قهرمانی ملی و متفکر سیاسی - اجتماعی تبدیل شد و مردم به او همان شأنی را دادند که به عارف مسلمان هندی و مصلح دینی - اجتماعی قرن هفدهم میلادی، یعنی «شیخ احمد سرهندی» داده بودند. امروزه، نهضت های بزرگ دینی اسلامی در گستره جنوب آسیا، به ویژه «دیوبندیه» که تکثرگرایی و روحیه و پیش زمینه عرفانی دارند، خود را ملهم از آرا و آثار شاه ولی الله و فرزندش شاه عبدالعزیز می دانند. 

تجددگرایان مسلمان، نظیر «محمد اقبال لاهوری» و «فضل الرحمان»، در او شخصیتی وحدت بخش به تفرقه ها و حزب گرایی و فرقه گرایی های فقهی - حقوقی و ایدئولوژیک می دیدند که دعوت گر به اجتهادی جدید است. 


زندگی نامه 

ابوالفیاض، قطب الدین احمد بن عبدالرحیم بن وجیه الدین، معروف به شاه ولی الله دهلوی و «محدث دهلوی» در چهارم شوال 1114 ه.ق.، دوم مارچ 1703 م. و در اواخر
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سلطنت «اورنگ زیپ» پادشاه مغولی، در «روهتل» هند در خانواده معروف به علم و فضل و تقوا متولد شد. پدر وی، شیخ عبدالرحیم، از علمای معروف عصر خود بود. وی در مراجعه و بازنویسی فتوا های معروف فقه حنفی که به الفتاوی هندیه معروف است و تحت نظر اورنگ زیپ انجام داده شده، نقشی بسزا داشت.(1)

شاه ولی الله دهلوی بسیار بااستعداد بود. لذا پدرش در تربیت او نهایت توجه و مراقبت را به کار گرفت و از او غافل نشد. کودک در پنج سالگی به مدرسه یا مکتب رفت و در هفت سالگی حافظ قرآن شد.(2) شاه ولی الله در همین سال ها زبان عربی و فارسی را فرا گرفت و در پانزده سالگی توانست در زمینه علوم قرآن و حدیث، فقه، فلسفه، کلام، طب، ریاضی و معانی و بیان فارغ التحصیل شود.(3)

در هفده سالگی، پس از فوت پدرش، در جایگاه او قرار گرفت و در نوزده سالگی به سفر حج رفت و به مدت یک سال در مدینه به مطالعه و تحصیل ادامه داد و با اوضاع و احوال مسلمانان سایر نقاط جهان آشنا شد.(4) برخی تصور کرده اند که جنبش وی و بالتبع، جنبش «سید احمد بارلی» از جنبش وهابیت متأثر است، اما هیچ مدرکی دال بر این موجود نیست که آنها همدیگر را ملاقات کرده یا تحت تأثیر یکدیگر قرار گرفته باشند.(5) در بازگشت به هند، دهلی را مرکز علم و اصلاح، به ویژه حدیث قرار داد و نظام آموزشی خاصی برای تربیت طلاب ایجاد کرد؛ نظامی که امروزه اثر خود را بر حوزه علمیه مسلمانان هند بر جای گذاشته است.(6)
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1- شاه ولی الله دهلوی، الانصاف فی بیان اسباب الاختلاف، مقدمه صبحی، ص19.

2- علی افخمی و سید فرید خلیفه لو، «شکرشکن دیارهند، ولی الله دهلوی، مترجم توانای قرآن»، فصل نامه مطالعات شبه قاره، س3، ش6، 1390، ص9.

3- شاه ولی الله دهلوی، الانصاف فی بیان اسباب الاختلاف، مقدمه صبحی، ص20.

4- همان.

5- مهدی فرمانیان، «شبه قاره هند، دیوبندیه، بریلویه و رابطه آنها با وهابیت»، طلوع، س2، ش6، 1382، ص76.

6- جعفر ربانی، «نگاهی به نقش احیاگرانه شاه ولی الله دهلوی»، رشد آموزش معارف اسلامی، کلام و فلسفه، دوره هفدهم، ش57، 1385، ص15.




شاه ولی الله دو بار ازدواج کرد که حاصل آن دو دختر و چهار پسر بود که پسرانش نیز از علمای هند به شمار می روند. «شاه عبدالعزیز»، بزرگ ترین فرزند وی بوده است و تحت تربیت مستقیم پدر قرار گرفت و بعد از درگذشت شاه ولی الله، قیادت دینی و اجتماعی مسلمانان هند را به عهده گرفت و به «سراج الهند» ملقب شد.(1)

«شاه رفیع الدین» فرزند دوم دهلوی بود. درس های ابتدایی را از پدر فرا گرفت و بعدها نزد برادر بزرگ خود شاگردی کرد و به حفظ قرآن کریم موفق شد. مشهور ترین تصنیف او ترجمه قرآن کریم به زبان اردوست.(2) 

«شاه عبدالقادر»، فرزند سوم بود و مهم ترین تصنیف وی ترجمه تفسیری قرآن کریم است که به نام موضح القرآن به زبان دری نوشته است.(3) «شاه عبدالغنی» کوچک ترین فرزند شاه ولی الله است. وی گرچه در عرصه علمی شهرت چندانی پیدا نکرد، اما فرزندش «شاه اسماعیل» یکی از پیشتازان اصلاح و حرکت جهادی در هند به شمار می رود.(4)

نکته قابل توجه در مورد تلاشگران عرصه بیداری اسلامی این است که عموماً از سید جمال الدین اسدآبادی به عنوان بنیان گذار نهضت اسلامی و عامل بیداری جهان اسلام در دو قرن اخیر نام می برند(5)

که البته این در جای خود صحیح است. با این حال، با مطالعه بیشتر در تاریخ اخیر جهان اسلام به چهره های دیگری برمی خوریم که مانند سید جمال الدین و نزدیکانش به انحطاط اسلام و درنتیجه ضرورت بیداری مسلمانان توجه و اهتمام داشته اند. شاه ولی الله دهلوی هندی، یکی از این چهره هاست. ویژگی بارزی که شاه ولی الله را به لحاظ تاریخی از دیگر بیدارگران یا زعمای اصلاح در قرون اخیر متمایز می کند این است که وی در دوره ای زندگی می کرد که مقوله «غرب» دغدغه
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1- محمدمسعود عالم قاسمی، زندگی نامه امام شاه ولی الله محدث دهلوی، ص78.

2- شاه ولی الله دهلوی، الانصاف فی بیان اسباب الاختلاف، مقدمه صبحی، ص4.

3- همان، ص5؛ محمدمسعود عالم قاسمی، زندگی نامه امام شاه ولی الله محدث دهلوی، ص65.

4- شاه ولی الله دهلوی، الانصاف فی بیان اسباب الاختلاف، مقدمه صبحی، ص5.

5- نک: عبدالله نصری، رویارویی با تجدد، ج2، ص157.




جهان اسلام نبود اگرچه انحطاط جهان اسلام آغاز شده بود و به سرعت این انحطاط در مقابل بیداری غرب افزوده می شد. لذا می توان این وجه را امتیاز شاه ولی الله دانست که به گونه ای مستقل و با نبوغ و تیزبینی خاص خود این انحطاط تدریجی را درک کرد، در حالی که احیاگران بعدی، اغلب این انحطاط را در مقایسه با پیشرفت غرب در نظر داشتند.(1)

شاه ولی الله دهلوی در برهه ای پرآشوب از تاریخ هند، مسلمانان آن دیار را به مسیر صلح و شکوه سوق داد.(2) 

برخی از نویسندگان معتقدند نیاکان شاه ولی الله از عربستان به هند مهاجرت کرده اند و این مسئله را مسلّم می دانند، هرچند که تاریخ کاملاً مشخصی برای این مهاجرت ذکر نشده است و به قراینی گفته اند که این مسافرت حدود سیصد سال پس از هجرت رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم از مکه به مدینه صورت گرفته است که با توجه به این تاریخ، می توان گفت نیاکان شاه ولی الله از حدود نه قرن پیش در هند می زیسته اند.(3)

نوگرایی و مبارزه با امپریالیزم غرب در هند، بسیار مدیون اندیشه های محدث دهلوی است، تا آنجا که پس از وفات وی، شاه اسماعیل شهید و سید احمد بریلوی برای رهایی مسلمانان، جنبشی را پایه گذاشتند و علیه اندیشه غربی و اعتلای مسلمانان به مبارزه پرداختند.(4)

اقبال لاهوری درباره وی می گوید: «وی نخستین مسلمانی بود که ضرورت نواندیشی درباره سراسر نظام اسلامی را به گونه ای که از گذشته خود منفصل نشود، احساس کرده بود».(5)
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1- جعفر ربانی، «نگاهی به نقش احیاگرانه شاه ولی الله دهلوی»، رشد آموزش معارف اسلامی، کلام و فلسفه، دوره هفدهم، ش57، 1385، ص25.

2- همان، ص27.

3- مسعود انصاری، «شکوه و زیبایی در ترجمه قرآن دهلوی»، بینات، س3، ش12، 1375، ص106.

4- همان، ص107.

5- همان.





آثار شاه ولی الله

شاه ولی الله، آثار و کتاب هایی در علوم مختلف از خود به جا گذاشت(1)

که از جمله آنها می توان این کتاب ها را نام برد: 

1. الأربعین؛ مجموعه چهل حدیثی است که شاه ولی الله با سند متصل از شیخ طریق خود، «ابوطاهر مدینی»، از علی علیه السلام روایت کرده است. 

2. شرح تراجم ابواب البخاری؛ 

3. المسوی؛ شرح الموطأ شرح مختصری است که بر موطأ امام مالک نوشته است. 

4. حجة الله البالغة فی اسرار الحدیث و حکم الشریعة؛ این کتاب از آثار مهم شیخ است که به زبان عربی نوشته شده است. 

5. البدور البازغة؛ موضوع این کتاب نیز مانند کتاب سابق است. این کتاب به زبان اردو نوشته شده است. 

6. إلطاف القدس؛ به زبان فارسی نوشته و فلسفه تصوف را شرح کرده است. 

7. الإنصاف فی أسباب الإختلاف؛ این کتاب با وجود حجم کمش، از بهترین کتاب هایی است که در این موضوع نوشته شده است. 

8 . عقد الجید فی أحکام الإجتهاد والتقلید؛ در این کتاب در مورد حکم اجتهاد، شرایط مجتهد، انواع اجتهاد و سایر موضوع های مربوط به آن و حکم تقلید از مذاهب چهارگانه و تقلید عالمی از عالم دیگر بحث کرده است. 

9. إزالة الخفاء عن خلافة الخلفاء؛ این کتاب در مقام دفاع از صحابه تألیف شده است. 

10. قرة العینین فی تفضیل الشیخین؛ به زبان فارسی و درباره ابوبکر و عمر نوشته شده است. 

11. سرور المحزون؛ خلاصه ای از سیره رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم را به زبان دری نوشته است. 

12. الفوز الکبیر فی أصول التفسیر؛ در علوم القرآن و تفسیر نوشته شده است.
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1- نک: شاه ولی الله دهلوی، الانصاف فی بیان اسباب الاختلاف، مقدمه صبحی، ص17، 18 و 19.




13. فتح الخبیر بما لابد من حفظه فی علم التفسیر؛ این کتاب در حقیقت تکمله الفوز الکبیر است. 

14. تأویل الأحادیث فی رموز قصص الأنبیاء؛ 

15. ترجمه قرآن کریم به زبان فارسی به نام فتح الرحمن فی ترجمة القرآن؛ 

شاه ولی الله بعد از زندگی سرشار از تلاش در راستای تألیف، تعلیم و تربیت، سرانجام در 29 محرم 1176 در شصت و یک سالگی وفات کرد.(1) 

شاه ولی الله دهلوی، شخصی معتدل و میانه رو بود و روایت های صحیح و منقول و اقوال درست معقول و همچنین اقوال و آرای فقها و محدثان را جمع می کرد و اقوال و آرایی را برمی گزید که جمهور علما آنها را می پذیرفتند و در موارد اختلافی، صحیح ترین رأی را انتخاب می کرد. وی این رویه را در مورد خودش داشت و درباره پرسشگران و کسانی که فتوا می خواستند، رعایت مذهب آنها را می کرد و معمولاً طبق مذهب پرسش کننده پاسخ می داد.(2)

عمده پژوهش علمی دهلوی در دو مذهب حنفی و شافعی بوده است و در برخی موارد، با امامان و مجتهدان مستقل، هم سو و همانند می شد. وی به عنوان محدث و مرجع مردم در حدیث، احیاگر سنت نبوی در هند بود و سند تمام علمای هند به او می رسد. «صدیق حسن خان» در کتاب اتحاف النبلاء می نویسد: «اگر ولی الله دهلوی، در دوران سلف می زیست، امام ائمه و سرآمد مجتهدان به شمار می رفت».(3)

آنچه اندیشه و عمل شاه ولی الله را برای ما برجسته می کند، نحوه رویکرد او به مسائل و نه صرف دین اندیشی یا احساس مسئولیت دینی است که رهبران مسلمانان واجد آن هستند. این رویکرد عبارت از این است که اولاً، داشتن نگرش تاریخی جامعه به حیات
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1- همان، ص21.

2- همان، ص20.

3- همان، ص21.




بشر و به تبع آن، به تاریخ اسلام و ثانیاً، چشم داشتن به واقعیات اجتماعی عصر خود و تحولات آن، که با آغاز عصر استعمار و تجاوز اروپاییان به شرق مقارن بود، توجه ویژه شاه ولی الله به مقولاتی چون تاریخ، زبان، کشاورزی، تلاش به منظور تأمین معاش، اهلی کردن حیوانات، پیشرفت و در نهایت، تأسیس دولت، نقاط کانونی و محوری رویکردهای او را نشان می دهد.(1)


توجه به نهادهای اجتماعی همراه با وحدت 

شاه ولی الله، در سیصد سال پیش به موضوع نهادهای اجتماعی که خود آنها را در ارتفاعات می داند، توجه داشته است.(2) برخی از تألیف های وی، صرف نظر از نقدی که به آنها وارد است، در همین فضای فکری به نگارش درآمده است،(3)

در حالی که این بحث از مباحث نسبتاً جدید در علوم اجتماعی و جامعه شناسی است و به گفته «محمد مسعود قاسمی»، تا پیش از شاه ولی الله گویا در مدارس اهل سنت، حدیث، مرتبه ثانوی داشته و لذا ذائقه تحقیق و روح اجتهاد پرورش نمی یافته است.(4)


نگاهی به جامعه و مسئله وحدت اسلامی 

شاه ولی الله، معتقد بود که هر گونه کشمکش، درگیری و کینه توزی سبب از بین رفتن وحدت و یکپارچگی جامعه اسلامی خواهد شد.(5) وی همدلی و وحدت را مسئله مورد تأکید برخی آیات قرآن می دانست.(6)

به عقیده وی، جامعه و تاریخ با یکدیگر ارتباط تنگاتنگی دارند. لذا جامعه ای می تواند در مسیر درست حرکت کند که آگاهی تاریخی
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1- جعفر ربانی، «نگاهی به نقش احیاگرانه شاه ولی الله دهلوی»، رشد آموزش معارف، کلام و فلسفه، دوره هفدهم، ش57، 1384، ص27.

2- محمدمسعود عالم قدسی، زندگی نامه امام شاه ولی الله محدث دهلوی، ج1، ص156.

3- نک: شاه ولی الله دهلوی، ازالة الخفاء عن خلافة الخلفاء، ج1، مقدمه .

4- محمدمسعود عالم قدسی، زندگی نامه امام شاه ولی الله محدث دهلوی، ص28.

5- شاه ولی الله دهلوی، الانصاف فی بیان اسباب الاختلاف، مقدمه صبحی، ص14.

6- همو، ازالة الخفاء عن خلافة الخلفاء، ص26.




داشته باشد، یعنی تجارب بشری را مد نظر قرار دهد. آنچه بدیهی به نظر می رسد این نکته است که نقش وحدت در پیمودن مسیر درست برای هر جامعه ای ضروری است. او تاریخ را همان ایام الله می داند: )وَلَقَدْ أَرْسَلْنَا مُوسَی بِآیاتِنَا أَنْ أَخْرِجْ قَوْمَکَ مِنَ الظُّلُمَاتِ إِلَی النُّورِ وَذَکِّرْهُمْ بِأَیامِ اللّهِ إِنَّ فِی ذَلِکَ لآیاتٍ لِّکُلِّ صَبَّارٍ شَکُورٍ(1)(.(2)

برخی معتقدند به طور کلی، فلسفه تاریخ شاه ولی الله ریشه قرآنی دارد و مصداق های خود را در نهضت های انبیا می جوید که خود ناشی از دوقطبی شدن جامعه و بروز جنگ فقر و غنا در آنهاست؛ مثلاً وی در کتاب حجة الله البالغه، سقوط دو تمدن بزرگ ایران و روم را ناشی از شکاف میان طبقات حاکم و مردم می داند که خود ناشی از شیوع اشرافیت و حرص و دنیاطلبی در حاکمان بود.(3) 


توجه به سبک زندگی 

شاه ولی الله در مورد سبک زندگی، مطالبی را تحت عنوان «آداب زندگی» مطرح می کند. وی به کار گرفتن شیوه های صحیح در زندگی، رعایت آداب خوردن و آشامیدن و پوشیدن، پرهیز از چیزهای مضر و روی آوردن به آنچه مفید است و دقت در گفتار و رفتار را از جمله مسائلی می داند که باید در قالب آداب و سبک زندگی دقت شود. وی همچنین در مورد نوع تعامل های بین افراد خانواده مطالبی را طرح و برنامه هایی را ارائه می کند.(4)


تمکن در علوم شرعی برای ورود به علم حدیث 

شاه ولی الله، توجه ویژه ای به علم حدیث داشته، معتقد است برای ورود به مباحث حدیثی، باید تمکن علمی قابل توجهی داشت. وی مبنای فنون دینی و اساس آنها را
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1- ابراهیم، آیه 5.

2- جعفر ربانی، «نگاهی به نقش احیاگرانه شاه ولی الله دهلوی»، رشد آموزش معارف، کلام و فلسفه، دوره هفدهم، ش57، 1384، ص28.

3- محمد شریف، تاریخ فلسفه در جهان اسلام، ج4، ص156.

4- شاه ولی الله دهلوی، الانصاف فی بیان اسباب الاختلاف، ص160.




علم حدیث دانسته است. زیرا علم حدیث حاوی قول، فعل و تقریر رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم است. وی می گوید: 

یقیناً، ستون علم یقینی و در رأس آنها، مبنای فنون دینی و اساسشان علم حدیث است که در آن قول، فعل و تقریر افضل المرسلین ذکر شده است. پس اینها چراغ های تاریکی و نشانه های راهنمایی مانند ماه درخشنده شب چهارده هستند که هر کس به آنها گردن نهد و حفظ کند، به رشد و هدایت می رسد و به خیر کثیر نایل می گردد و هر کس از آن روی گرداند، گمراه می شود و در ورطه هلاکت می افتد و به جز ناامیدی و خسران چیزی عایدش نمی شود. زیرا آن حضرت مردم را با امر، نهی، انذار، تبشیر، پند و امثالی بیدار کرده است که آنها مانند قرآن یا بیش از آن هستند.(1)

شاه ولی الله در ادامه به تألیف های دانشمندان و عالمان در این باره اشاره می کند و در بین اجزای علم حدیث، علم دین را برترین جزء می داند و در آخر تأکید می کند که اسرار دین در صورتی برای انسان آشکار می شوند که در همه علوم شرعی تسلط داشته باشند. 


کلام و عرفان و ارتباط آن با مسئله وحدت 

شاه ولی الله می کوشید از مسائلی بهره ببرد که به تقویت وحدت و اصلاح جامعه حتی در حوزه های خاص منجر می شد. با توجه به برخی اظهارات وی در بخش هایی از تألیف هایش می توان به دیدگاه ها و گرایش های وی در مورد عرفان و مباحث کلامی پی برد. نکته قابل توجه این است که در عصر شاه ولی الله دهلوی، جهت گیری و حرکت و سمت و سوی مباحث کلامی و عرفانی در کشور هندوستان به گونه ای بود که موجب اصلاح امت اسلامی نمی شد. بحث های عقیدتی و فلسفی، بیشتر جنبه انتزاعی پیدا کرده، به مباحثی خاص در بین علما بدل شده بود. از طرفی، بحث های عرفانی به سوی تصوف گرایش پیدا کرده و با عقاید و اعمال عجیب و غریب همراه شده بود. با وجود
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1- همان، ص49.




این، شاه ولی الله توانست اندیشه اسلامی را در آن دیار در جهت مقابله با فلسفه زدگی اسلامی و ترویج اندیشه های فرهنگی هدایت کند و رویکرد مباحث فلسفی را به سمت عقاید اسلامی، عبارت ها، بیان حکمت ها، اسرار، رموز، اخلاق، اجتماع، سیاست و اقتصاد گرایش دهد. وی کوشید از کلیات دین گرفته تا جزئیات همه را با دیده عقلی عرضه کند؛(1) مثلاً همان گونه که قرآن کریم را معجزه می داند، شریعت اسلام را نیز، که همان نظام اجتماعی اسلام است، معجزه می داند. زیرا معتقد است بنیان گذاری یا ابداع شریعتی مانند اسلام، که از هر جهت کامل است، از توان انسان خارج است.(2)

همچنین در زمینه عرفان توانست با تجزیه و تحلیل نحله های مختلف صوفیه عرفان نما (که شاه ولی الله آنها را صوفیان گمراه کُن می نامید) و شناسایی آنها، همه را مردود اعلام کند، بدون اینکه اصل عرفان و مراقبت را منکر شود. وی عالی ترین مرتبه عرفان را حق کسانی می داند که برای به دست آوردن فنا و بقا علاقه مندی نشان می دهند و می گوید اینها باید در توحیدِ حق مستغرق شوند تا جایی که نفس و روانشان به نور حق متجلی شود.(3)


شاه ولی الله و تصوف 

شاه ولی الله در دوره ای زندگی می کرد که به نوعی دوره بحرانی حیات مسلمانان هندی بود. افول قدرت امپراتوری مغول و تجزیه قدرت و حاکمیت سیاسی اقلیت مسلمانان توأم با شورش های «سیک ها» و «هندوها» از یک طرف و با عدم وحدت داخلی فرقه های متضاد سنی و شیعی، مکتب های محدثان، فقها، علما و صوفیه از طرف دیگر، اوضاع نابسامانی به وجود آورده بود.(4)

پس از مرگ اورنگ زیپ، امپراتوری مغول
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1- محمدمسعود عالم قاسمی، زندگی نامه امام شاه ولی الله محدث دهلوی، ص88.

2- همان، ص89.

3- جعفر ربانی، «نگاهی به نقش احیاگرانه شاه ولی الله دهلوی»، رشد آموزش معارف، کلام و فلسفه، دوره هفدهم، ش57، 1384، ص28.

4- حجت الله جوانی، «بررسی اندیشه های انتقادی شاه ولی الله دهلوی»، فصل نامه مطالعات عرفانی، ش4، 1385، ص40.




به انحطاط گرایید و جامعه اسلامی هند رو به تجزیه پیش می رفت. شاه ولی الله، اوضاع زمانه اش را چنین توصیف می کند: 

رواج سفسطه بازی به سبب ترویج علوم یونانی و شیوع مناقشات اعتقادی، پرستش شهود و اشراق که نتیجه محبوبیت بیش از حد صوفیه است، تا حدی که اقوال و اعمال آنان نزد مردم از کتاب و سنت بیشتر اعتبار یافته و اطاعت نسبت به خداوند کاهش یافته و هر کس اهوای خویش را تبعیت می نماید.(1)

به اعتقاد برخی محققان، «تصوف» به طور عام و اصطلاح «درویش» به طور خاص در سطح توده خود تحریف شد و البته دلیل این امر را ظهور فرقه های غیرشرعی و نفوذ آداب و اعمال هندوها در تصوف و بی مبالاتی نسبت به آداب شریعت مقدس می دانستند. این در حالی بود که پرورش شاه ولی الله در مکتب «نقش بندیه» صورت گرفت و اهمیت این مکتب به دلیل رویکرد انتقادی آن به تصوف است.(2)

وی به تصوف نگاهی ویژه داشت.(3) در حقیقت، ظهور بدعت ها در بین مسلمانان و تصوف شبه قاره هند به دلیل رویکرد انتقادی آنها به تصوف است که به ایجاد جنبش فرهنگی برای مقابله با امر فوق منجر شد. «شیخ باقی بالله»، «شیخ احمد سرهندی» و «شاه ولی الله دهلوی» به عنوان مهم ترین رهبران این مکتب، در آثار خود بر جنبه های اصلاحی و تزکیه نفس در زندگی فردی و اجتماعی مسلمانان تأکید داشتند.(4)

نوع نگاه مشایخ و بزرگان نقش بندیه (که عموماً صوفی بودند و نگاهی درون گرا به اصطلاح تصوف

ص: 102





1- همان.

2- ساجدالله تفهیمی و علی مؤذنی، نگاهی کوتاه بر تاریخچه زبان و ادبیات فارسی در شبه قاره، ص2؛ حجت الله جوانی، «بررسی اندیشه های انتقادی شاه ولی الله دهلوی»، فصل نامه مطالعات عرفانی، ش4، 1385، ص42.

3- شاه ولی الله دهلوی، ازالة الخفاء عن خلافة الخلفاء، ج3، ص365.

4- ساجدالله تفهیمی و علی مؤذنی، نگاهی کوتاه بر تاریخچه زبان و ادبیات فارسی در شبه قاره، ص3؛ حجت الله جوانی، «بررسی اندیشه های انتقادی شاه ولی الله دهلوی»، فصل نامه مطالعات عرفانی، ش4، 1385، ص42 و 43.




داشتند) به این مسئله به گونه ای بود که بتوانند تعادل میان مذهب اسلام و تصوف را حفظ کنند.(1)


اهل قبله بودن، نقطه اشتراکی وحدت 

شاه ولی الله دهلوی، همه مسلمانانی را که به ضروریات دین معتقدند، اهل قبله می داند. از نگاه او، اهل قبله دو گروه اند؛ گروه اول کسانی هستند که به ظاهر کتاب و سنت تمسک می جویند و به عقاید سلف پای بندند.(2) وی معتقد است این گروه توجه نمی کنند که آنچه از سلف رسیده است موافق با اصول عقل است یا خیر و اگر گاهی در زمینه معقولات بحث کرده اند، فقط به علت این است که طرف مقابل و مخاصم خود را قانع کنند یا اینکه اطمینان قلبی بیشتری به دست بیاورند، نه به دلیل اینکه از این معقولات در عقاید استفاده کنند. او این گروه را «اهل سنت» می داند.(3)

در طرف مقابل، کسانی هستند که جزء اهل سنت نیستند و عقاید متفاوتی در خصوص اهل سنت دارند که آنها را اهل قبله و درنتیجه مسلمان می داند، هرچند آیات و احادیث را تأویل کنند

و عقایدشان نقطه مقابل عقاید اهل سنت باشد.(4)


اختلاف در عقاید، مبنای تکفیر و خروج از دایره اسلام نیست 

شاه ولی الله معتقد است اختلافاتی که فرقه های مختلف اسلامی در مباحث اعتقادی دارند، موجب نمی شود که مسلمانان را از دایره اسلام خارج کنیم و اینکه در تفصیل و تفسیر کتاب و سنت اختلاف نظر وجود داشته باشد امری بدیهی است، هرچند سنت گویای این مسئله است که مسلمانان وارد بحث های اختلافی نشوند. وی می گوید:
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1- حجت الله جوانی، «بررسی اندیشه های انتقادی شاه ولی الله دهلوی»، فصل نامه مطالعات عرفانی، ش4، 1385، ص42.

2- شاه ولی الله دهلوی، حجة الله البالغه، ج2، ص65-71.

3- همان، ج2، ص70.

4- همان، ج2، ص71.




این جانب هیچ یک از این دو گروه را بر دیگری برتر نمی دانم که او پای بند است، زیرا اگر مراد از آن سنت خالص است، پس آن عبارت از غوطه نخوردن در این گونه مسائل است، به طور کلی، همچنان که سلف در پی این گونه مباحث درگیر نبودند.(1)

وی طرح این گونه مباحث را بی اشکال می بیند، اما تأکید می کند که هرچند عدم ورود به این مباحث بهتر است اما اگر این اختلاف ایجاد شد، تبعیت از هر دو گروه جایز است، هرچند تبعیت از اول افضل است.(2)


تکفیر 

کفر در لغت به معنای پوشاندن و در اصطلاح به معنای ایمان نیاوردن به چیزی است که اولاً، از ضروریات دین بوده(3) و ثانیاً، ایمان به آن لازم است؛ مثل مسئله توحید و نبوت. مفهوم تکفیر، غیر از اشاره به کافر بودن دیگران، ابعاد دینی، سیاسی و ایدئولوژیک نیز دارد. عموماً «گفتمان تکفیر، دست آویزی برای بیرون راندن افراد از عرصه های مختلف، از جمله دین، سیاست و حتی اقتصاد است.(4)

عقیده و باور، دو اصل از اصول اساسی اسلام است و دین مبین اسلام بر این دو مسئله تأکید فراوان دارد. برای افرادی که خارج از دایره اسلام بودند، ورود به حیطه اسلام و مسلمانی منوط به پذیرش آن به عنوان دین حق و باور به خدای یگانه و اقرار به پیامبری حضرت محمد صلی الله علیه و آله و سلم ، رسول و فرستاده خداست که به محض ادای شهادت به توحید و نبوت، احکام مسلمانی بر شخص اقرارکننده اجرا می شود. از طرفی، فطرت های مختلف بشری به اختلاف در فهم و ادراک منجر می شود. لذا اختلاف عقیده و تفکر نمی تواند منشأ
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1- همان.

2- همان، ج1، ص73.

3- ابن حجر عسقلانی، فتح الباری، ج10، ص466.

4- معمر آسن، «ابعاد سیاسی و ایدئولوژیک گفتمان تکفیر»، ترجمه محمد قوشه بلاغ مرادی، سراج منیر، ش10، 1392، ص109.




تکفیر باشد.(1)

در منابع روایی مأثور نیز بر این مسئله تأکید شده است که شهادت به یگانگی خدای متعال و رسالت حضرت ختمی مرتبت، شرط مسلمانی است و رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم فرمودند که حیطه مأموریت من این است که مردم را به خداپرستی و توحید دعوت کنم. بخاری در صحیح خود، حدیثی نزدیک به این مضمون روایت می کند که رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم فرمودند: «من مأموریت دارم تا جایی با مردم بجنگم که به یگانگی خدا و رسالت محمد صلی الله علیه و آله و سلم اقرار کنند و اگر چنین کاری انجام دهند، خون و اموال آنها به سبب اسلام آوردنشان در امان است».(2)

همچنین نقل شده است هنگامی که علی علیه السلام برای جهاد فتح قلعه خیبر رفت، از پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم پرسید: «تا کجا باید با این قوم درگیر شوم؟». پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم به او دستوری داد که امیرمؤمنین علیه السلام خلاصه آن را چنین نقل می کند: 

من مأمور شدم با آنان بجنگم تا بگویند خدایی جز خدای یکتا نیست و محمد پیامبر خداست و هر گاه به این دو اصل اقرار کردند و به سوی قبله ما روی نهادند و ذبیحه ما را خوردند و مانند ما نماز خواندند، خون و اموال آنها برای ما محترم است، مگر اینکه حقی را ضایع کرده باشند.(3)

در واقع این احادیث مقیاس شناخت مؤمن از کافر و انسان موحد از مشرک بوده است. رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم ، همواره اسلام و ایمان افرادی را که بر مبنای این دو اصل صورت می گرفت، می پذیرفتند و پس از رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم نیز این دو اصل، یعنی پذیرش وحدانیت خدا و نبوت حضرت محمد صلی الله علیه و آله و سلم ، همواره مقیاسی کلی برای خلفا به شمار می رفت. آنها پس از اعتراف افراد به این دو اصل، ایمان و عمل به وظایف آنها در باب اسلام را می پذیرفتند و وجود بحث ها و مسائل اختلافی که در حیطه فعالیت های علمی 
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1- بسام صباغ، بلاء التکفیر، ص10.

2- محمد بن اسماعیل بخاری، الجامع الصحیح، ج1، ص24.

3- همان، ج2، ص490.




عالمان و دانشمندان وجود داشت، مجالی برای ورود در بین توده مردم پیدا نمی کرد و مردم در این گونه مسائل، صاحب نظر نبودند. نکته مهم اینکه مباحث و مسائل اختلافی موجود در بحث صفات خدا و افعال بندگان و صفات خبریه و غیره، تا زمانی که به دو اصل مهم ذکرشده، یعنی اصل توحید و رسالت پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم ، صدمه ای نمی زد، مایه تکفیر و ارتداد نمی شد و به عنوان بحث علمی در بین علمای کلام مطرح بود و ایمان و کفرِ مردم را وارد عرصه خود نمی کرد. لذا همبستگی مسلمانان همواره محفوظ بود و فقهای اسلام نیز با توجه به حفظ وحدت مسلمانان با نادیده گرفتن اختلاف در مباحث کلامی، اقرار به شهادت در مسئله توحید و نبوت و معاد را کافی می دانستند و اقرارکننده به آنها را مسلمان و موحد به حساب می آوردند. متأسفانه مسئله تکفیر، که امروزه پدیدار شده است، در میان سلف جز در گروه «خوارج» طرفداری نداشت و تنها گروه خوارج با طرح مسائل جزئی به کفر پیروان حضرت علی علیه السلام و در برخی موارد، به ارتداد هواداران عثمان حکم می کردند، ولی متأسفانه در سده های اخیر، جامعه اسلامی با پیامدهای این پدیده شوم مواجه شده است.(1)


نظریات علما درباره تکفیر 

علما و بزرگان اسلام در برخورد با پدیده تکفیر، موضع روشن و شفافی اتخاذ کرده اند که به برخی از آنها اشاره می شود: 

1. تقی الدین سبکی شافعی می گوید: «اقدام به تکفیر مؤمنان کار بسیار مشکلی است و هر کس بگوید لا اله الا الله و محمد رسول الله، تکفیر این افراد کار بسیار عظیم و خطرناکی است».(2)
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1- جهت آشنایی بیشتر با لوازم مسئله تکفیر مسلمانان و قتل و غارتی که از پیامدهای آن در طول تاریخ بوده است، نک: عثمان بن عبدالله بن بشر، عنوان المجد فی تاریخ النجد، ج1، ص256-290؛ سید محمود شکری آلوسی، تاریخ نجد، ص50-90؛ جمیل صدقی زهاوی، الفجر الصادق، ص51-64؛ محمد الکثیری، السلفیه بین اهل السنة والامامیه، ص320 و 321.

2- عبد الوهاب بن احمد شعرانی، الیواقیت والجواهر فی بیان عقاید الاکابر، ص58.




2. «ابن حزم» در باب کفر و ایمان می گوید: 

فقیهانی مانند ابن ابی لیلی و ابی حنیفه و شافعی و سفیان ثوری و داوود بن علی و بیشترین کسانی که ما می شناسیم، هیچ مسلمانی را تکفیر و تفسیق نمی کردند و می گفتند مسلمان اگر هم در مسئله عقیدتی یا رفتاری، مخالفتی داشته باشد، نتیجه اجتهاد اوست و او نه تنها نکوهش نمی شود، بلکه پاداش نیز در پی دارد، ضمن اینکه اختلاف فتوا در بین صحابه سبب تکفیر و تفسیق آنها توسط یکدیگر نمی شد.(1)

3. «غزالی» در این باره می گوید: 

بعضی از طوایف، فرق دیگر را تکفیر می کنند، اما تا آنجا که ممکن است نباید از تکفیر استفاده کرد، زیرا اباحه دما و اموال کسانی که اهل قبله هستند و شهادتین را گفته اند، اشتباه است و اشتباه در زنده نگه داشتن هزار کافر، آسان تر از خطا در ریختن قطره ای از خون مسلمانان است.(2)


ضابطه های تکفیر و محدوده کفر 

به عقیده متکلمان اسلامی، حکم به کفر مسلمانان کاری خطرناک و بی مبالاتی محض است و به هر دلیل واهی، نمی توان به خروج مسلمان از دایره اسلام حکم کرد. «تفتازانی» در این مورد می گوید: 

مسلمانی که با حق مخالفت کند، این کار مایه کفر او نمی شود، مگر آنکه یکی از ضروریات دین را انکار کند؛ مثلاً بگوید جهان آفریدگاری ندارد یا معاد جسمانی در کار نیست. لذا پیامبر اسلام افراد را می پذیرفت و هرگز در این مسائل تفتیش نمی کرد.(3)
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1- ابن حزم، الفصل فی الملل، ج3، ص143.

2- مهدی مکارم، «بلای تکفیر مصیبت اسلام و مسلمین»، سراج منیر، س3، ش11، 1392، ص4؛ محمد غزالی، الاقتصاد فی الاعتقاد، ص82.

3- سعدالدین مسعود تقتازانی، شرح المقاصد فی علم الکلام، ج2، ص211.




محققان اهل سنت، معتقدند میان ظاهر و باطن تلازم وجود دارد و هرگز نمی توان به سادگی و با مبنا قرار دادن ظاهر افراد، آنها را تکفیر کرد. لذا طبق ضابطه های شرعی، عمل و نیت با هم شرط است و دسترسی به نیت افراد هم کار ساده ای نیست.(1)

پس به عبارتی، حکم تکفیر در مورد افرادی که ظاهر کارشان با ظواهر اسلام، مانند اقرار به شهادتین و ... متناسب است، غیرممکن می نماید و حتی اگر ظاهر عمل کفرآمیز، اما بدون نیت کفر باشد، نیت و عمل با هم حکم را تعیین می کند.(2)


نهی از تکفیر در قرآن و روایات 

خداوند در قرآن می فرماید: )وَلاَ تَقُولُواْ لِمَنْ أَلْقَی إِلَیکُمُ السَّلاَمَ لَسْتَ مُؤْمِنًا(؛(3)

به کسی که اظهار اسلام کند و در برابر شما سر تسلیم فرود آورد، نگویید تو مسلمان نیستی (نسبت کفر ندهید). در این آیه، مسلمانان از نسبت دادن کفر به دیگران نهی شده اند. 

پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم نیز از تکفیر، نهی فرموده اند. «ابن عمر» از رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم نقل کرده است که حضرت فرمودند: «هر گاه کسی به برادرش بگوید ای کافر، یکی از دو حالت بر اوست: اگر نسبت درست باشد که هیچ وگرنه به خودش باز می گردد».(4)

در روایت دیگری حضرت فرمودند: «هر گاه کسی به برادر دینی خود بگوید ای کافر، مثل آن است که او را به قتل رسانده باشد».(5) روایات فراوان دیگری در این زمینه وارد شده است که رسول گرامی اسلام از تکفیر و سایر نسبت های ناروا، از قبیل نسبت فسق و ... نهی فرموده است.(6)

«ابویعلی» در مسند و «طبرانی» در معجم کبیر نقل کرده اند که
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1- عبدالله بن محمد قرنی، ضوابط التکفیر عند اهل السنة والجماعة، ص210.

2- همان، ص211 .

3- نساء، آیه 94.

4- مسلم قشیری نیشابوری، الجامع الصحیح، ص49.

5- نور الدین هیثمی، مجمع الزوائد ومنبع الفوائد، ج8، ص141.

6- عمر عبدالله کامل، التحذیر من المجازفة بالتکفیر، ص8.




شخصی از جابر پرسید آیا فردی را که رو به قبله نماز نمی خواند، مشرک می دانید؟ جابر گفت پناه بر خدا، او از این مطلب نهی نمود. دوباره پرسید آیا شما یکی از اهل قبله را کافر می دانید. گفت هرگز.(1)

آیات و روایات فراوان، و علاوه بر آن، سخنان علمای مسلمانان در این باره، بیانگر این نکته مهم است که هیچ کس حق تکفیر دیگران را ندارد، اما به هر حال، ما با این پدیده مواجهیم؛ به قول «محمد بن علوی مالکی» که می گوید: «ما مبتلا به گروهی شده ایم که متخصص در توزیع کفر و شرک و صادر کردن احکام با القاب و اوصافی است که هرگز صحیح و لایق مسلمانی نیست که شهادتین می گویند».(2) وی در جای دیگری می گوید: 

برای ما از آنچه گذشت، از نصوص قرآن و سنت و اقوال صحابه و کسانی که از علمای پیشین و متأخرین از طریق سلف پیروی کرده اند، واضح شد که حکم کردن بر مسلمانان به خروج از دین اسلام یا دخول در کفر، سزاوار نیست مؤمن به خدا و روز قیامت دست به این کار زند، مگر با برهانی که از نور خورشید در روز روشن تر است و حتی کسی که برای ما کفرش به برهان واضح ثابت شده است و از او کفر صریح مشاهده کردیم، باید با احتیاط حکم به کفر او کنیم و از هر لفظی احتراز جوییم و از اطلاقاتی که قرآن و سنت به کار برده تعدّی نکنیم و از روش سلف در تکفیر تجاوز نکنیم. زیرا سلف آنچه از مردم ظاهر می شد، بر قرآن و سنت عرضه می کردند و اگر قرآن و سنت اطلاق کفر را بر آن مورد می یافتند، اطلاق می کردند و اگر نمی یافتند، توقف می کردند و بر گوینده یا انجام دهنده، حکم به اشتباه و گناه بزرگ می کردند. پس از آن گوینده یا انجام دهنده پرسیده می شود که مقصودش چیست. لذا اگر به طور واضح گفت که مقصودش کفر
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1- نورالدین هیثمی، مجمع الزوائد ومنبع الفوائد، ج8، ص120.

2- محمد بن علوی مالکی، التحذیر من المجازفة بالتکفیر، ص8.




است، بر او حکم می شود وگرنه به اطلاق خطا و مخالفت یا فسق بر او اکتفا می شود نه آنکه او را تکفیر اعتقادی کنند.(1) 

این سخنان و مطالب، در حالی از سوی علمای مسلمان مطرح شده است که آنها بارها خطر تکفیر را در لابه لای کتاب ها و تألیف ها یا خطابه های خود متذکر شده اند. حکم شرک در مورد مسلمان، حتی اگر به مظاهر شرک متلبس شود، باز هم قابلیت بررسی دارد و لحاظ شرط های فقهی را می طلبد.(2) نکته دیگر این است که تکفیر، آثار بسیار بدی در جامعه مسلمانان به جا خواهد گذاشت که به برخی از آنها اشاره می شود: 

1. حکم کردن به مباح بودن خون و جان افرادی که تکفیر شده اند و در نتیجه کشته شدن افراد تکفیر شده؛ 

2. به غارت رفتن اموال افراد تکفیرشده؛ 

3. هتک حرمت نوامیس افراد تکفیرشده، از آن جهت که شخص کافر عقدش باطل است و بر همسر و دختران خود سلطه ندارد؛ 

4. عدم اجرای احکام مسلمانان برای او پس از مرگش؛ 

5. ضرر رساندن به جامعه و ایجاد ناامنی در آن به جای اصلاح و پیشرفت. 

6. ترک دشمن خارجی و عدم اشتغال به مبارزه با حکومت کفر؛ 

7. ایجاد اختلاف و دودستگی در جامعه؛ 

8. استفاده ابزاری کافران و دشمنان اسلام از این گونه افراد جهت ضربه زدن به اسلام؛ 


دهلوی و مسئله وحدت 

شاه ولی الله دهلوی، مسئله وحدت را یکی از اصول اساسی و مهم می داند و وجود اختلاف، درگیری و کشمکش را بزرگ ترین آفت و عامل از هم گسیختگی وحدت بین
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1- همان، ص39.

2- عبدالله بن محمد قرنی، ضوابط التکفیر عند اهل السنة والجماعة، ص9.




مسلمانان جهان معرفی می کند. وی این اختلاف ها را از بین برنده و زائل کننده دوستی و اخوتی می داند که خدای متعال مسلمانان را به آن سفارش کرده است. او می گوید: 

شکی نیست که کشمکش و اختلاف مسلمانان با هم از خطرناک ترین مسائل است که بنیان این امت را، که مانند تنی یکپارچه است، نابود و زیر و رو می کند و تن و توان واحدش را از هم می پاشد. مرض اختلاف و کینه ورزی مایه سرور و شادمانی شیطان است و همان هدفی که دشمنان خدا دنبال می کنند.(1)

وی معتقد است شکل گیری اختلاف ها به بهانه های مختلف و واهی، پیامدهای خطرناکی برای جامعه مسلمانان به دنبال دارد. از منظر شاه ولی الله، منشأ این اختلاف ها، نوعی بیماری و غلط اندیشی است که برخی را به این سمت و سو سوق داده و آنها را از راه درست بیرون برده است و عدم تحلیل درست و منطقی، همراه با دلیل محکمه پسند، مانع وصول امت اسلام به خیر و نیکی است.(2) علما و بزرگان به جهت حفظ وحدت و با وجود اختلاف عقیده پشت سر یکدیگر نماز می خواندند، آن گونه که ابوحنیفه و شافعی چنین می کردند.(3) 


تعصب بی جا، عامل گسیختگی وحدت و ایجاد تفرقه میان مسلمانان 

آنچه از دیدگاه شاه ولی الله به عنوان عامل مهم در تفرقه و اختلاف میان مسلمانان مطرح است، تعصب بی جا و بی مورد است. وی این آسیب را کاستی در مدارس و مکتب های فقهی نمی داند و معتقد است اگر از زاویه مثبت، یعنی قابلیت مدارس علوم دینی برای پژوهش قرآن و سنت به آنها بنگریم، وجود این مدارس، نقطه مثبت و فرخنده ای است، اما تعصب در مورد فکر و عقیده ای خاص که گاه در مدرسه یا مکتب فقهی مطرح می شود، موجب شکل گیری مشکلات و خطرهایی فراروی امت اسلامی
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می شود، و اختلاف هایی را شکل می دهد و پایه ریزی می کند. او معتقد است برخی از تفکراتی را که بعضی از صاحبان مکتب های مختلف بیان کرده اند، نمی توان مبنای صحیحی قلمداد کرد و آن را عاری از خطا و اشتباه دانست. زیرا آنها مانند سایر افراد دیگرند و مانند پیامبران معصوم نیستند که بتوان تمام گفته های آنها را صحیح دانست.(1)

آنچه فقها و متکلمان بیان می کنند بر مبنای ادله روایی و مستندات شرعی است. «اسامه بن زید» می گوید رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم ما را به صورت گردان به منطقه ای به نام حرقات فرستاد. آنها از آمدن ما آگاه شدند و فرار کردند، ولی ما مردی را دست گیر کردیم. او به محض دست گیری گفت لا اله الا الله، ولی ما او را گردن زدیم. در این موقع مطلبی به ذهن من خطور کرد که نکند من مسلمانی را کشته باشم. پس از بازگشت، داستان را برای پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم گفتم. پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم فرمود جواب گوینده لا اله الا الله را در روز قیامت چه خواهی داد؟ آیا قلب او را شکافتی تا بدانی که ایمان او به خاطر ترس بوده است؟ روز قیامت پاسخ گوینده لا اله الا الله را چه می دهی؟ پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم پیوسته این سخن را می گفت. من دوست داشتم که پیش از آن مسلمان نشده بودم و امروز مسلمان می شدم تا دست من به خون مسلمانی آلوده نمی شد.(2)

با نقل این روایت و روایت های مشابه، در پی بیان این نکته ایم که هر گونه تجاوز و تعدی به حقوق شهادت دهنده، کار مذمومی است و قضاوت در مورد مسلمانی که به وحدانیت خداوند و رسالت نبی اکرم اقرار کرده، باید با دقت و تأمل فراوان صورت گیرد. زیرا رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم هر گونه تفتیش در عقاید و کنکاش بی مورد درباره عقاید شهادت دهنده را نهی کرده است.(3)

بخاری در صحیح خود چنین روایت می کند: 

یکی از اصحاب پیامبر، که بعدها رئیس خوارج شد، در غزوه حنین در تقسیم غنائم به پیامبر گفت: ای رسول خدا! در تقسیم غنائم عدالت را
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پیشه کن. یکی از کسانی که در محضر پیامبر بود، از اهانت آن شخص ناراحت شد و گفت: ای پیامبر خدا! اجازه بده گردنش را بزنم. پیامبر فرمودند: شاید او نماز می خواند. آن فرد در پاسخ پیامبر گفت: او به زبان نماز می خواند نه با دل. پیامبر فرمود: من مأمور تفتیش قلب ها و شکافتن آنها نیستم.(1)

آنچه از این نوع احادیث برداشت می شود این است که یکی از مبانی مهم دعوت پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم ، رعایت حقوق مسلمانان و پرهیز از تکفیر آنها و عدم حکم به خروج برادران مسلمان و گوینده شهادتین از دایره اسلام است. از طرفی، خود ایشان مأمور به ظواهر بوده است نه باطن افراد و ما نباید با طرح برخی مسائل که جزء اصول مسلّم اسلام نیست، به تکفیر گروه دیگری بپردازیم که در نتیجه آن، شکافی عمیق میان مسلمانان به وجود آید. محقق الانصاف در این زمینه معتقد است آراسته شدن با اخلاق سلف صالح و مجتهدان و علمای عامل به فرهنگ و اخلاق اختلاف، می تواند کمک شایانی به حفظ وحدت کند.(2) وی تأکید می کند که در گذشته، مسلمانان به رغم اختلاف هایی که با هم داشتند، حرمت و احترام یکدیگر را حفظ، و برای هم دعا می کردند. پشت سر یکدیگر نماز می خواندند و چنانچه یکی از آنها درمی گذشت، برای او دل می سوزاندند و از او تنها به خیر و خوبی یاد می کردند.(3)

باید این گونه می بود. چون هدف و مقصود آنها روشن شدن حق بود و برایشان مهم نبود که چه کسی حق را روشن می کند، بلکه تنها به روشن شدن حق می اندیشیدند. وی تأکید می کند که با تغییر هدف و نیت افراد و غلبه هوا و هوس بر افراد، یاد خدا در دل مردم کم شد و تمام تلاش ها و خواسته ها در جهت تحمیل عقاید قرار گرفت. وی ادامه می دهد: «آری در چنان جامعه ای، وای به حال کسی بود که با اندیشه این مردمان مخالفت کند. جای 
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شگفت و تعجب نیست که به خاطر خودسری ها و غلط اندیشی ها، شاهد دشنام گویی به یکدیگر و درگیری و اختلافات شدیدی باشیم».(1)


رفتارشناسی صحابه در فتوا دادن و پرهیز از تکفیر 

در مورد روش فتوا دادن صحابه، شاه ولی الله معتقد است نهایت دقت صورت می گرفته و در این زمینه، احتیاط فراوانی وجود داشته است. وی می گوید: 

هر یک از صحابه رسول خدا به اندازه ای که خدای متعال برایش میسر می کرد، عبادات، فتوا ها و احکام صادرشده از رسول اکرم را می دید و می شنید، و در نتیجه، محتوای هر چیزی را از نشانه ها و قراین متناسب با آنچه دیده و شنیده بود، باز می شناخت. از این رو برخی را بر اباحه و جواز، حمل می کرد و برخی را بر استحباب و از بعضی هم بنابر شواهد و قراینی که با خود داشت، حکم نسخ را برداشت می کرد. 

وی ادامه می دهد: «عمده رویکرد صحابه در این پهنه، مبتنی بر این بود که بدون گذر از راه ها و شیوه های استدلالی و توجه به آن، با آرامش و اطمینان خاطر بنگرند».(2) 

به اعتقاد شاه ولی الله، دقت نظری که صحابه داشتند، علاوه بر اینکه بسیار مهم است، می توان به عنوان اصل رفتاری به آن توجه کرد و اگر در عصر امروز این دقت نظر صورت می گرفت، بحث تکفیر در جوامع اسلامی به محاق می رفت و چالش های موجود شکل نمی گرفت. از نگاه شاه ولی الله و بنا بر نقل وی، صحابه همواره می کوشیدند به گونه ای فتوا دهند که با خواسته های رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم سازگار باشد و در صدور حکم، هیچ گونه کوتاهی و تقصیری در سازگاری با اهداف آن حضرت صورت نگیرد.(3)

وی در این باره چند مسئله ذکر می کند و می گوید: «بسیار اتفاق می افتاد که صحابه ای در مورد مسئله ای فتوا و حکم رسول خدا را شنیده و صحابی دیگری نشنیده بود.
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بنابراین، آن که از فتوا و حکم بی خبر بود، شخصاً اجتهاد می کرد، اما تمام تلاشش را به کار می برد تا موافق حدیث باشد».(1) او برای نمونه روایت نسایی، ترمذی، ابوداوود و ابن ماجه را نقل می کند که «ابن مسعود» در مورد مسئله ای که از او سؤال شده بود، حکمی صادر نکرد و استدلالش این بود که رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم در این خصوص دستوری صادر نکرده است و مسئله تا حدود یک ماه به همین منوال بود تا این که پس از یک ماه به اجتهاد خود فتوا داد و یکی از صحابه، صدور مشابه حکم ابن مسعود از ناحیه رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم را گواهی داد و تأیید کرد.(2) 

حال باید این مسئله را پرسید که حکم دادن به تکفیر مسلمانان بر چه اساسی صورت می گیرد؟ آیا این حکم مشابه حکم رسول خداست؟ آیا در زمان حکم دادن به تکفیر مسلمانان، تلاشی برای هم خوانی با احکام صادرشده از طرف رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم صورت گرفته است؟ آیا رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم مجوز صدور چنین حکمی را برای صحابه صادر کرده است؟ شاه ولی الله دهلوی اشاره می کند که ابن مسعود پس از آنکه مطّلع شد حکمش شبیه حکم رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم بوده است به اندازه ای خوش حال شد که پس از پذیرش اسلام به آن اندازه خشنود نشده بود. این در حالی است که نصوص فراوانی در قرآن و روایات نبوی در مورد عدم تکفیر شهادت دهنده به وحدانیت خداوند و رسالت پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم وارد شده است، اما فتواهای تکفیر، مخالفت صریح با این نصوص است و مفتیانِ این گونه فتواها، با علم به این مسئله، به تکرار فتواهای خود ادامه می دهند و زمینه اهانت و جسارت به مسلمانان و هتک حرمت و قتل آنها را فراهم می کنند. 


راهکار حفظ وحدت 

رویکرد شاه ولی الله در خصوص کنار گذاشتن اختلاف و حفظ وحدت بین مسلمانان و پرهیز از توهین به آنها در بسیاری از تألیف هایش آشکار است. با رویکرد صحابه در
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مورد احکام و مسائل شرعی و همچنین مسائل اعتقادی و مقایسه آن با رفتار قائلان به تکفیر مسلمانان، پرسشی اساسی مطرح می شود و آن اینکه آیا رویکرد صحابه با رویکرد تکفیر، قابل جمع است؟ این پرسشی است که تکفیرکنندگان، خود باید به آن پاسخ دهند. به هر حال، از منظر شاه ولی الله دهلوی، اختلاف نظر صحابه در مسائل مختلف، سبب ایجاد تفرقه و نفاق بین مسلمانان، مخصوصاً توده مردم مسلمان نمی شد. وی مثال ها و شواهد فراوانی در این خصوص در کتاب الانصاف بیان می کند.(1)

پرسش دیگری که در اینجا باید پاسخ داده شود این است که اولاً، تکفیر بر چه اساس و مبنایی صورت می گیرد و ثانیاً آیا احتمال ندارد که اختلاف در فهم حدیث، منشأ برخی از فتواهای چالش برانگیز باشد؟ شاه ولی الله دهلوی، به این نکته توجه کرده و مثال هایی برای آن ارائه داده است.(2) اگر صورت دوم مسئله، یعنی اشتباه در فهم حدیث، منشأ صدور برخی فتواهای نسنجیده باشد، آیا نباید دقت بیشتری در فهم حدیث صورت گیرد یا اینکه همان فهم اشتباه، مجوز صدور فتواست؟(3)

با مرور مجدد روایت های نبوی می توان به نوعی به نقطه مقابل این گونه تکفیر رسید، زیرا در روایات، تعبیرهای تأمل برانگیزی ملاحظه می شود؛ از جمله اینکه دشنام دادن به مسلمان گناه و جنگیدن با آن کفر است. در این خصوص به ذکر یک نمونه اکتفا می کنیم و آن روایت «خالد بن ولید» است. وی به سوی قبیله «بنی جذیمه» رفت تا آنها را به اسلام فرا خواند. آنها به پیشوازش آمدند. خالد به آنها گفت: اسلام بیاورید. پاسخ دادند: قومی مسلمانیم. گفت: پس سلاحتان را بیندازید و پیاده شوید. آنها گفتند: به خدا قسم چنین نخواهیم کرد، زیرا به محض اینکه سلاح خود را بیندازیم، کشته خواهیم شد. ما از تو و همراهانت مطمئن نیستیم. خالد گفت: پس تا زمانی که از اسب هایتان
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فرو نیامده اید، هیچ امانی برایتان نخواهد بود. با شنیدن این سخن، گروهی از اسب هایشان پایین آمدند و بقیه متفرق شدند. در روایت دیگر آمده است که آنها ابراز داشتند: مسلمانیم، نماز می خوانیم و در سرزمین خود مسجدها ساخته ایم و در آنها اذان گفته ایم. پس از تسلیم عده ای از آنها، خالد دستور داد که دستان همدیگر را ببندند و اسیران را در بین لشکریانش تقسیم کرد. سپس دستور قتل آنها را صادر کرد. هرچند مهاجران و انصار از این فرمان سرپیچی کردند، اما طایفه «بنی سلیم» همه اسیران تحت اختیار خود را کشتند. وقتی اخبار خالد به گوش رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم رسید، دوباره فرمود: «خدایا من از کاری که خالد کرده است بیزاری می جویم».(1)

«احمد بن حنبل» تصریح می کند که واجب کردن یا حرام دانستن کاری، پاداش یا کیفر دادن و کافر و فاسق شمردن، همه از شئون رسول خداست و هیچ کس در این امر، حق صدور حکم ندارد. مردم فقط وظیفه دارند چیزهایی را واجب بدانند که خدا و رسول واجب فرموده اند و آنچه حرام شمرده اند، حرام بدانند و هرچه خدا و رسول او فرموده اند، تصدیق کنند.(2)

با این تفاصیل، تکفیرهای بی مورد و بی رویه، چگونه توجیه پذیر است؟ 


نتیجه گیری 

موارد زیر را می توان به عنوان نتایج بحث ذکر کرد: 

1. شاه ولی الله دهلوی یکی از علما و مصلحان شبه قاره هند است و جایگاه ویژه ای دارد. به تعبیر برخی، وی نخستین مسلمانی بود که ضرورت نواندیشی درباره سراسر نظام اسلامی را، به گونه ای که از گذشته خود منفصل نشود، احساس کرده بود. 

2. مسئله تکفیر، از مسائل مهم و چالش برانگیز امروز جهان اسلام است. امروزه عده ای با تکفیر مسلمانان، زمینه قتل و غارت مسلمانان بی گناه را فراهم می کنند. این در حالی است که در سیره صحابه سلف صالح، چنین مسئله ای وجود نداشته است.
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3. همه دانشمندان بزرگ اسلامی به مسئله وحدت مسلمانان و پرهیز از تکفیر توجه ویژه داشته اند و در این خصوص، کتاب ها و مقاله های متعددی نوشته اند و سخنرانی های فراوانی نیز کرده اند. 

4. شاه ولی الله دهلوی، یکی از متفکران جهان اسلام است که بر مسئله وحدت مسلمانان تأکید دارد. وی، که به مسائل مختلفی از جمله مسائل اجتماعی، فلسفی، عرفانی و غیره توجه کرده است، در آثار خود بارها متعرض این مسئله مهم و اصل محوری در دنیای اسلام شده است. 

5. در آیات و روایات، نهی شدیدی در مورد تکفیر مسلمان وارد شده است. مضمون همه این آیات و روایات این است که خون و مال و ناموس شهادت دهنده به وحدانیت خدا و رسالت رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم همواره محترم است. 

6. همه مسلمانان، به ویژه علما، باید در جهت تحقق وحدت مسلمانان و پرهیز از تکفیر و تفرقه بکوشند و علی رغم تلاش های موجود، باید توانی مضاعف و تدبیری به کار گرفته شود تا مسئله تکفیر مهار شود. 

7. راهکار برون رفت از بحران تکفیر؛ به طور کلی، وظایف مسلمانان را در برابر مسئله تکفیر و وحدت و در قبال یکدیگر به دو دسته می توان تقسیم کرد: حقوقی و اخلاقی. اهتمام به امور مسلمانان و تلاش در راستای برآورده کردن نیازهای یکدیگر و مواسات و نظایر این مقوله ها، در زمره وظایف حقوقی و از طرفی، رعایت مهربانی، رفق، مدارا، تحمل و ... در زمره وظایف اخلاقی محسوب می شوند. با وجود این، متأسفانه بسیاری از مسلمانان از بخش مهمی از وظایفشان در برابر یکدیگر شانه خالی کرده اند و گاهی فراتر از حریم خویش قدم برنمی دارند. می توان گفت تاکنون برای احیای اصل برادری مسلمانان تلاش جدی و فراگیر نشده است و کوشش هایی که در این زمینه انجام داده شده، قابل قدردانی است، اما کافی نیست.
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امویان در آینه پندار و کردار ابوحنیفه / علی اکبر شریفی


اشاره

علی اکبر شریفی(1) 



چکیده 

در مقاله حاضر، با روش توصیفی- تحلیلی در پی آنیم که ابعاد گوناگون نظری و عملی مواضع «ابوحنیفه» را در رویارویی با امویان معرفی کنیم. در بعد نظری، ابوحنیفه خلافت سلسله اموی را از بنیاد نامشروع می داند و معاویه (نخستین خلیفه و پایه گذار آن) را باغی و ناحق می خواند. در بعد عملی نیز از حمایت قیام های ضداموی گرفته تا ارادت و نگرش مثبت وی به اهل بیت پیامبر گرامی اسلام صلی الله علیه و آله و سلم و بیان فضایل این خاندان و همچنین رفتار نیکوی ایشان با علویان، همگی در فهرست مواضع اموی ستیزانه امام حنفیان قرار گرفته است. در پایان، با توجه به دیگر علت ها و عوامل، اندیشه ها و گرایش های شیعی ابوحنیفه در موضوع امامت و خلافت به مثابه دلیل اساسی انگیزه بخش به کردارهای اموی ستیزانه و علوی گرایانه ایشان بررسی و تحلیل شده است. 

کلیدواژه ها: امویان، خلافت، معاویه، ابوحنیفه، اهل بیت علیهم السلام ، علویان.
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1- دانش پژوه کارشناسی ارشد مذاهب اسلامی، جامعة المصطفی العالمیه، مجتمع آموزش عالی امام خمینی! - قم





مقدمه 

پس از شهادت امام علی علیه السلام در سال چهلم هجری، مسلمانان در کوفه با امام حسن علیه السلام بیعت کردند، اما معاویه پس از قتل خلیفه سوم (عثمان) به بهانه خون خواهی وی، پرچم مخالفت برافراشت. وی آشکارا برای رسیدن به منصب خلافت می کوشید و به این دلیل از بیعت با امام حسن علیه السلام خودداری کرد و سرانجام با تحمیل صلح بر ایشان، رسماً به کرسی خلافت تکیه زد که نوزده سال (41-60ه.ق.) طول کشید. سپس با معرفی کردن پسرش یزید به عنوان ولی عهد، خلافت را به سلطنت تبدیل و در خاندان اموی موروثی کرد. 

حکومت بنی امیه از همان آغاز با مخالفت هایی از طرف مسلمانان مواجه شد که با توجه به ظلم و فساد فزاینده خلفا و کارگزاران آن، هر روز شدت و گسترش بیشتری می یافت. علی رغم این واکنش ها و مخالفت ها، امویان با اعمال روش های گوناگون و ایجاد فضای اختناق، توانستند نزدیک به یک سده (41-132ه.ق.)، بر مسلمانان حکومت کنند. 

در میان مخالفان سلسله اموی، ابوحنیفه (80-150ه.ق.) یکی از چهره های سرشناس است که با داشتن اعتبار علمی، اندیشه انتقادی، تمکن اقتصادی و پایگاه اجتماعی، از خطرهای بزرگ برای حکومت و دستگاه اموی در آن روزگار به حساب می آمد. پیشوای حنفیان، همواره بر موضع اموی ستیزانه خود استوار بود، تا آنجا که در هر فرصت مناسبی، از هر گونه مخالفت با این سلسله ابایی نداشت. امویان نیز به این دلیل، ابوحنیفه را به حال خود وا ننهادند و برای مهار کردن او اقداماتی انجام دادند. در این مقاله، نگارنده می کوشد، در حد ممکن، به بررسی ابعاد مواضع اموی ستیزانه ابوحنیفه و علت ها و عوامل آن بپردازد. 

آنچه در زندگی علمی، سیاسی و اجتماعی ابوحنیفه جلب توجه می کند و در واقع قسمت عمده و مهم مواضع اموی ستیزانه او را تشکیل می دهد، نگرش مثبت و رفتار و

ص: 122






روابط صمیمانه او با اهل بیت علیهم السلام و بزرگان شیعه است، اما این بخش از زندگی ایشان، همواره خواسته یا ناخواسته مغفول مانده و عواملی باعث شده است که نگرش ابوحنیفه در مورد اهل بیت علیهم السلام و رفتار و تعاملش با آنها، تیره و غیردوستانه جلوه کند. علی رغم پندار جریان غالب، نگرش ابوحنیفه در مورد اهل بیت علیهم السلام و رابطه اش با آن پیشوایان و علویان و بزرگان شیعه بسیار مثبت گزارش شده است. به هر حال، افزون بر گزارش های تاریخی موجود، شواهد و قراین بسیاری نیز هم اکنون در تأیید مواضع شیعی و علوی گرایانه ابوحنیفه وجود دارد؛ مانند اشتراکات گسترده کلامی حنفیه و شیعه، وابستگی و سرسپردگی حنفیان صوفی مسلک به اهل بیت علیهم السلام ، نگرش انتقادی حنفیان درباره سلسله اموی، اهل بیت گرایی و وهابیت ستیزی آنها از گذشته تا به امروز. افزون بر این، شواهد و قراین مذکور به عنوان زمینه های مساعد و مشترک میان حنفیه و امامیه، می تواند پیروان این دو مذهب را در رسیدن به راهبرد وحدت اسلامی، تقریب مذاهب و هم زیستی مسالمت آمیز نیز یاری رساند. 

الف. مکتب کلامی «ماتریدیه»، که در واقع همان شکل مبسوط و نظام یافته اندیشه های اعتقادی ابوحنیفه است، اشتراک های بسیار گسترده روشی و محتوایی در عرصه کلام با امامیه دارند. با قطع نظر از مواردی نادر، به جد می توان ماتریدیه را در مقایسه با دیگر مذاهب کلامی، نزدیک ترین فرقه به شیعه دانست. علاوه بر مطابقت نظریه «کسب» ماتریدیه با نظریه «امر بین الامرین» امامیه در باب جبر و اختیار، برخی از ماتریدیان متأخر به اعتقاد به نظریه «امر بین الامرین» تصریح کرده اند

و آن را برگرفته از فرمایش امام باقر علیه السلام می دانند و تأکید دارند که ابوحنیفه نیز آن را

از استاد خود امام باقر علیه السلام فرا گرفته است.(1)

یادآوری این نکته درباره ماتریدیه از دو جهت اهمیت دارد: اولاً، اشتراک های چشمگیر این مکتب با تشیع و نگرش
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1- سید لطف الله جلالی، تاریخ و عقاید ماتریدیه، ص269 و 344.




مثبت ماتریدیان به ائمه شیعه، معلول گرایش های شیعی و روابط نیکوی ابوحنیفه با اهل بیت است؛ ثانیاً، پیروان فقهی ابوحنیفه که 53 درصد کل جمعیت اهل سنت را در جهان امروز تشکیل می دهند، اکثر شان به کلام ماتریدیه معتقدند و متقابلاً شخص «ابومنصور ماتریدی»، بنیان گذار مکتب کلامی ماتریدیه، به فقه حنفی عمل می کرد، چنان که در کلام نیز مدعی پایه گذاری مکتب کلامی خویش بر بنیاد اندیشه های اعتقادی ابوحنیفه بود.(1) 

ب. حنفیان متصوفه، ضمن پذیرش خلافت خلفای راشد، به امامت دوازده امام امامیه نیز به عنوان اقطاب بزرگ صوفیه و رهبران روحانی معتقدند، اما رهبری سیاسی را دون شأن ائمه می دانند. حنفیان صوفی چون «مولوی»، «سنایی»، «جامی»، «عطار»، «ملاحسین واعظ کاشفی» و ... به مهدی موعود، فرزند امام حسن عسکری علیه السلام ، نیز باور دارند.(2)

ناگزیر، باید اذعان کرد که این پیوند نیکو از روی تصادف و بی هیچ پیشینه مثبت تاریخی پدید نیامده است، بلکه در همان تعامل و رابطه صمیمانه امام حنفیه با اهل بیت علیهم السلام ، علویان و بزرگان شیعه ریشه دارد. 

ج. موضع انتقادی حنفیان و شیعیان در مورد خلفای اموی از دیگر زمینه هایی است که می تواند این دو مذهب را در جبهه واحدی گرد هم آورد. حنفیان واقعی به تأسی از امام مذهب خود، عملکرد ناشایست خلفای اموی را تأیید و از آنان دفاع نکرده اند. خلاصه آنکه اگر وهابیان در مدح و دفاع از بنی امیه و ذم اهل بیت پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم ده ها کتاب و رساله نوشته اند،(3) از میان مصلحان و متفکران نامدار حنفی نیز کسانی چون «ابوالاعلی مودودی» صاحب کتاب ارجمند خلافت و ملوکیت، هستند که با پژوهش های ارزنده و منصفانه علمی شان، کارنامه سلسله اموی را بررسی انتقادی کرده اند.
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1- همان، ص44 و 130.

2- محمد شفق خواتی، جایگاه اهل بیت از دیدگاه امام ابوحنیفه، ص232.

3- عصام عماد، نقد وهابیت از درون، ترجمه سید جعفر نوری، ص69-78.




د. یکی دیگر از وجوه مشترک و زمینه های همگرایی مذهب حنفی- ماتریدی و شیعه، وهابیت ستیزی آنهاست. ماتریدیان حنفی از همان آغاز شکل گیری وهابیت با این فرقه میانه خوبی نداشتند و آن را مذهبی برساخته می دانستند. گرایش وهابیت ستیزانه دو جنبش «بریلویه» به رهبری «احمدرضاخان بریلوی» و «دیوبندیه» به رهبری «شیخ محمد قاسم نانوتی» در قرن های سیزده و چهارده هجری در هند، متهم کردن وهابیت به شرک و ردیه نویسی علیه این فرقه از سوی «شیخ محمد زاهد کوثری» (1296-1371ه.ق.) شیخ الاسلام امپراتوری عثمانی، خود شاهد این مدعاست. وهابیان نیز ماتریدیان را مانند دیگر مذاهب، بدعت گذار می خواندند و تکفیر می کردند،(1)

اما چنین خوش بین نیز نباید بود. زیرا وهابیت امروزی، افزون بر حفظ روش های خشونت بار اسلاف خود، که تنها با حربه تکفیر و شمشیر با مذاهب اسلامی مقابله می کردند، این بار با بهره گیری از عناصر نرم تدبیر سیاسی و تبلیغ مذهبی، بیش از پیش موفق عمل کرده اند. هم اکنون نیز از طرفی با تاکتیک همگون نمایی با مذاهب اهل سنت، فرصتی فراهم آورده اند تا در سایه آن به تربیت و اعزام مبلغان وهابی در سراسر جهان اسلام با هدف وهابی سازی اهل سنت، به خصوص حنفیان بپردازند. از سوی دیگر، با تفکیک شیعه از مذاهب اسلامی، در تکاپوی ایجاد، تجهیز و تکثیر گروهک های تندروی تکفیری چون «النصره»، «داعش» و نظایر آن و طراحی و اجرای حملات خونین تروریستی در سرزمین های شیعی هستند تا در نهایت از این طریق، شیعیان را تضعیف و کاملاً حذف کنند. بنابراین، در صورت پیروزی وهابیت در پاک سازی شیعیان، آنگاه فراروی دیگر مذاهب اسلامی نیز دو راه بیشتر وجود نخواهد داشت: اینکه یا در کیش وهابیت درآیند، یا به شمشیر آنها گردن نهند. 

باری، در کنار این دسته از روایات مثبت تاریخی، گزارش هایی هم وجود دارد که در آن نگرش و ارتباط ابوحنیفه با ائمه زمانه اش و شیعیان، تیره و منفی ترسیم شده است،
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1- سید لطف الله جلالی، تاریخ و عقاید ماتریدیه، ص117 و 132-133.




اما این گزارش ها به لحاظ صحت و اعتبار به پای گزارش های مثبت نمی رسد، زیرا اولاً، گزارش های مثبت، از نظر کمی و کیفی بر روایت های منفی برتری دارد. بنا براین، از دید پژوهش گران، شمار روایت های منفی در مقایسه با روایات مثبت، کمتر و از نظر کیفی، سستی و ناهمگونی فراوان دارد.(1) ثانیاً، دیدگاه های منفی و مخالف ابوحنیفه، متوجه غالیان آن روزگار بوده، نه شیعیان حقیقی که در برخی موارد به معنای نگاه منفی ایشان به شیعه تلقی شده است، در حالی که باید حساب شیعیان راستین را کاملاً جدا کرد.(2) 

با وجود زمینه های مساعد فکری و تاریخی برای همگرایی و هم زیستی مسالمت آمیز میان حنفیان و شیعیان، که تاکنون بررسی شد، عواملی هستند که از آغاز در واگرایی این دو مذهب نقش داشته اند: 1. افزایش جریان «غلو» در دوره حضور ائمه؛ 2. افول مکتب کلامی و عدل گرای حنفی (نزدیک به شیعه و معتزله) و غلبه یافتن پیروان مکتب فقهی ابوحنیفه که بیشتر نص گرا و از اهل حدیث متأثر بودند؛ 3. تأثیر روش و اندیشه «بخاری» (اهل حدیث و بدبین به شیعه) و نفوذ صحیح او در میان حنفیان؛ 4. دعوا و نزاع سیاسی عثمانیان و صفویان؛ 5. نفوذ وهابیت و باورها و نگرش های متعصبانه و افراطی آنها در میان حنفیان.(3) با توجه به این عوامل تنش زا، واضح است که بسیاری از ناملایمتی ها و بدبینی ها میان این دو مذهب، ریشه ذاتی و درونی ندارد، بلکه به عوامل بیرونی و مرتبط باز می گردد. 

به هر حال، اکثریت نسبی حنفیان در جهان اسلام و وجود زمینه های مشترک میان آنها و شیعیان، فعالیت های تفرقه افکنانه و گسترش تفکر متحجرانه وهابیت، تبلیغات اسلام ستیزانه رسانه های غربی با معرفی وهابیت و جریان های تکفیری به جای اسلام اصیل و کمک به فراگیر شدن گفتمان «تقریب مذاهب اسلامی»، از جمله عواملی است
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1- محمد عارف بصیر، «رابطه ابوحنیفه با ائمه اهل بیت علیهم السلام و شیعیان»، فصل نامه طلوع، ش27، 1388، ص137-141.

2- محمد شفق خواتی، جایگاه اهل بیت از دیدگاه امام ابوحنیفه، ص60 و 61.

3- همان، ص60 و 266.




که اهمیت موضوع پیش رو و ضرورت پرداختن به آن را بیش از پیش روشن می کند. سوءتفاهم ها، کژفهمی ها و برداشت های نارسا و نادرست چندسویه پیروان مذاهب از آموزه ها و رهبران مذهبی همدیگر، همواره زمینه ساز رفتارهای خشونت بار و کینه توزانه میان آنان بوده است که با اندک نگاهی به تاریخ ظهور و گسترش مذاهب، می توان به روشنی به این مسئله پی برد. واقعیت آن است که در جهان امروز، چاره ای جز هم زیستی مسالمت آمیز از طریق هم پذیری میان پیروان مذاهب وجود ندارد. زیرا درگیری های گذشته ناشی از اختلافات مذهبی در گذر تاریخ، نشان داده است که این دشمنی ها نمی تواند راه حل و پایان بخش این آشفتگی ها و نابسامانی ها باشد. نکته دیگر این است که هرچند نمی توان وجود اختلافات یا تفاوت ها را که عامل تمایز مذاهب هستند، انکار کرد، اما چنان که عیان است، بخش عمده اختلافات موجود کنونی، بی پایه، واهی، غیر واقعی و برخاسته از نادانی و سوء تفاهم هاست. یکی از راه های غلبه بر این مشکل، معرفی و شناساندن واقعی و منصفانه پیشوایان مذهبی فرق مختلف اسلامی و آموزه های آنهاست که نقش و تأثیرگذاری آنها در آگاهی و تغییر نگرش ها از واگرایی به همگرایی میان پیروان مذاهب بر کسی پوشیده نیست. 


خلفای اموی در آینه پندار و گفتار ابوحنیفه 

ابوحنیفه در نامه ای خطاب به «ابراهیم بن عبدالله حسنی» چنین نوشت: 

در مورد سپاهیان عباسی به سیره پدرت در جمل، عمل نکن که تسلیم شده را نمی کشت، اموال را نمی گرفت، فراری را دنبال نمی کرد و زخمی را از بین نمی برد، زیرا اصحاب جمل گروه حامی (فئه و پشتوانه) نداشتند، بلکه به سیره ایشان در جنگ صفین رفتار کن که در آن اسیر می گرفت، زخمی را می کشت و غنایم را تقسیم می کرد، زیرا اهل شام، سپاه و پشتوانه داشتند.(1)
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1- ابوالفرج اصفهانی، مقاتل الطالبین، ص367.




ابوحنیفه در تأکید موضع خود علیه معاویه گفته است که اگر سیره حضرت علی علیه السلام با آنان (لشکریان معاویه) نمی بود، هیچ کسی از مسلمانان نمی دانست با آنها چگونه برخورد کند. ابوحنیفه در جواب کسی که از او پرسید: چرا اهل شام از او بیزارند، گفت: علت این امر هواداری او از علی علیه السلام و دوری از معاویه است و نیز گفته است اگر وی در صفین می بود، در صف علی علیه السلام علیه معاویه قرار می گرفت.(1)

همچنین معتقد بود هیچ کس با علی علیه السلام نجنگیده، مگر اینکه حق با علی علیه السلام بوده است.(2) از نظر ابوحنیفه، امام علی علیه السلام نسبت به دیگران دوست داشتنی تر است و کسی است که «قتال با اهل البغی» را به مسلمانان آموخته است. وی در پاسخ به پرسشی در باره جنگ صفین می گوید: «خون های آنان (لشکریان معاویه)، شمشیرهای ما را تطهیر کرد، پس چرا زبان هایمان را [با بازگویی حقایق در مورد آن] تطهیر نکنیم».(3)

بنابراین روشن می شود که ابوحنیفه دیدگاه های خود را درباره امویان، آشکارا ابراز می کرده است. 


مواضع عملی ابوحنیفه در برابر خلفای اموی 


1. حمایت از قیام های ضد اموی 


اشاره

ابوحنیفه از قیام های ضد اموی حمایت کرده است و پشتیبانی از قیام های علویان از مواضع مهم عملی ضداموی ابوحنیفه به حساب می آید. آنچه در ذیل می آید، تفصیل تحرکات سیاسی و انقلابی ابوحنیفه علیه امویان به هواداری از علویان و دیگر مخالفان اموی است: 



الف. حمایت از «زید بن علی» علیه «هشام عبدالملک»
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1- عمر بن احمد ابن عدیم، بغیة الطلب فی تاریخ حلب، ج1، ص291.

2- موفق بن احمد مکی، مناقب ابی حنیفه، ج1، ص342.

3- همان، ج2، ص36 و 344-347.




در 121 ه- . ق.، هنگامی که زید بن علی علیه هشام بن عبدالملک اموی خروج کرد، موضع ابوحنیفه در حمایت از زید بسیار روشن است. ایشان، قیام زید را به غزوه جدش رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم در بدر تشبیه می کند: «ضاهی خروجه خروج جده رسول الله یوم البدر».(1)

ابوحنیفه از «طریق فضل بن زبیر» به زید پیغام داد که نزد او کمک های مالی و نیروی نظامی برای جهاد فراهم است و زید و یارانش می توانند از این کمک ها بهره مند باشند. فضل ابن زبیر می گوید: «این کمک ها را من بردم و زید از من تحویل گرفت».(2)

ابوحنیفه، همان طور که خودش از این قیام حمایت کرد، از دیگر فقها نیز انتظار حمایت داشت. فضل بن زبیر می گوید: «در جواب ابوحنیفه که پرسید چه کسانی از فقیهان با این قیام هم سویی دارند، گفتم: سلیمه بن کهیل، یزید بن ابی زیاد، هارون بن سعد، هاشم بن برید، ابو هاشم رمانی و حجاج بن دینار».(3)

زمانی که از علت عدم حضور مستقیم ابوحنیفه در قیام زید پرسیدند، ایشان دلیل آن را امانت های مردم نزد خود خواند. ایشان این امانت ها را به «ابن ابی لیلی» عرضه می کند، اما او نمی پذیرد و به همین دلیل می ترسد که به مرگ جاهلیت بمیرد.(4)

افزون بر این، ترس از عدم حمایت مردم از قیام و نیز بیماری ابوحنیفه، از دیگر علل عدم حضور ایشان در قیام ذکر شده است. هرچند ابوحنیفه توفیق حضور مستقیم در قیام را نیافت، اما زید را با ده هزار درهم یاری رساند تا او خود و لشکریانش را در برابر دشمن مجهز و نیرومند کند و به فرستاده خود گفت: «عذر مرا به زید بازگو کن».(5)
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1- محمد ابوزهره، ابوحنیفه، حیاته و عصره، آراؤه و فقهه، ص33.

2- ابوالفرج اصفهانی، مقاتل الطالبین، ص146 و 147.

3- همان، ص 146 و 147.

4- مصطفی شکعه، الائمة الاربعة، ص115.

5- موفق بن احمد مکی، مناقب ابی حنیفه، ج2، ص267 و ج1، ص239.




از نظر ابوحنیفه، زید «امام برحق» بود. به همین علت خود را به حمایت از او ملزم می دانست(1)

و هنگام به خاطر آوردن قیام و شهادت زید می گریست.(2) محمد، فرزند

امام صادق علیه السلام ، ضمن نفرین «ابن مبارک» که فضایل اهل بیت علیهم السلام را کتمان می کرد، در حق ابوحنیفه چنین دعا کرد: «رحم الله اباحنیفه، لقد تحققت مودته لنا فی نصرته لزید بن علی».(3)

البته یکی از پژوهش گران متأخر معتقد است این دعا را خود امام صادق علیه السلام در حق ابوحنیفه کرده است.(4) به هر صورت، نسبت صدور این دعا به امام صادق علیه السلام یا فرزند ایشان، از این حقیقت پرده بر می دارد که میان ابوحنیفه و خاندان علوی رابطه صمیمانه ای برقرار بوده و ابوحنیفه از قیام زید حمایت کرده است. 


ب. حمایت از «یحیی بن زید» علیه «ولید بن یزید» 

هنگامی که یحیی بن زید در 125 ه.ق. در خراسان علیه ولید بن یزید اموی قیام کرد، ابوحنیفه از تأیید قیام او نهراسید و آشکارا در تمامی جلسه ها و حلقه های درس خود، با برانگیختن مردم به پشتیبانی از یحیی علیه سلسله اموی او را یاری رساند.(5)


ج. حمایت از «حارث بن سریج» علیه «یزید بن ولید بن عبدالملک» 

هنگامی که در خراسان علیه امویان شورش شد، والیان و دست اندرکاران حکومت اموی، از جمله «نصر بن سیار» در مرو به تعقیب مخالفان و سخت گیری با آنها پرداختند. نصر بن سیار، عمال خود را به سوی «حارث بن سریج» یکی از چهره های برجسته مخالفان اموی در خراسان، فرستاد تا جلوی تحرکات او را گرفته، اموالش را مصادره، و از منطقه تحت نفوذش، او را تبعید کنند. «خالد بن زیاد ترمذی» و «خالد بن عمر»، دو تن از هواداران حارث بن سریج، به قصد دریافت امان نامه برای وی از یزید بن ولید،
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1- موفق بن احمد مکی، مناقب ابی حنیفه، ج1، ص239.

2- همان، ج2، ص267.

3- ابوالفرج اصفهانی، مقاتل الطالبین، ص146 و 147.

4- یوسف فضایی، تحقیق در تاریخ و فلسفه مذاهب اهل سنت و فرقه اسماعیلیه، ص97.

5- عبدالهادی فضلی، و دیگران، المذاهب الاسلامیه الخمسه، ص201.




خلیفه اموی، راهی دارالخلافه شدند. وقتی این دو به کوفه رسیدند، پیش ابوحنیفه رفتند تا نامه ای به «اجلح» از نزدیکان یزید بن ولید بنویسد. آن دو نفر پس از دریافت نامه از ابوحنیفه و گذراندن مراحل دیگر، از خلیفه امان نامه گرفتند و به مرو بازگشتند و با تقدیم امان نامه خلیفه به نصر بن سیار، والی مرو، حارث بن سریج آزاد و اموال تصرف شده او باز گردانده شد.(1) 

از این گزارش می توان به چند نکته دست یافت؛ 1. شهرت علمی، مواضع اموی ستیزانه و نفوذ اجتماعی ابوحنیفه از عراق تا خراسان را در بر می گرفته است؛ 2. ابوحنیفه همواره کوشیده است حتی الامکان به شیوه های گوناگون از مخالفان و سران قیام های ضداموی حمایت کند؛ 3. ابوحنیفه به یکی از نزدیکان یزید بن ولید نامه نوشت، نه به شخص خلیفه که این خود از کراهت باطنی ابوحنیفه به خلیفه و تیرگی روابط میان آنها حکایت دارد؛ 4. دستگاه حاکم به انجام دادن درخواست ابوحنیفه مبنی بر امان نامه دادن به حارث بن سریج مجبور می شود که قطعاً ناخوشایند بود. این گزارش نشان می دهد که دارالخلافه از موقعیت اجتماعی ایشان در هراس بوده و چاره ای جز مدارا کردن با وی نداشته است. 


2. نپذیرفتن منصب از سوی امویان 


اشاره

افزون بر حمایت از قیام های ضداموی، ابوحنیفه در طول عمر خود، هیچ گاه منصبی را در دستگاه اموی نپذیرفت. این در حالی بود که امویان بارها کوشیدند ابوحنیفه را جذب دربار خود کنند و بدین طریق ایشان را، که از مخالفان سرسخت اموی بود، کنترل کنند، اما ایشان تمام پیشنهادهای آنها را رد کرد و سرانجام در نتیجه همین مخالفت ها و مواضع اعتراضی، از کوفه به مکه رفت و چند سال پایانی حکومت اموی را در آنجا سپری کرد. 



الف. رد مقام قضاوت
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1- محمد بن جریر طبری، تاریخ طبری، ج4، ص269 و 270.




«مروان» اموی توسط عامل خود «یزید بن عمربن هبیره»، پست قضا را به ابوحنیفه پیشنهاد کرد که با مخالفت ایشان روبه رو شد. مروان در واکنش به این عمل ابوحنیفه، ایشان را ضرب و شتم کرد و ابن هبیره، عامل مروان نیز ابوحنیفه را به سبب نپذیرفتن مقام قضاوت، صد تازیانه در چند نوبت زد. فشار ابن هبیره بر ابوحنیفه برای پذیرفتن پست قضاوت به قدری بوده است که تعدادی از چهره های معروف کوفه به ایشان پیشنهاد می کنند این پست را به عهده بگیرد، ولی ایشان هرگز نمی پذیرد.(1)

گفته اند وقتی مادر ابوحنیفه آثار و داغ های شکنجه را در چهره فرزند خود دید گفت: «این دانش، تو را به این روز انداخته است؛ خوب بود که از آن دوری می جستی». ابوحنیفه در پاسخ گفت: «دانش را برای خدا فرا گرفته است، نه برای دنیا».(2)

«ابن شبرمه» با شگفتی به «ابن ابی لیلی» گفت: «ابوحنیفه را می زنند تا دنیا را بپذیرد، اما او امتناع می کند».(3) هر گاه «حماد» فرزند ابوحنیفه از منطقه «کناسه» می گذشت، اشک می ریخت و یاد آوری می کرد که در این مکان پدر ایشان ضرب و شتم شده است.(4) این رنج و شکنجه به قدری غم انگیز بود که حتی احمد بن حنبل هر گاه به یاد این ماجرا می افتاد، از روی رقت و ترحم بر ابوحنیفه می گریست. این تأثر، زمانی برای احمد بن حنبل رخ داد که خود او نیز شکنجه شد.(5) 

بنا بر قولی، سرانجام با ادامه فشارها، ابوحنیفه مسئولیت کنترل و آمار واردات محموله های انجیر و انگور به کوفه را می پذیرد و به این بهانه خودش را از مقام قضا
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1- محمد بن خلف بن حیان وکیع، اخبار القضات، ج1، ص29.

2- ابن ابی وفاء قرشی، الجواهر المضیئه فی طبقات الحنفیه، ص 606.

3- موفق بن احمد مکی، مناقب ابی حنیفه، ج2، ص106.

4- ابن ابی وفا قرشی، الجواهر المضیئه فی طبقات الحنفیه، ص606؛ مصطفی شکعه، الائمه الاربعه، ص74.

5- تقی الدین تمیمی داری، الطبقات السنیه فی تراجم الحنفیه، ج1، ص104؛ ابومحمد یافعی، مرآة الجنان و عبره الیقظان، ج1، ص244؛ مصطفی شکعه، الائمه الاربعه، ص74.




می رهاند.(1)

نباید از نظر دور داشت که اولاً، این قول نسبت به گزارش های دیگر که اثبات می کند ابوحنیفه هیچ گونه مسئولیتی را نپذیرفته، ضعیف تر است؛ ثانیاً، حتی در صورت صحت این قول، ابوحنیفه با به عهده گرفتن این مسئولیت با توجه به دنائتش در مقایسه با مسئولیت قضاوت، به نوعی دستگاه خلافت اموی را به سخره گرفته است؛ و در اصل وی با اطلاع از اهمیت منصب قضاوت، که به عهده گرفتن آن به معنای به رسمیت شناختن دستگاه خلافت زمان بوده، از تصدی آن به هر شکلی امتناع کرده است. 


ب. رد مسئولیت نظارت بر بیت المال 

افزون بر مقام قضاوت، یزید بن عمر بن هبیره، عامل مروان اموی، مسئولیت بیت المال را نیز به ابوحنیفه در عراق پیشنهاد کرد که باز هم نپذیرفت. به این دلیل، ابن هبیره مانند گذشته بر ایشان سخت گرفت و او را آزار و شکنجه بسیار کرد.(2)

«ربیع بن عاصم» می گوید: «یزید بن عمر ابن هبیره مرا به دنبال ابوحنیفه فرستاد. وقتی ایشان را آوردم، ابن هبیره از او خواست تا نظارت بر بیت المال را بپذیرد، اما ابوحنیفه نپذیرفت و به همین علت، ابن هبیره او را شلاق زد.»(3)


ج. رد مسئولیت امور دیوانی 

هنگامی که حکومت بنی امیه رو به زوال بود و شورش ها علیه این سلسله هر روز بیشتر می شد، ابن هبیره، فقهای بزرگ عراق چون «ابوحنیفه»، «ابن ابی لیلی»، «ابن شبرمه» و «داود ابن ابی هند» را خواند تا به هر کدام مقامی تفویض کند. بدیهی است که اقدام جذب فقها در بدنه حکومت از سوی مروان اموی از آن جهت بود تا وانمود کند که اولاً، حکومت وقت با دین و عالمان دینی رابطه نزدیک و حسنه ای دارد و از این
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1- موفق بن احمد مکی، الجواهر المضیئه فی طبقات الحنفیه، ج2، ص307.

2- مصطفی شکعه، الائمه الاربعه، ص 74 و 84.

3- خطیب بغدادی، تاریخ بغداد، ج13، ص327.




رهگذر رضایت متدینان را به دست آورد؛ ثانیاً، هدف دیگر او از اعطای مناصب دولتی- سیاسی به عالمان دینی که پایگاه اجتماعی قابل توجهی داشتند، وابسته کردن آنها به حکومت بود تا بدین طریق از آنها به عنوان مجریان اوامر و خواسته های خلفا بهتر بتواند استفاده کند. در این میان، ابن هبیره مقام اداره امور دیوانی را به ابوحنیفه پیشنهاد کرد که ایشان نپذیرفتند. در این مسئولیت پیشنهادی، مهر رسمی حکومت به ابوحنیفه واگذار می شد که هیچ فرمان و نامه رسمی خلافت اموی بدون مهر و تأیید او رسمیت نداشت و قابل اجرا نبود. 

ابوحنیفه به دو دلیل این مقام را نپذیرفت: اولاً، نمی خواست عمر حکومت در حال فروپاشی اموی را، که خود نیز از آن ناراضی بود، طولانی کند؛ ثانیاً، برای ایشان پذیرفتنی نبود که عامل حکومتی باشد که در آن از دانش، خرد، مروت و دین خبری نیست. دانشمندان دینی دل سوز معاصر ابوحنیفه، با توجه به تهدیدهای ابن هبیره، از روی خیرخواهی و برای نجات جان ابوحنیفه، ضمن اعتراف به اینکه آنها نیز از حکومت کنونی ناراضی اند، به او گفتند که با این پیشنهاد موافقت کند. اما ابوحنیفه در پاسخ به آنها گفت: «اگر به او دستور دهند که درهای مسجد منطقه «واسط» را بشمارد، هرگز نخواهد پذیرفت، چه برسد به اینکه دستگاه اموی، مثلاً دستور قتل کسی را صادر و او آن دستور را مهر کند». او سوگند خورد که هرگز با تصدی چنین مسئولیتی موافقت نخواهد کرد. پس از شنیدن جواب ابوحنیفه، ابن ابی لیلی بر درستی موضع ایشان و اشتباه خود اعتراف کرد.(1)

در نتیجه همین مخالفت ها بود که ابن هبیره، ابوحنیفه را به زندان انداخت و چند روز متوالی تا حد مرگ او را ضرب و شتم کردند. کسی که مسئولیت حراست از ایشان را در زندان بر عهده داشت، دلش به رحم آمد و به فکر راه چاره ای برای آزادی ایشان
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1- مصطفی شکعه، الائمة الاربعه، ص116؛ موفق بن احمد مکی، الجواهر المضیئه فی طبقات الحنفیه، ج2، ص306.




افتاد. سرانجام ابوحنیفه با موافقت ابن هبیره به بهانه مشورت و تجدید نظر در مواضع خود از زندان آزاد و فوراً به سمت مکه عازم شد تا از شر حکومت اموی در امان باشد و بعد از سقوط آنها و روی کار آمدن سلسله عباسی در 136 ه.ق. به کوفه بازگشت.(1)


3. نپذیرفتن هدایا

بدون تردید، اعطا و دریافت هدایا میان دو جانب اهداکننده و پذیرنده در هر زمان می تواند بیانگر رابطه دوستانه میان آنها باشد. در این باب نیز ابوحنیفه هیچ گاه از خلفای اموی و عباسی چیزی به عنوان هدیه نپذیرفت و برای تأمین زندگی خود کار می کرد.(2)

«مصطفی شکعه» می نویسد: «ابوحنیفه و شافعی هدایای خلفا را نمی پذیرفتند، در حالی که مالک بن انس چنین نبود».(3) این موضع ابوحنیفه در قبال خلفا در صورتی است که ایشان هدایای مردم را با کمال رضایت می پذیرفت. ابوحنیفه هدایای حکام را حرام می دانست. زیرا باور داشت که آنها را از بیت المال برمی دارند نه از مال شخصی.(4)


4. بازگویی فضایل اهل بیت علیهم السلام

در روزگار خفقان سلسله اموی، اگر کسی را زندیق و کافر می خواندند، بهتر از آن بود که او را شیعه امیرالمؤمنین علیه السلام بگویند.(5) در چنین شرایطی، ابوحنیفه رابطه صمیمانه با اهل بیت علیهم السلام داشت و از محضر آنها دانش اندوزی می کرد. افزون بر آن، گاه و بی گاه از فضایل آن بزرگواران سخن می گفت (6) و در موضع گیری های سیاسی با علویان هم سو
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1- مصطفی شکعه، الائمة الاربعه، ص116.

2- تقی الدین تمیمی، الطبقات السنیه فی تراجم الحنفیه، ج1، ص107؛ ابومحمد یافعی، مرآة الجنان و عبره الیقظان، ص244.

3- مصطفی شکعه، الائمة الاربعة، ص125-135.

4- همان، ص135.

5- ابن ابی الحدید، شرح نهج البلاغه، ج11، ص44؛ عبدالرحمان شرقاوی، ائمة الفقه التسعه، ص73.

6- ابن ابی وفاء قرشی، الجواهر المضیئة فی طبقات الحنفیه، ص598؛ حیدر اسد، الامام الصادق علیه السلام والمذاهب الاربعه، ج1، ص53؛ شیخ مفید، الفصول المختاره، ص44.




بود و مردم را با فتواهای خود به حمایت از آنها برمی انگیخت. این در حالی است که بر پایه پژوهش های انجام شده، ابوحنیفه جز در ستایش ائمه اهل بیت علیهم السلام و افراد وابسته به این خاندان سخنی نگفته و در شأن کسی فضیلتی نقل نکرده است.(1)

خلاصه آنکه ابراز دوستی و نقل فضایل اهل بیت علیهم السلام از سوی ابوحنیفه، یکی از علل اصلی دشمنی محدثان با پیشوای حنفیان معرفی شده است.(2)


5. مرجعیت علمی اهل بیت 

( 

ابوحنیفه به مرجعیت علمی اهل بیت علیهم السلام معتقد بود و در روزگار حاکمیت اهل بیت ستیزانه امویان، بی هیچ هراسی در مسائل و مشکلات علمی به خاندان نبوت رجوع می کرد. وی در موارد متعددی در مسائل گوناگون فقهی و کلامی که در اینجا، مجال بیان تفصیلی آنها نیست، از دیدگاه خود منصرف و به آرای امام باقر علیه السلام ،(3)

امام صادق علیه السلام (4) و امام کاظم علیه السلام (5) ملتزم شده است. هر گاه از ائمه اهل بیت علیهم السلام روزگارش حدیثی می شنید بی چون و چرا می پذیرفت؛ چون در نگرش ابوحنیفه سخن هر یک از ائمه اهل بیت علیهم السلام ، علم النبی صلی الله علیه و آله و سلم است، نه روایت النبی صلی الله علیه و آله و سلم تا نیازمند سند باشد.(6) امام صادق علیه السلام در پاسخ به پرسش ابوحنیفه درباره ایمان، حدیثی از رسول اکرم صلی الله علیه و آله و سلم نقل کرد که او بی هیچ پرسشی بدان قناعت کرد. ابوحنیفه در پاسخ به اعتراض «عمر بن ذر» 
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1- محمد شفق خواتی، جایگاه اهل بیت علیهم السلام از دیدگاه امام ابوحنیفه، ص180؛ محمد عارف بصیر، «رابطه ابوحنیفه با ائمه اهل بیت علیهم السلام و شیعیان»، فصل نامه طلوع، ش27، 1388، ص135.

2- موفق بن احمد مکی، الجواهر المضیئه فی طبقات الحنفیه، ج2، ص275 و ج1، ص259 و 260.

3- همان، ج1، ص363.

4- کلینی، فروع الکافی، ج7، ص72؛ شیخ طوسی، تهذیب الاحکام، ج6، ص1792.

5- شیخ مفید، الفصول المختاره، ج2، ص72 و 73.

6- محمد ابوزهره، ابوحنیفه حیاته و عصره، آراؤه و فقهه، ص146.




که گفته بود چرا از امام صادق علیه السلام سند آن حدیث را نپرسیده است، گفت: «از کسی که می گوید قال رسول الله چیزی نمی پرسم».(1)


6. گرامی داشت واقعه عاشورا و شهادت جان گداز امام حسین علیه السلام 

«عبدالجلیل قزوینی رازی» به شرکت کردن ابوحنیفه در عزاداری امام حسین علیه السلام اشاره می کند و در پاسخ به کسانی که برپایی این مراسم را بدعت می خواندند، می گوید: «این سنت به شیعه اختصاص ندارد و بزرگان اهل سنت، از جمله امام ابوحنیفه و امام شافعی این سنت را رعایت کرده و آن را نگاه داشته اند. اگر این سنت عیب باشد، باید اول به امام ابوحنیفه و امام شافعی و اصحاب ایشان اعتراض کرد و آنگاه بر شیعه».(2)

حنفیان در پیروی از پیشوای خود در برپایی سنت عزاداری حسینی بسیار کوشیدند و «ملاحسین واعظ کاشفی هروی»، عالم بزرگ حنفی، کتاب روضة الشهدا را ویژه عزاداری امام حسین علیه السلام نوشت و چنان مورد توجه و استقبال عموم قرار گرفت که از آن پس مراسم های عزاداری شهیدان کربلا موسوم به «روضه خوانی»، نام خود را از این کتاب گرفت.(3) برپایی عزاداری و اشک ریختن برای مظلومیت امام حسین علیه السلام از سوی ابوحنیفه، نشان دهنده رابطه عمیق عاطفی و ولایت مدارانه او با سالار شهیدان و بیانگر حقانیت نهضت حسینی در نگرش ایشان است. زیرا همواره قیام امام حسین علیه السلام را به خاطر داشت و در هر فرصت مناسبی آن را یادآوری می کرد. هنگامی که از قیام زید بن علی بن الحسین علیه السلام اطلاع یافت، گفت: «اگر می دانستم که مردم حقیقتاً از زید حمایت می کنند و او را مانند پدرش در قیام تنها نمی گذارند، از او پیروی و با مخالفان او جهاد می کردم. حال که چنین است، زید را با اموالم حمایت می کنم».(4)
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1- شیخ مفید، الامالی، مجموعه مصنفات شیخ مفید، ج13، ص22.

2- عبدالجلیل قزوینی رازی، النقض، ص401 و 402.

3- محمد شفق خواتی، جایگاه اهل بیت علیهم السلام از دیدگاه امام ابوحنیفه، ص 247.

4- موفق بن احمد مکی، الجواهر المضیئه فی طبقات الحنفیه، ج1، ص239.





7. رفتار و رابطه ابوحنیفه با ائمه و بزرگان شیعه 


الف. ابوحنیفه و امام باقر علیه السلام 

امام باقر علیه السلام اولین شخص از اهل بیت علیهم السلام است که ابوحنیفه از ایشان علم آموخته است.(1) جایگاه امام باقر علیه السلام نزد ابوحنیفه، مانند جایگاه رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم برای صحابه است؛ حقیقتی که ابوحنیفه خود در حضور امام باقر علیه السلام بدان اعتراف کرده است.(2) این نگاه و خطاب ابوحنیفه به امام پنجم شیعیان، بیانگر رابطه صمیمانه میان آنهاست. همچنین ابوحنیفه از امام باقر علیه السلام حدیث نیز روایت کرده است.(3)



ب. ابوحنیفه و امام صادق علیه السلام 

ابوحنیفه می گوید: «فقیه تر از امام صادق کسی را ندیده است».(4)

پژوهش گران

شیعی و سنی امام صادق علیه السلام را از استادان ابوحنیفه می دانند؛(5)

چیزی که ابوحنیفه خود نیز بدان اعتراف کرده است: «لولا السنتان لهلک النعمان».(6)

بدون تردید در سایه همین رابطه استاد و شاگردی بوده که ابوحنیفه از امام صادق علیه السلام حدیث روایت کرده است.(7)

روزی در مراسم حج، ابوحنیفه نزد امام صادق علیه السلام رفت. امام با او معانقه کرد و احوال او و خانواده اش را پرسید. در این حین کسی از امام علیه السلام می پرسد که این مرد را می شناسد یا نه؟ امام علیه السلام در پاسخ می فرماید: «بلی، ابوحنیفه را می شناسم و بدین سبب
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1- مصطفی شکعه، الائمة الاربعة، ص49.

2- موفق بن احمد مکی، الجواهر المضیئه فی طبقات الحنفیه، ج2، ص221.

3- محمد ابوزهره، ابوحنیفه حیاته و عصره، آراؤه و فقهه، ص164.

4- ابن ابی وفاء قرشی، الجواهر المضیئه فی طبقات الحنفیه، ص598.

5- عبدالرسول عبدالحسن غفار، کلینی و کافی، ص73؛ شیخ طوسی، الخلاف، ج1، ص33؛ محمد ابوزهره، الامام صادق علیه السلام حیاته و عصره- آراؤه و فقهه، ص31؛ همو، ابو حنیفه حیاته و عصره-آراؤه و فقهه، ص72؛ مصطفی شکعه، الائمه الاربعه، ص56.

6- محمد ابو زهره، الامام الصادق علیه السلام ...، ص31.

7- احمد بن یوسف قرمانی، اخبار الدول وآثار الاول، ج1، ص334.




احوال او و خانواده اش را می پرسم».(1) ابوحنیفه امام صادق علیه السلام را «امام برحق» می دانست.(2)

فردی از ابوحنیفه در باره شناخت امام عادل می پرسد تا مقداری از اموالش را که نذر کرده است به او بدهد. ایشان امام صادق علیه السلام را به آن مرد معرفی کرد.(3)

همچنین امام صادق علیه السلام در پاسخ به درخواست ابوحنیفه، حدیثی از جدش رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم درباره طینت اهل بیت علیهم السلام و شیعیان نقل فرمودند که ابوحنیفه و همراهانش پس از استماع آن متأثر شدند و به شدت گریستند.(4) 

به هر حال، بر اساس گزارش های متعدد چنین بر می آید که وجود رابطه حسنه میان ابوحنیفه و ائمه معصومین علیهم السلام روزگارش امری مسلّم است و از این روست که یکی از پژوهش گران با تأکید می گوید: «آنچه که ابوحنیفه را متهم به دکانداری در برابر امام صادق علیه السلام می نماید، دروغ است».(5) باری، رابطه ابوحنیفه با امام صادق علیه السلام صمیمانه و بسیار گسترده بوده است. البته در کنار همه آنچه ذکر شد، منابعی هم هست که از وجود تنش و روابط غیردوستانه میان امام صادق علیه السلام و ابوحنیفه حکایت می کند، اما این گزارش ها، چنان که در آغاز گفته شد، نسبت به روایت هایی که نشان دهنده رفتار مثبت و دوستانه است، سست تر می نماید. 


ج. ابوحنیفه و امام موسی کاظم علیه السلام 

رابطه ابوحنیفه با امام موسی کاظم علیه السلام نیز صمیمانه بوده است. گفته اند ابوحنیفه شخصیت و دانایی امام کاظم علیه السلام را ستوده است و در پایان یکی از گفت وگوهای خود 

ص: 139






1- ابوالمؤید خوارزمی، جامع المسانید لابی حنیفه، ج2، ص83 و 84.

2- عبدالجلیل قزوینی رازی، النقض، ص130 و 131.

3- محمدتقی مدرسی، امامان شیعه و جنبش های مکتبی، ص100.

4- محمدباقر مجلسی، بحار الانوار، ج10، باب13، ص204، حدیث 8؛ شیخ مفید، الاختصاص، ص189 و 190.

5- واعظ زاده خراسانی، «چشم انداز تقریب»، فصل نامه هفت آسمان، ش9 و 10، بهار و تابستان 1380؛ یوسف فضایی، تحقیق در تاریخ و فلسفه اهل سنت و فرقه اسماعیلیه، ص97.




با ایشان در شأن آن حضرت فرمود: >ذُرِّیةً بَعْضُهَا مِنْ بَعْضٍ وَاللَّهُ سَمِیعٌ عَلِیمٌ<.(1) در ادامه همین روایت در تحف العقول آمده است که ابوحنیفه می خواست در باب جبر و اختیار از امام صادق علیه السلام مسئله ای بپرسد، اما وقتی پاسخش را از امام موسی کاظم علیه السلام می شنود، به جواب آن حضرت اکتفا و اعتماد می کند و دیگر نیازی نمی بیند که به امام صادق علیه السلام مراجعه کند.(2)

به هر حال، نگرش مثبت و تعامل نیکوی ابوحنیفه با ائمه شیعه و علویان، پیش از آنکه معلول مبانی فکری او باشد، مدیون پیوند ژرفی است که میان پدر و جد ابوحنیفه با امام علی علیه السلام وجود داشته است. گفته اند در نوروز، جد ابوحنیفه، امام علی علیه السلام را به مهمانی دعوت کرد و در این روز امام نخستین شیعیان در حق ثابت (پدر ابوحنیفه) و ذریه اش دعا فرمود.(3)


د. ابوحنیفه و زید بن علی علیه السلام 

ابوحنیفه با زید علیه السلام مراوده داشته، از حضور ایشان دانش آموخته و از دانایی و جایگاه فقهی، سرعت پاسخ گویی و بیان زیبا و اقناعی زید بسیار تمجید کرده است.(4)

آری، نگرش مثبت ابوحنیفه به اهل بیت علیهم السلام به طور عام و پیوند نزدیک و صمیمانه اش با شخص زید بن علی علیه السلام و نیز باور او بر حقانیت امامت استادش زید(5)

را، به طور خاص، می توان از عوامل و اسباب اصلی جلب حمایت ابوحنیفه از قیام زید بن علی علیه السلام علیه هشام بن عبدالملک برشمرد. رابطه زید و ابوحنیفه به قدری صمیمانه بوده است که زید نه تنها او را در آن شرایط پر مخاطره از جریان قیام خود با خبر کرد، بلکه از وی 
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1- آل عمران، آیه 34، شیخ مفید، الفصول المختاره، ص44.

2- ابن شعبه حرانی، تحف العقول، ص 435.

3- مصطفی شکعه، الائمه الاربعه، ص8.

4- همان، ص52-54؛ محمد ابو زهره، ابو حنیفه عصره و حیاته - آراؤه و فقهه، ص70.

5- موفق بن احمد مکی، مناقب ابی حنیفه، ج1، ص114.




استمداد نیز کرد. نگرش مثبت و روابط حسنه میان ابوحنیفه و ائمه اهل بیت علیهم السلام و علویان را نباید معلول چیزی جز باور و ارادت عمیق ابوحنیفه به ائمه شیعه و علویان دانست؛ به خصوص در شرایط دشوار و خفقان عهد اموی که هواداری از ائمه اهل بیت علیهم السلام و علویان جرم به حساب می آمد. ابوحنیفه برخلاف بسیاری از فقیهان و محدثان عصر خود، تحت تأثیر سلطنت اموی قرار نگرفت و در نهان و عیان بر مواضع اموی ستیزانه خود اصرار می ورزید که هواداری آشکار از اهل بیت علیهم السلام و حمایت از قیام های ضداموی از مواضع مهم عملی ایشان علیه امویان به شمار می رود. 


بررسی زمینه ها و علل مواضع ابوحنیفه 


اشاره

از آغاز مقاله تا به اینجا، ابعاد نظری و عملی مواضع اموی ستیزانه ی ابوحنیفه بررسی شد و اینک، زمان آن رسیده است تا اندکی هم به کیفیت مواضع ایشان بپردازیم. 



1. گرایش ها و نگرش های شیعی ابوحنیفه 


اشاره

اساسی ترین عاملی که ابوحنیفه را بر آن داشت تا هیچ گاه به سلسله اموی و نیز عباسی نپیوندد و همیشه خود را از آنها دور نگه دارد، باور تشیع سیاسی و در مجموع، گرایش های شیعی ایشان بوده است. از نظر باورمندان به تشیع سیاسی، شایستگی خلافت مختص اهل بیت علیهم السلام است. در زمانه ای که ابوحنیفه در آن می زیست، مفهوم تشیع، مصادیق وسیع و گونه های مختلفی را با عناوین «تشیع اعتقادی»، «سیاسی»، «اعتزالی» و «محب» در بر می گرفته است. در این مجال، پس از توضیح اجمالی گونه های یادشده، تشیع در آن روزگار و جایگاه ابوحنیفه در این مراتب پلکانی بررسی و تحلیل خواهد شد. 



الف. تشیع اعتقادی

پیروان این نوع تشیع به اطاعت دقیق از امامان اهل بیت علیهم السلام در تمام عرصه های دینی، چون فقه، کلام و اخلاق معتقدند و سخنان و رفتار ایشان را 
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مانند سیره پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم حجت می دانند.(1)

تشیع اعتقادی به وجود نص (جلی یا خفی) مبنی بر مرجعیت و امامت اهل بیت علیهم السلام باور دارد که شامل سه گروه «امامیه»، «اسماعیلیه» و «زیدیه» می شود.(2)


ب. تشیع سیاسی

به کسانی که به برتری خاندان علوی و شایستگی آنها برای خلافت معتقد بودند و مشخصاً علی علیه السلام را از عثمان برتر می دانستند، «تشیع سیاسی» اطلاق شده است، که اکثر شیعیان کوفه از این دسته بودند. در قرن های نخستین، عثمانیان به کسانی که امام علی علیه السلام را برتر از عثمان می دانستند، «شیعه» می گفتند، در حالی که به منکران خلافت شیخین و معتقدان به منصوص بودن امامت و خلافت امام علی علیه السلام ، «رافضی» گفته می شد.(3) 


ج. تشیع اعتزالی

کسانی که در کلام، معتزلی مسلک هستند، ولی به دلیل نقل فضایل اهل بیت علیهم السلام ، اعتقاد به برتری امام علی علیه السلام بر عثمان و به باور برخی از آنها، بر ابوبکر و عمر و شرکت برخی از معتزلی مذهبان در قیام های علویان، مثل قیام «محمد نفس زکیه» و برادرش «ابراهیم بن عبدالله» و روابط ایشان با زیدیان دارند، دارای گرایش شیعی دانسته شده اند.(4)


د. تشیع محب

عثمانی مذهبان، این دسته را به دلیل محبتشان به اهل بیت علیهم السلام و نقل فضایل آنها به شیعه متهم کرده اند. این در حالی است که شاید در میان شیعه محب، از باور به برتری امام علی علیه السلام بر عثمان یا بر دیگر خلفا خبری نبوده باشد. احتمالاً بتوان «محمد بن ادریس شافعی» (150-204 ه.ق.) را با استناد به اشعار و آثارش، از
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1- نعمت الله صفری فروشانی، غالیان، ص309-327.

2- محمد شفق خواتی، جایگاه اهل بیت علیهم السلام از دیدگاه امام ابوحنیفه، ص 37.

3- رسول جعفریان، تاریخ تشیع در ایران، ج1، ص22 و 23.

4- نشوان بن سعید حمیری، الحور العین، ص234 و 266-267؛ رسول جعفریان، تاریخ تشیع در ایران، ج1، ص31.




چهره های شاخص این گرایش دانست. شافعی نه تنها به تشیع، بلکه به «رفض» نیز متهم شده است.(1)

به هر حال، اگر رفتار خصمانه ابوحنیفه با خلفای اموی و رابطه صمیمانه وی با ائمه اهل بیت علیهم السلام و علویان با نگرش و اعتقاد وی مبنی بر انحصار خلافت در میان فرزندان علی علیه السلام و حضرت فاطمه زهرا علیها السلام (چنان که در پی خواهد آمد) و تقدم امام علی علیه السلام بر عثمان(2) و باغی بودن دشمنان امیرالمؤمنین در همه جنگ ها(3) در مجموع سنجیده شود، روشن می شود که وی فراتر از گونه های تشیع محب، اعتزالی و سیاسی و حتی از جهاتی در ذیل تشیع اعتقادی زیدی قرار می گیرد، زیرا: 1. «محمد بن نوفل» می گوید که ابوحنیفه بر ما وارد شد و از علی علیه السلام سخن به میان آمد و در این مورد میان ما گفت وگویی صورت گرفت. ابوحنیفه گفت: «همانا من به اصحاب خود گفته ام که حدیث غدیر را اذعان مکنید و گر نه با شما به خصومت برمی خیزند». «هیثم بن حبیب صیرفی» که آنجا بود، رنگ رخساره اش برافروخته شد و گفت: «چرا بدان اقرار و اذعان نکند، مگر تو آن را صحیح نمی دانی؟ گفت: چرا، صحیح می دانم و خودم هم روایت دارم»؛(4)

2. افزون بر آنکه ابوحنیفه خود را به شیعه نسبت داده است،(5)

دیگران نیز وی را در شمار زیدیه قرار داده اند؛(6) 3. نگرش سیاسی ابوحنیفه در مورد امامت و خلافت (چنان که در ادامه بررسی خواهد شد) با عقاید زیدیه در این موضوع مطابقت می کند. از دیدگاه «جارودیه»، شاخه ای از زیدیه، سه امام نخست، یعنی امام علی علیه السلام و 
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1- رسول جعفریان، تاریخ تشیع در ایران، ج1، ص28.

2- موفق بن احمد مکی، مناقب ابی حنیفه، ج2، ص345 و ج1، ص75 و 76.

3- همان، ج1، ص342؛ عبدالجلیل قزوینی، النقض، ص405.

4- شیخ مفید، امالی، مجموعه مصنفات...، ج13، ص26؛ همان، چاپ ذوی القربی، ص14 و 15؛ محمود شهابی، ادوار فقه، ج3، ص560 و 561.

5- مصطفی شکعه، الائمة الاربعة، ص8.

6- محمد بن عبدالکریم شهرستانی، الملل و النحل، ج1، ص254 و 255؛ مصطفی شکعه، الائمة الاربعة، ص8؛ موفق بن احمد مکی، مناقب ابی حنیفه، ج1، ص254.




حسنین علیهما السلام، منصوص وصفی هستند و امامان بعدی باید از میان فرزندان بزرگ امام حسن علیه السلام و امام حسین علیه السلام از طریق شورا انتخاب شوند؛(1)

4. ابوحنیفه مانند زیدیه، ضمن اعتقاد به مرجعیت سیاسی و برتری علمی و معنوی اهل بیت علیه السلام ، خلافت خلفای راشده را نیز صحیح (جواز تقدم مفضول بر فاضل) می دانست.(2)

به هر صورت، ابوحنیفه به لحاظ سیاسی، شیعه بود و حکومت و خلافت را برای آل علی علیه السلام می خواست.(3) بنا براین، با امویان به علت دشمنی آنها با اهل بیت علیهم السلام هم پیمان نشد، هیچ گاه از آنان به نیکی یاد نکرد و همواره سقوط و اضمحلال این سلسله را

آرزو داشت.(4)


بررسی تأثیرپذیری ابوحنیفه از تفکر سیاسی شیعه 

بررسی و تحلیل مسئله «تأثیرپذیری ابوحنیفه از تفکر سیاسی شیعه» در موضوع امامت و خلافت، در واقع از لوازم مواضع ضد اموی ایشان و فرعی بر آن است. تا کنون گفته شد که ابوحنیفه در اندیشه و عمل، به شکل های گوناگون به سلسله خلفای اموی تاخته و در مقابل، همواره از علویان تا پای جان حمایت کرده است. بنا بر این، تردیدی نیست که رفتارها و کردارهای سیاسی ابوحنیفه شیعی و برخاسته از تفکر شیعی اوست. لذا وقت آن رسیده است که دلایل، زمینه ها و عوامل تأثیرپذیری ابوحنیفه را از تفکر سیاسی شیعه تحلیل و بررسی کنیم: 

الف. ابوحنیفه به «حدیث غدیر» اعتراف کرده است، اما به علت شرایط خفقان زمان خود، سکوت پیشه کرده و شاگردانش را نیز به تقیه توصیه کرده است؛
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1- نشوان بن سعید حمیری، الحور العین، ص207 و 208.

2- محمد شفق خواتی، جایگاه اهل بیت علیهم السلام از دیدگاه امام ابوحنیفه، ص 49.

3- محمد واعظ زاده خراسانی، «چشم انداز تقریب»، هفت آسمان، ش 9 و 10، بهار و تابستان 1380؛ محمد ابوزهره، ابوحنیفه حیاته و عصره-آراؤه و فقهه، ص166.

4- مصطفی شکعه، الائمه الاربعه، ص114.




ب. به جز ابوحنیفه، که شخصاً خود را به شیعه نسبت داده است، برخی دیگر نیز او را در شمار زیدیه قرار داده اند. 

ج. پیش از ابوحنیفه، میان پدر و جدش با امام علی علیه السلام پیوند نیکویی برقرار بوده است و به ایشان ارادت داشته اند که بدون تردید، رابطه خانوادگی در جهت گیری فکری و سیاسی افراد، همواره نقش مؤثری دارد. بنابراین، افزون بر علت ها و عوامل دیگر، پیشینه پیوند خانوادگی، زمینه مساعدی بود تا ابوحنیفه را تحت تأثیر دیانت، دانش، دادگری و درایت امیرالمؤمنین علیه السلام قرار دهد. 

د. کوفه، زادگاه و خاستگاه فکری ابوحنیفه است و تمام اهالی آن، به جز دو نفر به نام «طلحه بن مصر» و «عبدالله بن ادریس»، گرایش شیعی داشته اند.(1) خلاصه آنکه با در نظر داشتن پیوند خانوادگی ابوحنیفه با امام علی علیه السلام و شرایط فکری و سیاسی کوفه، گرایش های شیعی او امری بدیهی و طبیعی می نماید. 

ه. ابوحنیفه، افزون بر آنکه به مرجعیت علمی اهل بیت علیهم السلام اعتقاد داشت، در محضر صادقین علیهما السلام نیز دانش اندوخته است. این رابطه استاد و شاگردی بر ابوحنیفه تأثیر شگرفی گذاشته است؛ برای نمونه، ابوحنیفه در مسئله «جبر و اختیار» چنان که دیدیم، به تأسی از استادش امام باقر علیه السلام به «امر بین الامرین» قائل می شود. امامان شیعه، که به هیچ روی امویان را برنمی تافتند، طبیعتاً تفکر سیاسی شیعه را در خصوص امامت به شاگردان و شیعیانشان گوش زد می کردند. ابوحنیفه از محضر زید بن علی علیه السلام نیز دانش آموخته است. اندیشه خروج بر امام جور، هرچند به شیعه منحصر نیست، اما وجه برجسته تفکر سیاسی شیعه به حساب می آید. با توجه به اینکه در میان اهل سنت و جماعت، اندیشه «خروج بر امام جور» مجاز نیست، به ناچار باید پذیرفت که ابوحنیفه این اندیشه را از تشیع از طریق مراودات علمی با ائمه اهل بیت علیهم السلام ، علویان و بزرگان 
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1- احمد بن محمد ابو بکر خلال، السنه، ص394 و 395.




شیعه گرفته است. انحصارِ گرفتن اندیشه خروج بر امام جور از شیعه توسط ابوحنیفه در صورتی معلوم می شود که مواضع و واکنش های سیاسی شیعی گونه او را مد نظر قرار دهیم. «ابوزهره» نیز معتقد است ابوحنیفه اندیشه های سیاسی خود را از طریق پیوند علمی با ائمه شیعه، به خصوص زید بن علی علیه السلام به دست آورده است.(1)

و. امویان با غصب کرسی خلافت، اسلام را وارونه کردند (چنان که در کارنامه سیاهشان بررسی خواهد شد). اسلام که پیش از این بر بنیاد برادری و برابری استوار بود، این بار رنگ و بوی نژادی و عربی به خود گرفت. بنی امیه، در کنار دیگر اعمال غیرانسانی و ضداسلامی شان، در جامعه اسلامی نظام طبقاتی عرب و موالی را پدید آوردند. در چنین نظامی، عرب ها، ممتاز و غیرعرب ها (عجم)، موالی، یعنی بردگان و انسان های فرودست و فرومایه به حساب می آمدند. این در حالی بود که هنوز مسلمانان، دادگری های علی علیه السلام را در کوفه به یاد داشتند. ابوحنیفه که خود از موالی بود، از رنج ها، حقارت ها و ملالت هایی که موالیان می کشیدند، مستثنا نبود. این وضعیت ناخوشایند عرب گرایی، بیش از پیش موجب روگردانی ابوحنیفه و خیل موالیان از خلفای بنی امیه و گرایش آنها به ائمه اهل بیت علیهم السلام ، علویان و شیعیان و وارثان اندیشه برابری و دادگری علوی شد. 


2. نداشتن مشروعیت 

از نظر ابوحنیفه، خلافت و امامت زمانی مشروعیت می یابد که اولاً، شخص خلیفه یا امام شایستگی تصدی مقام خلافت را داشته باشد (شایستگی فردی). با تکیه بر این مبنا، ابوحنیفه معتقد بود که امامت مختص آل علی علیه السلام است و دیگر خلفا که این مقام را تصرف کرده اند، به دلیل ناشایستگی، غاصب هستند؛ ثانیاً، روش انتخاب امام از نظر او این بود که امام باید قبل از سلطه پیدا کردن با بیعت مسلمانان انتخاب شود. از دیدگاه
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1- محمد ابوزهره، ابوحنیفه حیاته و عصره- آراؤه و فقهه، ص146.




وی، امامت و خلافت با وصایت (ولی عهدی) و اینکه فرد خودش را امام یا خلیفه معرفی کند، ثابت و مشروع نمی شود، هرچند مسلمانان بعداً از او پیروی کنند و از خلافتش راضی باشند، چون خلافت باید قبل از تولی حکم و سلطه بر حکومت با اختیار آزادانه پیشین به دست آید.(1)

ابوحنیفه در جواب خواسته خلفای معاصرش مبنی بر تأیید و اعتراف خلافت آنها می گفت: «زید بن علی،(2)

امام صادق علیه السلام یا هر کسی که این دو بزرگوار معرفی کنند، «امام برحق» خواهد بود، نه خلفای حاکم».(3)

چنان که مشهود است، از دیدگاه ابوحنیفه خلفای سلسله اموی نه شایستگی تصدی مقام خلافت را داشتند، و نه در نصب آنها در این جایگاه، اجماعی صورت گرفته بود. 

به طور خلاصه، از دیدگاه ابوحنیفه، شایستگی تصدی خلافت تنها از آن فرزندان امام علی علیه السلام و آن هم فقط زادگان حضرت زهرا علیها السلام است که باید از طریق اجماع مسلمانان، تحقق و مشروعیت یابد. از جانب دیگر، با در نظر گرفتن اندیشه خروج بر امام جائر، این مشروعیت به رفتار عادلانه مشروط است که در صورت فقدان این شرط، خلیفه یا امام مشروعیت خود را از دست خواهد داد.


3. اندیشه خروج بر امام جائر 

ابوحنیفه به «قیام به سیف علیه امام جائر» باور داشت(4) و معتقد بود کسی که به سوی این امام با هدف امر و نهی رود و سرانجام در این راه شهید شود، سیدالشهداء او را در روز قیامت بعد از حمزة بن عبدالمطلب علیه السلام می خواند.(5) «اوزاعی»، یکی از فقهای معاصر ابوحنیفه، می گوید: «ما ابوحنیفه را در همه چیز تحمل کردیم تا اینکه به قیام به سیف
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1- همان، ص147 و 148.

2- موفق بن احمد مکی، مناقب ابی حنیفه، ج1، ص239.

3- عبدالجلیل قزوینی، النقض، ص130 و 131.

4- خطیب بغدادی، تاریخ بغداد، ج13، ص395 و 399.

5- عبدالقادر تمیمی داری، الطبقات السنیه فی تراجم المنفیه، ج3، ص59.




فتوا داد و دیگر نتوانستیم او را تحمل کنیم».(1) «محمدزاهد کوثری»، عقیده امام ابوحنیفه را به خروج علیه امام جائر می پذیرد و می گوید با وجود روایت های فراوان در این زمینه، نمی توان منکر آن شد، زیرا مذهب امام ابوحنیفه در جهاد با ستمگران و ائمه جور مشهور است.(2)

شخصی به ابوحنیفه به دلیل صدور فتوای وی مبنی بر جواز شرکت در قیام «ابراهیم حسنی» علیه برادرش اعتراض کرد و حدیثی در رد قیام به سیف از پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم نقل کرد. ابوحنیفه در پاسخ گفت: «این حدیث خرافه است».(3)

از نظر محمدزاهد کوثری، ابوحنیفه این حدیث را بدان سبب که از «فزاری» نقل شده بود، معتبر ندانسته است؛ زیرا فزاری کثیر الغلط بود.(4)


4. کارنامه سیاه امویان 


اشاره

اگر به کارنامه سلطنت بنی امیه از آغاز تا فرجام نگریسته شود، چیزی جز تباهی، فساد، انحراف و رسوایی در آن نمی توان دید. بی درنگ یکی از دلایل دوری ابوحنیفه از دستگاه بنی امیه کردار ناشایسته امویان است. زیرا پذیرش خلافت بنی امیه یا سکوت در برابر آنها، به معنای مهر تأییدی بر رفتار ضداسلامی آنان بود که این امر نه تنها برای ابوحنیفه که خود فقیه و عالم وارسته دینی بود، بلکه نزد هیچ مسلمان آگاه به جوهره اصلی اسلام، پذیرفتنی و قابل دفاع نبود. علاوه بر خشونت، کشتار و هتک حرمت مقدسات دینی، عرب گرایی و تبعیض نژادی نیز از معتقدات اصلی حاکمان بنی امیه بود. در سایه چنین نگرشی، عنوان «موالی» یا بندگان بر مسلمانان غیرعرب تحمیل شد. عنوان «موالی»، مسلمانان غیرعرب را از تمام حقوق اجتماعی شان محروم می کرد و به علاوه، توهین ها و تحقیرهای زیادی نیز بر آنها تحمیل می کرد. بنا براین، ابوحنیفه که
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1- محمد زاهد کوثری، تأنیب الخطیب، ص115.

2- همان.

3- حسین بن علی صیمری، اخبار ابی حنیفه و اصحابه، ص114.

4- محمد زاهد کوثری، تأنیب الخطیب، ص115.




خود از موالی (غیرعرب) بود، طبعاً از چنین وضعیتی که آن را معلول حاکمیت بنی امیه می دانست، ناخشنود بود. به هر حال، سیاست نژادپرستانه و کردارهای ناشایست ضداسلامی و غیر انسانی حاکمیت اموی، باعث بدبینی ابوحنیفه به امویان و نارضایتی از آنها شد. این نارضایتی و نگرش انتقادی- اعتراضی ابوحنیفه در مورد خلفای بنی امیه، در قالب مواضع تند سیاسی در گستره وسیعی مجال بروز و ظهور یافت. در ادامه، گزارشی هرچند اجمالی از کارنامه سیاه امویان در زمینه های مختلف ارائه می دهیم تا بدین طریق، علت مواضع سیاسی ابوحنیفه در قبال این سلسله بهتر و بیشتر روشن شود: 


4. 1. عرب گرایی و تبعیض نژادی 

بنی امیه حکومت خود را بر اصل «سیادت عرب» بنا نهادند و مسلمانان غیرعرب را «موالی» یا بندگان خویش می خواندند.(1) بنا براین، سلطنت اموی از بدو تأسیس، شاکله حکومت عربی به خود گرفت که در آن تمام تعصب های عهد جاهلیت، چون نژادپرستی مجدداً ظهور یافت.(2)

دامنه این تعصب ها و تبعیض های نژادی از درون دستگاه حاکمیت اموی به بیرون گسترش یافت و به صورت نگرشی فراگیر در میان توده اعراب درآمد که به تدریج تقریباً در همه زمینه ها میان عرب و غیرعرب تفکیک صورت می گرفت. بر این اساس، منصب قضاوت مختص عرب بود و موالی حق بر عهده گرفتن آن را نداشتند.(3) «نافع بن جبیر»، اقامه نماز پشت سر موالی را نشانه تواضع در برابر خدا می دانست.(4)

اعراب، موالی را به نشانه تحقیر، به جای کنیه با اسامی و القاب خطاب می کردند، از همراهی کردن با آنها در یک مسیر امتناع داشتند و در برخی
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1- عبدالحسین زرین کوب، دو قرن سکوت، ص92 و 93.

2- ابوالاعلی مودودی، خلافت و ملوکیت، ص152.

3- محمد بن یزید مبرد، الکامل فی اللغه والادب، ج2، ص 362.

4- ابن عبد ربه اندلسی، العقد الفرید، ج3، ص360 و 365.




موارد، موالی را در سطح موجودات مادون انسان تنزل می دادند.(1)

در کوفه به دستور «حجاج بن یوسف ثقفی»، عامل اموی، غیرعرب حق امامت نماز جماعت نداشت.(2)

عرب ها فراگیری ادبیات عرب از سوی موالی را مایه فساد زبان عربی می پنداشتند. آنها حق نداشتند نماز میت بخوانند، مگر در صورتی که کسی از عرب در میان نبود. ازدواج با دختران موالی (غیر عرب) تنها با کسب رضایت صاحبان موالی (اعراب) میسر بود. بنا براین، اگر نکاحی بدون رضایت صاحبان موالی (اعراب) و تنها با خواستگاری از طریق پدر یا برادر دختر (غیرعرب) منعقد می شد، باید فسخ و در صورت واقع شدن، زنا محسوب می شد.(3)

خلاصه آنکه موالی از تمام حقوق و شئون مدنی و اجتماعی محروم بودند و حق نداشتند به هیچ کار آبرومندانه ای، مانند اسلحه سازی، سوارکاری، قضاوت و سرودن شعر بپردازند.(4)

این روش بنی امیه، احساسات ضدعربی در میان غیرعرب ها پدید آورد و بر همین اساس، موالی از قیام عباسیان حمایت کردند تا شاید در سایه این حکومت بتوانند از حقوق مساوی اسلامی و به دور از تبعیض بهره مند شوند و دمار از روزگار اعراب درآورند.(5)


4. 2. گرفتن جزیه و خراج از نومسلمانان 

کارگزاران حجاج در بصره به وی نوشتند: «خراج رو به شکست نهاده است، چون که اهل ذمه مسلمان شده اند و به شهرها کوچیده اند». حجاج دستور داد تا همه نومسلمانان به روستاهای خود باز گردند و مانند گذشته جزیه و خراج بپردازند. نومسلمانان با مشاهده چنین وضعیتی می گریستند و فریاد «وامحمداه» صلی الله علیه و آله و سلم سر می دادند.
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1- همان.

2- همان، ج2، ص98 و 99 و 307.

3- همان، ج3، ص360 و 362.

4- عبدالحسین زرین کوب، دو قرن سکوت، ص92 و 93.

5- ابوالاعلی مودودی، خلافت و ملوکیت، ص154.




چندی پس از این واقعه، نومسلمانان با «ابن اشعث»، که علیه حجاج خروج کرده بود، بیعت کردند و حجاج و عبدالملک را از امارت و خلافت مخلوع اعلام کردند.(1)


4. 3. استبداد، خشونت و کشتار 

کسی از «زیاد بن ابیه» که بالای منبر بود، پرسید که پدر شما کیست؟ زیاد به رئیس شرطه گفت تا پاسخ وی را بدهد و او هم پرسش گر را گردن زد.(2)

«عبدالملک بن مروان» در خطبه اش در مدینه گفت: «من فقط با شمشیر، این امت را مداوا خواهم کرد و بعد از این هر کس مرا به تقوا سفارش کند، گردنش را می زنم».(3)

شخصی به «ولید بن عبدالملک» که خطبه نماز جمعه را تا نزدیک غروب طول داده بود، اعتراض کرد و گفت: وقت منتظر شما نیست و در پیش گاه خدا برای این کار هیچ عذری نداری. ولید نیز به این علت دستور داد تا گردن او را بزنند.(4) بنی امیه کسانی چون حجاج بن یوسف ثقفی را در سرزمین های اسلامی می گماشتند که از ریختن خون مسلمانان هیچ گونه ابایی نداشتند. تاریخ گواهی می دهد که حجاج در دوران امارت خود 120 هزار نفر را کشته است.(5) در واقع، پایه گذار این همه تبعیض، خشونت، تباهی و انحراف معاویه بود. روزی وی به «احنف بن قیس» و «سمرة بن جندب» گفت: «از کثرت گروه حمراء (گروهی از عجمان) هراس دارم که مبادا در مورد گذشتگان ما بدگویی کنند و بر اعراب و سلطنت بتازند. بر آن شدم تا نیمی از آنان را بکشم و نیمی را برای چرخاندن بازار و و راه سازی زنده گذارم، نظرتان چیست؟ احنف گفت: دلم به این تصمیم رضایت نمی دهد».(6)
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1- ابن اثیر، الکامل فی التاریخ، ج3، ص146.

2- ابن عبد ربه اندلسی، العقد الفرید، ج1، ص52.

3- ابن اثیر، الکامل فی التاریخ، ج3، ص97.

4- ابن عبد ربه اندلسی، العقد الفرید، ج1، ص51.

5- همان، ج5، ص304.

6- همان، ج3، ص360 و362.




در یک نگاه گذرا، کارنامه سیاه امویان به این قرار است: تبدیل خلافت به سلطنت با ولی عهدی کردن یزید،(1)

سب امام علی علیه السلام تا دوره عمر بن عبدالعزیز،(2)

قتل «حجر بن عدی» و «عمرو بن حمق» و بسیاری از شیعیان به جرم دوستی امام علی علیه السلام و هواداری از ایشان، نسبت یافتن زیاد بن سمیه (بن ابیه) به ابوسفیان از سوی معاویه برخلاف حدیث پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم (الولد للفراش و للعاهر الحجر)، حادثه جان سوز و دل خراش کربلا، شورش مردم مدینه و به وقوع پیوستن فاجعه شرم آور «حره»، سنگ باران کردن و سوزاندن خانه کعبه در عهد یزید بن معاویه و عبدالملک بن مروان،(3)

به شهادت رساندن ائمه شیعه،(4) به کنیزی در آوردن زنان مسلمان در روزگار معاویه که در جنگ اسیر می شدند(5)

و ... . 


نتیجه گیری 

بر پایه منابع متقدم و متأخر شیعی و سنی، ابوحنیفه، فقیه و متکلم نامدار سده دوم هجری، در مورد سلسله خلفای اموی نگرش منفی داشته است و بدین سبب در جنگ صفین، معاویه را باغی و امام علی علیه السلام را برحق دانست و رفتار امام علی علیه السلام با ستمگران را ملاک تشخیص حق و باطل و تکلیف شرعی قرار داد و معتقد بود که پس از امیرالمؤمنین علی علیه السلام ، خلافت فقط سزاوار فرزندان آن حضرت و فاطمه زهرا علیها السلام است. بر اساس این نگرش، ابوحنیفه با خلفای غاصب و ظالم زمانه اش در ابعاد بسیار وسیعی مخالفت کرد. او همچنین از کمک های سیاسی، نظامی و مالی خود در حمایت از مخالفان بنی امیه، به خصوص علویان، از جمله زید بن علی علیه السلام 
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1- ابن اثیر، الکامل فی التاریخ، ج2، ص508.

2- همان، ج3، ص255.

3- همان، ج2، ص468-471، 497-499، 551-582، 598 و 602 و ج4، ص23.

4- ابن صباغ مالکی، الفصول المهمه، ص196 و 209؛ شیخ مفید، الارشاد، ج2، ص16.

5- ابوالاعلی مودودی، خلافت و ملوکیت، ص159.




دریغ نورزید. ابوحنیفه با پذیرش مرجعیت علمی اهل بیت علیهم السلام ، بازگویی فضایل این خاندان، دانش اندوزی از محضر صادقین علیهما السلام، زید بن علی و دیگر بزرگان شیعه و برقراری روابط نیکو با آنها، عملاً خلفای اموی را تحقیر کرد. وی علی رغم تلاش ها و فشارهای امویان، هیچ منصب و پاداشی را از آنها نپذیرفت. او با افزایش سخت گیری امویان، مجبور شد کوفه را ترک کند و به مکه مکرمه برود و تا سقوط این سلسله در جوار بیت الله الحرام زندگی کند. اساسی ترین پاسخ بر چرایی های مواضع اموی ستیزانه ابوحنیفه، وجود اندیشه و گرایش های سیاسی شیعه است که آن را در پرتو شرایط تاریخی، سیاسی و اجتماعی زمانه و دانش اندوزی از محضر صادقین علیهما السلام،

و به خصوص زید بن علی علیه السلام به دست آورده بود. نگرش ابوحنیفه در خصوص امامت و خلافت با عقاید زیدیه در این موضوع مطابقت دارد، زیرا اولاً، او مانند زیدیه،

ضمن اعتقاد به مرجعیت علمی و سیاسی اهل بیت علیهم السلام ، خلافت خلفای راشده را نیز صحیح می داند (جواز تقدم مفضول بر فاضل)؛ ثانیاً، با وجود انحصار خلافت در میان فرزندان امام علی علیه السلام و حضرت زهرا علیها السلام، طریقه انعقاد مشروع خلافت را به شیوه اجماع می پذیرد؛ ثالثاً، به اعتقاد وی تداوم مشروعیت امام یا خلیفه به رفتار عادلانه وی مشروط است و در غیر این صورت باید علیه او خروج کرد. به هر حال، عدم مشروعیت سلسله اموی، اندیشه خروج بر امام جائر، محبت و مودت در مورد اهل بیت علیهم السلام ، نفرت از کارنامه سیاه خلفای اموی و تمکن اقتصادی

و مناعت طبع ابوحنیفه از دیگر عوامل تأثیرگذاری است که به ایشان انگیزه و قدرت لازم بخشید تا همواره بر امویان بتازد و از علویان و دیگر مخالفان این سلسله حمایت کند.
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معناشناسی عبادت در نظام تعالیم وحی و دفع اتهام کفر و شرک از مسلمین / فتح الله نجارزادگان


اشاره

فتح الله نجارزادگان(1) 



چکیده 

برخی فتوا به شرک عبادی و خروج مسلمین از حوزه دین به دلیل استغاثه، توسل و شفاعت طلبی آنان نزد قبور می کنند و با این فتوا بهانه ای نیرومند برای تکفیریان فراهم می آورند تا حکم به ارتداد و قتل مسلمین دهند. پرسش اساسی در این جا این است چرا امور یاد شده موجب شرک عبادی است؟ برای پاسخ باید عبادت اصطلاحی را شناخت. 

این مقاله ضمن ارائه دیدگاه های مفسران فریقین درباره «عبادت» به ارزیابی آن ها پرداخته و این واژه را با توجه به شواهد عقلی و نقلی به «حس انقیاد و خضوع در پیشگاه ربّ» معنا کرده است بدین سان چون عبادت، دائرمدار مرگ و زندگی شفیع نیست بلکه دائرمدار ربوبیّت اوست. اگر خاضع، هیچ شأنی از شئون ربوبی را به طور مستقل برای کسی که به او التجا برده و از او شفاعت می طلبد، قائل نباشد هرگز کار او عبادت نیست هرچند شفیع مرده - و بر فرض همانند سنگ بی جان - باشد و اگر به او شأنی از ربوبیّت بخشد کمترین خضوع در برابر او - هر چند شفیع زنده باشد - شرک عبادی است اما چون هرگز مسلمین برای اهل قبور، شأن ربوبی قائل نیستند، نمی توان آنان را مشرک پنداشت. 

کلید واژگان: عبادت، ربّ، شرک عبادی، توسل، استغاثه، تکفیریان.
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1- دکتری علوم و قرآن و حدیث، استاد تمام پردیس فارابی دانشگاه تهران





طرح مسئله

یکی از ادلّه تکفیر انبوهی از مسلمین، اتهام به آنان درباره توسل جویی، استغاثه و شفاعت طلبی ایشان نزد قبور انبیا و اولیاست که آنان را مشرک محسوب می کنند و به عنوان فتوا می گویند: این کار موجب خروج از آیین اسلام خواهد شد. مانند این عبارت که با صراحت می نویسد: 

دعا النّبی نداؤه والاستغاثه به بعد موته فی قضا الحاجات و کشف الکُرُبات شرک یخرج من ملة الاسلام سواء کان ذلک عند قبر ام بعیدا؛ خواندن پیامبر و استغاثه به ایشان پس از وفات برای برآوردن حاجت ها و دفع گرفتاری ها شرک است و انسان را از آیین اسلام بیرون می برد، در این حکم تفاوتی بین خواندن نزد قبر یا دور از قبر نیست.(1) 

هرگاه مسلمانی را از آیین اسلام بیرون بدانیم و بر آن فتوا دهیم به طور مستقیم یا غیر مستقیم بهانه ای نیرو ضد برای افراطیون تکفیری فراهم می آوریم تا حکم به ارتداد و کفر مسلمان و سپس قتل او را صادر کنند. با آن که شرک و خروج از اسلام اتهامی ناچیز نیست تا بتوان با ادلّة ضعیف بلکه خطا آن را به اثبات رساند و جهان اسلام را دچار فتنه و برادرکشی کرد. 

لابد در نظر صاحبان این فتوا، شرکی که مسلمین گرفتار آنند شرک عبادی است که در قرآن «ظلم عظیم» و «گناه نابخشودنی» شمرده شده است. خداوند سبحان می فرماید:)... إِنَّ الشِّرْکَ لَظُلْمٌ عَظِیمٌ((2) و نیز در این آیه می فرماید: )إِنَّ اللَّهَ لَا یغْفِرُ أَنْ یشْرَکَ بِهِ وَیغْفِرُ مَا دُونَ ذَلِکَ لِمَنْ یشَاءُ وَمَنْ یشْرِکْ بِاللَّهِ فَقَدِ افْتَرَی إِثْمًا عَظِیمًا(3)(
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1- الجریسی، سلسلة فتاوی علما البلدالحرام، العقیدة، القسم الثانی، ص6.

2- لقمان، آیه 12.

3- نساء،آیه 48.




پرسشی که در این جا مطرح است این که: «عبادت» در اصطلاح به چه معناست که با توسل و استغاثه و شفاعت نزد قبور، شرک عبادی تحقق می یاید؟ این پرسشی اساسی است که باید پاسخ آن را در کتاب خدا یافت. چون قرآن، «قول فصل»(1) و «فرقان»(2) و معیار حق از باطل است. 

هر چند بحث از «عبادت» در قرآن بسیار گسترده است، این مقاله - با توجه به حجم بحث - کوشیده تا دیدگاه های مفسران را درباره معناشناسی عبادت تحصیل و تحلیل کند و سپس با ارزیابی اصولی از دیدگاه آنان به اصطلاح عبادت در کتاب خدا راه یابد و اتهام و التباس به کفر و شرک مسلمین را بر اساس آموزه های قرآنی برطرف سازد. 


عبادت در لغت 

ارباب لغت، ماده «ع.ب. د» را با ساختارهای متنوع و کاربردهای گوناگون ذکر کرده اند. بخش عمده ای از مباحث آنان برای تعیین ساختار این واژه در دو کاربرد «عبد» به معنای مملوک (در برابر مولی) و «عبد» به معنای بنده (در برابر حق تعالی) است.(3)

ابن فارس طبق روش خود، کوشیده معانی گوناگون این واژه را در دو گروه کلی دسته بندی کند؛ وی می نویسد: 

العین والباء والدال اصلان صحیحان، کانّهما متضادّان، و [الاول] من ذینک الاصلین یدّل علی لین و ذُلّ والآخر علی شدّة و غِلَظ.(4)
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1- طارق، آیه13.

2- فرقان، آیه1.

3- مانند این که می گویند چون کلمه عبد برای بندگی خدا به کار رود جمع آن عباد خواهد بود و هرگاه به معنای مملوک در برابر مولی باشد، جمع آن عبید است و یا آن که از «عبد» به معنای مملوک، فعلی ساخته نمی شود برخلاف عبد به معنای بنده خدا که برای آن عَبَدَ، یعبُدُ، تَعّبَّد و... به کار می رود و... (ر.ک: ابن منظور، لسان العرب، ج 3، ص 273).

4- ابن فارس، ترتیب مقاییس اللغة، واژه «عبد»، ص 597.




ابن منظور(1)

جوهری(2)

فیروزآبادی(3)

نیز معنای ذلّت را برای عبادت پذیرفته، می گویند: «اصل العبودیة، الخضوع والتذلّل» 

لغت شناسان این معنا را از این دو تعبیر در زبان عرب گرفته اند: الف) «بعیر معبَّد» ب) «الطریق المعبَّد». فراهیدی بر اساس تعبیر اول می نویسد: 

بعیرُ معَبَّد، مَهنوءٌ بِالقَطِران و خُلّی عنه فلا یدنُو منه أحد و هو [ای معبَّد] الذّلولُ ایضاً یوصَف به البعیر.(4)

دیگران نیز همین معنا را برای جمله «بعیر مُعَبَّد» آورده اند هر چند در بین آنان در مورد چگونگی درک این معنا اختلاف به چشم می خورد؛ برخی معنای مطابقی این عبارت را «شتر متروک» و لازمه آن را رام شدن و تذللّ شتر دانسته اند. مانند صاحب اقرب الموارد که می نویسد: «بعیر مَعَبََّد، ای: متروک لایرکب»(5)

از همین باب تعبیر «عبَّد تعبیداً» به کار رفته که به معنای «ذهب شارداً» است.(6)

فراهیدی نیز در همین باره می نویسد: «اذا طردک الطارد... فقد تعبّدک تعبداً».(7) ابن فارس به لازمه این معنا تصریح کرده می گوید: شتر روغن مالی را «بعیر معبَّد» گویند که لازمه آن تذلل و رام شدن اوست.(8) در برابر این دیدگاه، جمعی دیگر از لغت پژوهان خود واژه مُعبَّد را به معنای تذلل برشمرده اند.(9)

در هر صورت کسی معنای تذلل را برای واژه «معبَّد» یا به معنای مطابقی و یا به معنای التزامی انکار نکرده است. بر همین
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1- ر.ک: ابن منظور، لسان العرب، ج 3، ص 271.

2- ر.ک: جوهری، الصحاح، ج 2، ص 503.

3- ر.ک: فیروزآبادی، بصائر ذوی التصییز، ج4، ص8.

4- فراهیدی، ترتیب کتاب العین، ج2، ص 1124.

5- شرتوتی، اقرب الموارد، ج6 2، ص 737.

6- زاوی، ترتیب القاموس المحیط، ج 3، ص 137.

7- فراهیدی، همان، ج 3، ص 1123.

8- ابن فارس، ترتیب مقاییس اللغة، ص 597.

9- جوهری، همان، ص 502 و ابن منظور، لسان العرب، ج 3، ص 274.




اساس ابن جریر می نویسد: «العبودیة عند جمیع العرب اصلُها الذِّلة... و مِنهُ سمَّی العبد، عَبداً لِذِلَّتِه لِمولاه» 

لغت شناسان براساس تعبیرِ دوم «الطریق المعبَّد» نیز چنین آورده اند: «و هو کل طریق یکثر فیه المختلفة المسلوک»،(1) «والمعبَّد، المُذلَّل من الطریق و غیره و المُکَرم ضده»(2) «و هو المسلوک المذلّل»(3) «عبّد الطریق و غیره: ذلَّلَه... یقال: طریق معبّد، ای: مذلّل بالوطء»(4) 

شیخ طوسی و طبرسی نیز می نویسند: «العبادة فی اللغة هی الذّلة. یقال طریق مُعبّد، ای: مذلَّل بکثرة الوطء... و سمّی العبد عبداً لذلّته و انقیاده لمولاه»(5) مؤلف جامع البیان نیز چنین می آورد: «العبودیة عند جمیع العرب، اصلُها الذِّلَّة... والشواهد من اشعار العرب و کلامها علی ذلک اکثر من أن تُحصٰی»(6)

در حدیثی از عامر بن طفیل نقل شده که درباره اصحاب صفه -که فقیر بودند- به پیامبر خدا می گوید: ما هذه العِبِّدِی حَولَک یا محمد؟!(7) در نظر وی، یاران پیامبر خدا انسان های فرومایة خوار بوده اند. 

راغب نیز اظهار تذلل را برای معنای عبودیت در نظر گرفته، می نویسد: 

العبودیة: اظهار التذلّل والعبادة أبلغ منها لانهاغایة التذلّل و لایستحقها اِلاّ مَن له غایة الإفضال و هو الله تعالی.(8)
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1- فراهیدی، ترتیب کتاب العین، ج 3، ص 1124.

2- زاوی، ترتیب القاموس المحیط، ج 3، ص 137.

3- ابن فارس، ترتیب مقاییس اللغة، ص 597.

4- شرتوتی، اقرب الموارد، ج 2، ص 736.

5- طوسی، التبیان، ج 1، ص 38 و مجمع البیان، ج 1، ص 25.

6- ابن جریری، جامع البیان، ج 1، ص 94.

7- ر.ک: ابن منظور، لسان العرب، ج 3، ص 271.

8- راغب، مفردات، ص 330. فیروزآبادی نیز همین عبارت را آورده است. (ر.ک: فیروزآبادی، بصائر، ج 4، ص 9).




به نظر می رسد راغب این معنا را از دو تعبیر گفته شده گرفته است. وی در پایان بحث از واژه عبادت چنین می آورد: 

یقال طریقُ معبَّد ای مذلَّل بالوطء و بعیر مُعبَّد مذَّلل بالقَطِران و عبّدتُ فلاناً اذا ذلَّلته و اذا اتخذتَه عبداً؛ قال تعالی: )أن عبّدتَ بنی اسرائیل((1)

گفتیم ابن فارس معانی این واژه را در دو گروه دسته بندی کرده است: از نظر وی معنای دوم این واژه [در هیئت العَبْد] شدت و غلظت، قوّت و صلابت است که با متضاد با معنای تذلل می باشد.(2) بنابراین، این واژه از اضداد است(3) و «تعبّد البعیر» به معنای إمتنع و صَعُبَ نیز است.(4) از همین باب، تعبیر «ناقة ذات عَبدَة ای: ذات قوة و سَمن» و تعبیر «مالثوبک عَبَدَة، ای: قوّة» را به شمار آورده اند(5) بنا به قول ابوعمرو، معنای )... انا اوّل العابدین( در آیه شریفه 81 از سوره زخرف که می فرماید: )قُلْ إِنْ کَانَ لِلرَّحْمَنِ وَلَدٌ فَأَنَا أَوَّلُ الْعَابِدِینَ( از همین باب است یعنی: من نخستین کسی هستم که از این پندار که خداوند فرزند داشته امتناع دارم به خشم می آیم و متنفر خواهم شد.(6)

جمعی از لغت پژوهان نیز «عبادت» را به معنای اطاعت دانسته اند(7)

و گاهی قید مع الخضوع را به آن افزوده اند.(8) برخی نیز با قید دیگری آورده اند مانند قولی که می گوید: «العبادة: الطاعة و نهایة التعظیم لله تعالی»(9) در قولی دیگر مجموعه ای از
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1- راغب، همان.

2- ابن فارس، ترتیب مقاییس اللغة، ص 597.

3- ابن انباری، کتاب الاضداد، ص 35.

4- ابن منظور، لسان العرب، ج 3، ص 272 و نیز ر.ک: زاوی، ترتیب القاموس المحیط، ج 3، ص 137.

5- ر.ک: ابن فارس، ترتیب مقاییس اللغة، ص 597؛ جوهری، الصحاح، ج 3، ص 504.

6- ر.ک: فراهیدی، ترتیب کتاب العین، ج 2، ص 1124.

7- ر.ک: ابن منظور، همان، ص 273؛ جوهری، همان، ج 2، ص 503؛ الزاوی، همان، ص 135.

8- ابن منظور، همان.

9- شرتوتی، اقرب الموارد: ج 2، ص 736.




این معانی گرد آمده است که می نویسد: «عَبَد الله عبادة عُبودَةً: طاع له و خَضَعَ و ذَلَّ و خَدَمَة والتَزَمَ شرائعَ دینه وَوَحَّده»(1) 

از مجموعه مباحث یاد شده می توان چنین نتیجه گرفت: ماده «ع.ب.د» در اصل به معنای هموار و رام بودن و ضد آن گردن کشی، امتناع و غلظت است. پس خضوع و تذلل به نوعی واژه همنشین در این معناست چون با هموار و رام بودن ارتباط ترادف یا تلازم دارد. برخی نیز این ماده را به معنای اطاعت و فرمانبرداری و یا همراه با قیودی دیگر دانسته اند.


عبادت در دیدگاه قرآن پژوهان 


اشاره

نوعاً مفسران فریقین برای کشف معنای اصطلاحی عبادت، معنای لغوی آن را مدنظر قرار داده اند. هر چند در مورد چگونگی کاربرد معنای لغوی این واژه برای معنای اصطلاحی آن اختلاف نظر دارند به همین رو، دسته بندی دیدگاه های آنان دشوار خواهد بود. از یک نظر می توان دیدگاه های آنان را همانند دیدگاه لغت پژوهان- که عبادت را به معنای رام و خضوع و یا اطاعت و فرمانبرداری دانستتند - به دو گروه عمده تقسیم کرد: 



الف) معناشناسی عبادت بر محور خضوع و تذلل 

هر چند مؤلف بحرالمحیط عبادت اصطلاحی را به معنای تذلل می داند و آن را به جمهور مفسران نسبت می دهد(2) اما با جست و جو در تفاسیر به این واقعیت می رسیم که مفسران متوجه این نکته بوده اند که عبادت اصطلاحی را نمی توان تنها به معنای خضوع و تذلل بدون هیچ قید و شرطی دانست؛ چون چه بسا در مواردی خضوع صدق کند اما عبادت نامیده نشود؛ مانند: خضوع بنده در برابر مولای (عرفی) خود یا
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1- همو.

2- ابوحیان اندلسی، بحرالمحیط، ج 1، ص 414.




خضوع انسان در برابر والدین، به همین رو، مفسران قیود یا شروطی را برای خضوعی که عبادت نامیده می شود در نظر گرفته اند تا نوعی خاص از خضوع تحقق یابد؛ این نوع خاص از خضوع که عبادت اصطلاحی را پدید می آورد به دو دسته تقسیم می شود: 

الف. خضوع همراه با قیود دیگر؛ 

ب. غایت و نهایت خضوع (منتهای فروتنی). 

خضوع در دسته اول همراه با این قیود به کار رفته است: «خضوع و تذلل و اعتراف به ربوبیت و یکتایی حق تعالی و در خدمت او بودن»،(1) «خضوع در برابر کسی که در عالی ترین درجه کمال است و کمالی فوق از متصور نیست»،(2)

«خضوع در پیشگاه کسی که خاضع او را إله می بیند تا حق امتیاز اُلوهیتی که برای او نظر گرفته، ادا کند»(3) «کمال محبت با خضوع و خوف»(4) «خضوع و تذلل برای إعظام و إجلال معبود»،(5) «تذلل

و خضوع و انکسار که لازمه آن اطاعت و فرمانبرداری از مولی است»،(6)

«خضوع

و کرنش در برابر کسی که او را «إله» عالم یا موجودی که امور هستی به او تفویض و واگذار شده بدانیم اعم از امور تکوینی و تشریعی»(7) «خضوع لِشیء عَلی أنّه ربّ یعبد؛ خضوع برای چیزی که - در ذهن عابد - ربّ و معبود است.»(8)«خضوع مطلق که در درون آن تسلیم [مطلق] در برابر معبود و ذوب در وجود او نهفته است و عابد را در پیشگاه او بی نشان می کند و با همین تسلیم [مطلق] صفت اُلوهیت به معبود
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1- تفسیر تستری، ج 1، ص 23. ابن جریر طبری نیز در این باره می گوید: «خشوع، تذلل و استکانت همراه با اعتراف به ربوبیت انحصاری خداوند». (ابن جریر، ج 1، ص 53).

2- سبزواری، مواهب الرحمن، ج 41، ص 23.

3- بلاغی، الآء الرحمن، ج 1، ص 23.

4- ابن کثیر، تفسیر القرآن الخطیم، ج 1، ص 49.

5- میبدی، کشف الاسرار، ج 1، ص 17.

6- طیب، اطیب البیان، ج 1، ص 112.

7- سبحانی، مرزهای توحید و شرک، ص 67.

8- خویی، البیان، ص 474.




می بخشد»،(1)

برخی نیز براساس آیه شریفه )إِنَّنِی أَنَا اللَّهُ لَا إِلَهَ إِلَّا أَنَا فَاعْبُدْنِی((2) عبادت را لازمه اُلوهیت خدا دانسته و می گویند: «چون الهی به غیر از خدا نیست پس غیر خدا هیچ کس شایسته عبادت نیست.» آنان این آموزه را محصول پژوهش دانشمندان می داند که گفته اند: «عبادت برای غیر خدا شایسته و روا نیست.»(3) 

نظریه «غایت خضوع» که دسته دوم را تشکیل می دهد چنین می آورد: «العبادة أعلی مراتب الخضوع و التذلُّل و لا تستحقها اِلاّ الله؛ عبادت، نهایت خضوع و تذلل و تعظیم است که جز برای خداوند سزاوار نیست [پس تنها در پیشگاه اوست که حقیقت عبادت تحقق می یابد.]» ظاهراً ابوعیسی رُمّانی (د / 384 ق) مبدع این معناست؛(4)

جمعی زیاد از قرآن پژوهان این نظریه را پذیرفته و به نقل همین عبارت اکتفا کرده اند.(5)

جمعی دیگر در مقام شرح این دیدگاه - که چرا نهایت خضوع و تذلّل برای خداوند سزاست و بدون این درجه از خضوع، عبادتی صورت نمی بندد- اوصاف حق تعالی را مدنظر می آورند از جمله چنین می گویند: «له غایة الإفضال: چون نهایت نیکویی و فزونی تنها برای خداست»(6) برخی دیگر می گویند: چون اصول نعمت ها از حیات و قدرت و... تنها از ناحیه خداست پس عقلاً نهایت خضوع و تعظیم نیز فقط برای خدا تحقق دارد. مرحوم طبرسی از متقدمان در این باره می نویسد:
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1- فضل الله، من وحی القرآن، ج 1، ص 57-56.

2- طه، آیه 14.

3- رازی، فخرالدین، مفاتیح الغیب، ج 22، ص 17 و ج 23، ص 80.

4- به نقل از: ابن هائم، التبیان فی تفسیر غریب القرآن، ج 1، ص 44.

5- ر.ک: سبزواری، ارشاد الاذهان، ص 6؛ قمی مشهدی، کنز الدقانق، ج 1، ص 58؛ کاشانی، ملا فتح اله، منهج الصادقین، ج 1، ص 43؛ کاشانی، زبدة التفاسیر، ج 1، ص 9؛ جرجانی، جلاء الاذهان (تفسیر گازر)، ج 1، ص 22؛ بیضاوی، انوار التنزیل، ج 1، ص 29؛ طنطاوی، تفسیر الوسیط، ص 19؛ ابن عجیبه، البحر المدید، ج 1، ص 59؛ مظهری، تفسیر المظهری، ج 1، ص 9 و شوکانی، فتح القدیر، ج 1، ص 27.

6- ر.ک: راغب، مفردات، ص 542.




العبادة ضرب من الشُّکر و غایة فیه لانها الخضوع بأعلی مراتب الخضوع مع التعظیم بأعلی مراتب التعظیم و لا تستحق اِلا باصول النعم التّی هی خلقُ الحیاة والقدرة والشَّهوة ولا یقدر علی غیر الله تعالی فلذلک اختص سبحانه بأنّه یعبد؛ عبادت نوعی شکر است و نهایت شکر، چون عبادت، عالی ترین مرتبه خضوع با تعظیم [معبود] با برترین مراتب تعظیم است. بنابراین، این نوع شکر [که عبادت نام دارد] جز برای اصول نعمت که آفرینش حیات و قدرت و خواسته هاست، سزاوار نیست و چون فقط در توان خداوند است که این نعمت ها بیافریند پس تنها خداست که باید عبادت شود.(1)

عبارت طبرسی برگرفته از دیدگاه شیخ الطائفه طوسی است.(2) طبرسی در تفسیر جوامع الجامع این معنا را با نوعی تلفیق با دیدگاه زمحشری نقل کرده است.(3) زمخشری در این زمینه می گوید: 

العبادة أقصی غایة الخضوع و التذلّل... و لذلک لم تستعمل اِلاّ فی الخضوع لله تعالی لأنّه مولی اعظم النِّعم فکان حقیقاً بأقصی غایة الخضوع؛(4) عبادت، نهایت و آخرین درجة خضوع و تذلل است؛ به همین رو تنها برای خضوع در پیشگاه خدا به کار می رود، چون تنها خداوند، ولی بزرگ ترین نعمت هاست پس نهایت خضوع تنها سزاوار اوست. 

مرحوم طیب از متأخران نیز اوصاف حق تعالی را در نظر آورده می نویسد:
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1- طبرسی، مجمع البیان، ج 1، ص 102؛ و نیز، ر.ک: عاملی، الوجیز فی تفسیر القران العزیز، ج 1، ص 18 و الجدید فی تفسیر القرآن المجید، ج 1، ص 18.

2- ر.ک: طوسی، تبیان، ج 1، ص 28. برخی دیگر از مفسران نیز از عبارت شیخ طوسی پیروی کرده اند مانند: ملاصدرا در تفسیر القرآن الکریم، ج 1، ص 87 و در تفسیر آسان، ج 1، ص 20.

3- ر.ک: طبرسی جوامع الجامع، ج 1، ص 8.

4- زمخشری، کشاف، ج 1، ص 14-13؛ بغدادی، لباب التأویل، ج 1، ص 20؛ عاملی، الوجیز، ج 1، ص 54؛ آلوسی، روح المعانی، ج 1، ص 89.




حقیقت عبودیت که غایت تذلل و انکسار و خاکساری است مختص بذات واجب الوجود و مالک الرّقاب و ولی و صاحب اختیار حقیقی و ذاتی، حضرت حق تعالی است.(1)

جمعی از مفسران این نظریه را با شرح بیش تر بسط داده اند؛ مانند این دیدگاه که می گوید: «عبادت، نهایت خضوع است که جز برای خدا تحقق نخواهد یافت چون تنها خداوند است که نهایت نعمت را ارزانی خلق کرده تا از آن بهره برند و حیات بخشیده تا از آن سودمند گردند، پس عبادت تنها برای اوست: 

العبادة، غایة الخضوع والتذلّل... فلا تلیق اِلاّ بالمنعِم فی الغایة و هو المنعم بخلق المنتفع و بأعطاء الحیاة الممکنة من الانتفاع کما قال تعالی )و کنتم امواتاً فاحیاکم... (و قوله تعالی )خلق لکم ما فی الارض جمیعاً( عبادت نهایت خضوع و تذلل است... پس جز برای کسی که نهایت نعمت را ارزانی می کند شایسته نیست چون اوست که نعمت دهنده به همه آفرینش است تا از آن بهره برند و حیات بخشیده تا از آن سودمند گردند؛ همان گونه که - دربارة نعمت حیات - فرمود: «شما مرده بودید و به شما حیات داد» و - درباره نعمت بهره مندی از آفرینش - فرمود: هر چه در زمین است برای شما آفرید.(2)

باز مانند نیشابوری که احوال سه گانه انسان را نسبت به گذشته، حال و آینده در نظر گرفته آن گاه پاره ای از نعمت های خداوند را در این سه قلمرو برشمرده سپس چنین نتیجه گرفته است: 

فلا مفزع للِعبد فی شیء من أحواله اِلاّ الیه فلا یستحق عبادة العبد الاّ هو: پس هیچ گریزگاهی برای بنده در هیچ کدام از احوال سه گانه جز سَمت و سوی او نیست؛ پس عبادت بنده جز برای او سزاوار او نیست.»(3)
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1- طیب، اطیب البیان، ج 1، ص 112.

2- بروسوی، روح البیان، ج 1، ص 18.

3- نیشابوری، غرائب القرآن، ج 1، ص 104.




برخی دیگر در این گروه بر این باورند که غایت خضوع ناشی از ادراک عقلی انسان در برابر اصول نعمت ها و گونه های آن نیست بلکه از ادراک شهودی عظمت معبود و باور و تجربه قبلی به سیطره اوست که عابد را احاطه کرده و به این نوع از خضوع فراخوانده است. محمد عبده در این باره می نویسد: 

اِنّ العبادة ضرب بن الخضوع بالغَ حدَّ النهایة ناشی عن استشعار القلب عظمة للعبود لا یعرف منشأها و اعتقاد بسلطة لا یدرک کنهها و ماهیتها، و قُصاری ما یعرف منها انما محیطة به ولکنّها فوق ادارکه.(1)

حاصل آن که: بنابراین دیدگاه، عبادت به معنای غایت خضوع است. این معنا افزون بر آن که در تفاوت نهادن بین واژه عبودیت و عبادت پدید می آید - چون عبودیت را اظهار تذلل و عبادت را غایت تذلل دانسته اند- افزون بر آن، چون عبادت تنها به خدا اختصاص دارد و هیچ کس شایسته عبادت نیست پس باید آن را نهایت خضوع و تذلل دانست که جز برای خداوند تحقق نخواهد یافت، چرا که تنها اوست که نهایت نیکویی و تفضل را دارد، باز فقط اوست که اصول و یا نهایت نعمت ها از خلق و حیات و... را از ارزانی بندگانش کرده است. باز تنها واجب الوجود و ولی و صاحب اختیار حقیقی اوست. و باز تنها اوست که در عالی ترین درجات کمال قرار دارد پس عبادت، ویژه اوست؛(2) به همین رو، باید عبادت را غایت خضوع دانست که برای هیچ کس جز خداوند روا نیست. چون این اوصاف، منحصر به اوست؛ این اوصاف یا بر پایه ادراک عقلی کشف می شوند و یا بر پایه احساس قلبی از عظمت معبود و باور به سلطه او که کنه آن شناخته نیست. 


ب) معناشناسی عبادت بر محور اطاعت 

بیشتر قرآن پژوهان در این گروه نیز متوجه این نکته بوده اند که عبادت اصطلاحی را نمی توان صِرف اطاعت معنا کرد و ناگزیر باید قیود و شروطی را در اطاعت لحاظ کرد.
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1- ر.ک: رشید رضا، المنار، ج 1، ص 15 و مراغی، تفسیر المراغی، ج 1، ص 33.

2- سبزواری، مواهب الرحمن، ج 1، ص 39.




فهرست دیدگاه آنان بدین شرح است: «نهایت فرمانبرداری»،(1) «اطاعت خالصانه با یکتا دانستن حق تعالی»،(2) «اطاعت خالصانه با یکتا دانستن خداوند همراه با تذلل و خشوع»(3)

«یکتا دانستن حق تعالی همراه با اطاعت و خضوع»،(4) «گردن نهادن به فرمان خدا»،(5) «پرستش به روشی که معبود به آن دستور داده است»،(6) «انجام کار توسط مکلَّف برخلاف خواستة نفس برای تعظیم [امر] خداوند»،(7)

«انجام کاری که به آن امر شده و مکلّف به قصد امتثال امر، آن را انجام می دهد»،(8)

«تمرین نفس برای پذیرش مشقت ها برای فرمانبرداری»(9) «انجام هر عمل و قول پنهان و آشکار که خداوند دوست دارد و می پسندد»،(10)

«هر آن چه که کمال محبت، خضوع و خوف را در خود داشته باشد»،(11)

«تسلیم محض معبود شدن»،(12) «برپا داشتن شریعت و اوامر حق تعالی همراه با تذلل و فروتنی»(13)

«توجه [قلبی] و سلوک [عملی] بر وجه تذلل و خضوع»،(14)

«اطاعت و
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1- محیی الدین درویش، اعراب القرآن الکریم و بیانه: ج 1، ص 17؛ برخی نیز از نهایت فرمانبرداری به «تسلیم» یاد می کنند. تسلیمی که خضوع ببار می آورد و در فارسی می توان آن را «بندگی» دانست. (ر.ک: طالقانی، پرتوی از قرآن: ج 1، ص 30).

2- الغازی، بیان المعانی، ج 1، ص 15.

3- فیض کاشانی، تفسیر اصفی: ج 1، ص 6؛ همو، المعین، ج 1، ص 19 و شرف الدین، تأویل آیات الظاهره، ج 1، ص 17.

4- بحرالعلوم، ج 1، ص 18؛ ملاحوش، بیان المعانی، ص 5 و سیوطی، تفسیر جلالین، ج 1، ص 4.

5- اسفراینی، تاج التراجم، ج 1، ص 53.

6- مقتنیات الدرر، ج 1، ص 18.

7- رازی، روض الجنان، ج 1، ص 18 و ابن عاشور، التحریر و التنویر، ج 1، ص 180.

8- ملکی میانجی، مناهج البیان، ج 1، ص 123.

9- ابن عاشور، التحریر والتنویر، ج 1، ص 178.

10- تیسیر الکریم الرحمن، ج 1، ص 36.

11- ابن کثیر، تفسیر القرآن العظیم؛ ج 1، ص 36.

12- فضل الله، من وحی القرآن، ج 1، ص 57.

13- ابن عطیه، المحرر الوجیز، ج 1، ص 72.

14- نخجوانی، الفواتح الالهیة، ج 1، ص 18.




تذلل»،(1)

«اطاعت همراه با تذلل و خضوع»،(2) «رفتار و هر نوع برخورد خاضعانه انسان در برابر کسی که آن را إله می بیند»،(3)

و بالاخره این نظریه که می گوید: «عبادت، ارائه و نشان دادن مملوکیت [در رفتار، گفتار، منش ها و...] در برابر پروردگار مالک است. چون کلمه عبارت متعددی است - و می گوییم ایاک نعبد- پس نباید آن را به معنای تذلل و خضوع دانست- که لازمند»(4)

با این وصف می توان گفت: هر چند عبادت در لغت به معنای ارائه مملوکیت نیست اما در این ارائه دو عنصر تذلّل و فرمانبرداری نهفته و لازمة آن است. این نظریة بدیع از علامه طباطبایی است و - تا آن جا که می دانیم - پیش از ایشان مطرح نبوده است. 

حاصل آن که: در تعریف عبادت در محور اطاعت نیز تلاش قرآن پژوهان را برای انحصار بخشیدن به معنای «عبادت» برای حق تعالی ملاحظه می کنیم. آنان با توجه به این حقیقت که عبادت فقط برای خدا تحقق دارد قیود و شروطی را - همانند معنای عبادت بر محور خضوع و تذلّل- برای اطاعت در نظر آورده اند گاهی آن را نهایت اطاعت دانسته اند و در مواردی کوشیده اند بین کاربردها و معانی لغوی عبادت از خضوع، تذللّ و اطاعت جمع کنند و یا تسلیم و انقیاد را - که لازمه خضوع و تذللّ است - در معنای عبادت لحاظ کنند. گاهی نیز قیود ناظر به اوصاف حق تعالی مانند رب، إله را در تعریف عبادت در نظر گرفته اند. برخی نیز قید باور به یکتا دانستن حق تعالی را در تعریف اخذ کرده اند که در پاره ای از روایات ذیل آیه >ایاک نعبد< نقل شده است.(5)

در هر صورت همة این قیود و شروط برای آن است که بر معنای انحصاری عبادت تأکید کنند.
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1- قرطبی، الجامع، ج 1، ص 145 و وهبة زهیلی، تفسیر المنیر، ج 1، ص 57.

2- بغوی، معالم التنزیل، ج 1، ص 75 و آبیاری، الموسوعة القرانیة، ج 9، ص 50.

3- بلاغی، الآء الرحمن، ج 1، ص 57.

4- طباطبایی، المیزان، ج 1، ص 25 و جوادی آملی، تفسیر تسنیم، ج 1، ص 415.

5- ر.ک: تفسیر مقاتل بن سلیمان، ص 4؛ ابن جریر، جامع البیان، ج 1، ص 53.




در پایان نقل دیدگاه ها لازم است به این نکته اشاره کنیم، قرآن پژوهان در پاره ای از موارد به مناسبت تعریف عبادت به مراتب عبادت نیز اشاره کرده اند؛ مانند این عبارت در تفسیر «روض الجنان» که می گوید: 

عبادت اسمی است شامل افعال قلوب و افعال جوارح اول باید تا به دل خاشع و خاضع بود و قصد نکند به آن عبادت جز معبود خود را و نیت را خالص کند... و آن چه افعال جوارح است آن است که بر وجه مشروع و مأمور به کند و ترک محرمات از عبادت باشد... (1) 

تقسیمات و درجات دیگر عبادت در عبارت های دیگر مفسران به چشم می خورد:(2)

«بروسوی» اقسام عبادت را از کتاب اربعین غزالی ده قسم می آورد(3)

در تفسیر التحریر و التنویر نیز با اندکی تفصیل به مراتب عبادت اشاره شده است.(4) 


ارزیابی دیدگاه های قرآن پژوهان 

آنچه از دیدگاه های قرآن پژوهان درباره عبادت اصطلاحی بیان شد نوعاً برگرفته از آثار آنان در تفسیر پنجمین آیه از سوره حمد است؛ هرچند امکان دارد در لابه لای عباراتشان در جاهای دیگر اصلاح یا تغییری در این معنا صورت داده باشند. 

بخش عمده کاستی ها در دیدگاه مفسران با اصطلاح شناسی عبادت نمایان خواهد شد که به زودی در نظریه مختار ملاحظه خواهید کرد. آن چه در این جا ملاحظه می کنید فهرست از چند اشکال با تفکیک نظریه هاست: 

1- نظریه ای که عبادت را خضوع همراه با قیود دیگر می داند، با آن که از معنای لغوی عبادت بهره گرفته از این امور غافل مانده است:
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1- رازی، روض الجنان، ج 1، ص 81-80.

2- ر.ک: طیب، اطیب البیان، ج 1، ص 113.

3- بروسوی، روح البیان، ج 1، ص 18.

4- ابن عاشور، التحریر والتنویر، ج 1، ص 178.




* عبادت را باید به گونه ای معنا کرد که حتی الامکان مصادیق دیگر آن را نیز پوشش دهد، مانند عبادت بت ها، عبادت شیطان و... بنابراین اگر عبادت را به معنای خضوع در برابر کسی که در عالی ترین درجات کمال است، بدانیم، مصادیق دیگر عبادت را دربرنخواهد گرفت. این اشکال به نظریه های دیگر در باب معنای عبادت وارد است، آنان تنها عبادت خدا را معنا کرده اند؛ با آن که واژه «عبادت» در کتاب خدا در موارد دیگر نیز به کار رفته است و علی الاصول نمی توان آن ها را صرف مشترک لفظی دانست. 

* هرگز نباید در معنای عبادت، از واژه معبود، إله، الوهیت و مشتقات آن ها استفاده کرد، این فرایند از باب اخذ موضوع در تعریف است که دور باطل خواهد بود؛ چون إله به معنای معبود و معبود اسم مفعول عبادت است. این اشکال نیز در تعداد قابل توجهی از تعاریف واژه عبادت به چشم می خورد. مانند نظریه که می گوید: عبادت خضوع و تذلل برای اعظام و اجلال معبود است، یا می گوید: خضوع برای چیزی که در ذهن عابد ربّ و معبود است یا نظریه ای که عبادت را لازمه الوهیت خدا دانسته است و... . 

* در این نظریه باید مرز خضوع مطلق که به تسلیم و سپس به ذوب شدن در معبود می انجامد با خضوع و تسلیم محبوب در برابر مُحبّ و یا ولی خدا تفکیک شود، از جمله باید منشأ و کششی که این خضوع را پدید می آورد توجه و آن را در معنای عبادت اشراب کرد تا این مرز شناخته شود. 

2- نظریه که عبادت را غایت خشوع می شناسد نیز با کاستی هایی مواجه است از جمله: 

* واژه عبادت - تا آن جا که از کتب لغت و شواهد عربی جست و جو شد- به معنای غایت خضوع نیست، بلکه عبادت به تمام مراتب خضوع و تذلل در معنای لغوی، اطلاق شده است. مانند «بعیر معبّد» و یا «طریق معبَّد». به نظر می رسد این نظریه نیز - مانند نظریه پیشین - چون تنها در صدد معنای عبادت خدا برآمده و از کاربردهای دیگر عبادت غفلت کرده، نهایت خضوع را در معنای عبادت در نظر گرفته است.
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* این معنا تمام مراتب عبادت را دربر نمی گیرد، غایت خضوع برای اعلی مراتب عبادت است و مراتب دیگر عبادت از تعریف خارج شده اند. بنابراین، این معنا مطرد نیست، چه بسا بنده ای که خدا را عبادت می کند، اما غایت تذلل و خضوع را به نمایش نمی گذارد با آن که عبادت و بندگی خدا می کند. باز این معنا منعکس نیست چون چه بسا مشرکی که غایت خضوع و تذلل را برای غیر خدا به کار می برد یا حتی کافری که نهایت تذللّ را برای والدین خود دارد با آن که مشرک و کافر خدا را عبادت نمی کنند. 

* این نظریه بیشتر به این نکته پرداخته که چرا تنها حق تعالی شایسته پرستش است و دیگران هیچ سهمی از عبادت ندارند. اما به این پرسش نپرداخته که چرا مشرکان غیر خدا را عبادت می کنند آنان چه ذهنیتی از معبودهای خود دارند که آن ها را شایسته عبادت می دیدند؟! لابد مشرکان وصفی از اوصاف حق تعالی را به خطا برای معبودهای خود در نظر می گیرند تا صلاحیت عبادت را برای آنان احراز کنند؛ بنابراین، باید در جست و جوی این وصف بود و عبادت را به گونه ای در نظر آورد که تمام مصادیق - از عبادت بت، شیطان، طاغوت و... - آن را در برگیرد. حاصل آن که: این نظریه بیشتر وضع مطلوب و حقیقت عبادت را در نظر گرفته است به جای آن که وضع موجود یعنی ذهن عابدی که خدا یا بت و یا نفس و... را می پرستد بازخوانی کند.

* واقعیت این است که نوع مردم در عبادت خدا متوجه معرفت برای استحقاق عبادت بدین صورت که این نظریه می گوید، نیستند؛ به این که عقلاً بدانند چون خداوند اصول و یا بزرگ ترین نعمت ها را ارزانی بنده کرده و یا واجب الوجود است و... پس باید او را عبادت کرد، افزون بر آن، این معرفت چنین خضوعی را در پیشگاه معبود را به بار نمی آورد چه رسد به غایت خضوع؛ چون چه بسا آدمی خدا را به عنوان آفریننده اصول نعمت ها و ولی بزرگ ترین نعمت ها و... بشناسد اما خضوع و تذلل در
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پیشگاه او را برنتابد؛ مانند شیطان که خدا را خالق و ربّ حیات و ممات می داند(1)

اما از عبادت خدا سرپیچی کرده است. دیدگاه محمد عبده نیز که این استحقاق را در احساس قلب عابد نسبت به عظمت معبود جست و جو می کند (نه در ادراک عقلی آنان) به مراتب عالی عبادت نظر دارد با آن که دست کم با شوق پاداش یا خوف کیفر نیز عبادت صورت می پذیرد. 

3- نظریه ای که عبادت را به معنای اطاعت همراه با قیود و شروطی می آورد نیز از سهام نقد مصون نیست از جمله: 

* آنان به موارد استعمال عبادت اشاره کرده اند و الاّ اطاعت و فرمانبرداری لازمه و یا نمود خضوع و تذللّ عبد در برابر مولی و معبود است ولی عین آن نیست.(2)

چون اصل بر عدم ترادف معنای عبادت با اطاعت است؛ لغت شناسان نیز دلیلی برای این ترادف نیاورده اند به همین رو، از یک سو عبادت در برابر استکبار و اطاعت در برابر معصیت قرار دارد و از سوی دیگر اطاعت محض برای غیر خدا باذن او رواست (مانند اطاعت از معصومان) اما عبادت برای غیر خدا به هیچ روی جایز نیست؛ افزون بر آن شرک در اطاعت با ایمان قابل جمع است اما ایمان با شرک در عبادت قابل جمع نیست. 

* این نظریه نیز بیشتر به حقیقت عبادت خدا پرداخته است به جای آن که ذهن و ضمیر عابد را در برابر معبودش شناسایی و براساس آن، عبادت را معنا کند؛ به همین رو، در برخی از تعریف ها در این نظریه نیز - مانند نظریه های قبلی - کاربردهای دیگر عبادت، مانند: عبادت شیطان، نفس، بت از تعریف خارج شده اند.
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1- شیطان خطاب به حق تعالی با اعتراف به خالقیت می گوید: )خَلَقْتَنِی مِنْ نَارٍ...( (ص، آیه76) و با اعتراف به ربوبیت خداوند می گوید: )قَالَ أَنْظِرْنِی إِلَیٰ)یوْمِ یبْعَثُونَ ( (اعراف، آیه14).

2- مرحوم طبرسی نیز عبادت به معنای اطاعت را خطا می داند. (ر.ک: طبرسی، مجمع البیان، ج 1، ص 102)؛ ابن عاشور نیز آن را مجاز برمی شمرد؛ (ر.ک: ابن عاشور، التحریر و التنویر، ج 1، ص 178).




* اساساً کسی که بت می پرستد، اطاعت از بت نمی کند چون بت برای او دستوری ندارد جز آن که عبادت بت پرست را - در واقع امر - عبادت شیطان بدانیم که این کار را برای او تزیین داده و باطل را در چهره حق در پندار وی نشانده است. 

* در برخی از تعریف ها در این نظریه نیز اخذ موضوعِ إله و معبود در تعریف

آمده که بطلان آن آشکار است مانند این تعریف که می گوید: «عبادت، تسلیم محض معبود شدن است» و یا «رفتار خاضعانه انسان در برابر کسی که آن را إله می بیند» و ... . 

* در نظریه ای که معنای عبادت را انجام کار به قصد امتثال امر می داند اگر منظور امتثال امر خداوند باشد، سایر عبادات از تعریف خارج می شود و اگر بدون قید امر از ناحیه خداوند را در نظر گیرد، عبدی که کار را به قصد امتثال امر مولای خود انجام می دهد باید کار وی را عبادات نامید. 

* در نظریه ای که عبادت به معنای ارائه مملوکیت در برابر مالک می شناسد تا عبادت را به صورت متعددی معنا کند،(1) اگر قید مالک حقیقی که حق تعالی است را در نظر نیاورد. ارائه مملوکیت بردگان نسبت به مالک و مولایشان عبادت محسوب می شود که بطلان آن آشکار است و اگر این قید را در نظر آورد معنای عبادت شیطان و نفس و... از تعریف خارج می شود، چون شیطان و نفس، مالک رقاب عابدان خود نیستند هر چند بر اثر سوء اختیار عابد، مالکِ تدبیر همه شئون او شده اند.
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1- البته ممکن است عبادت را به همان معنای لغوی تذلل و خضوع دانست و از این إشکال چنین پاسخ داد: که چون عرب می گوید: «تعبیر معبَّد یا طریق معبَّد» یعنی بیشتر را به صاحبش و نیز راه، هموار برای رونده اش شد. مانند آیه شریفه که درباره حضرت ابراهیم می فرماید: )إِذْ جَاءَ رَبَّهُ بِقَلْبٍ سَلِیمٍ(. (صافات/84) بعد از فعل «جاء» که لازم است کلمه «ربَّ» آمده که منصوب است و گفته می شود بدین معناست هنگامی که پروردگارش را آمد.





عبادت: انقیاد و تذلل در پیشگاه ربّ 


اشاره

عبادت بر دو رکن «انقیاد، رام بودن، تذلّل» و مفاهیم شبیه به آن ها و «ربّ به معنای مالک مدبر»(1)

بنا شده. این دو رکن در معنای عبادت حضور دارند به گونه ای که هرگز نمی توان آن ها را نادیده گرفت. بنابراین می توان عبادت اصطلاحی را به معنای «حس انقیاد، رام بودن و تذلل در پیشگاه ربّ» معنا کرد. 

در این جا شرح فشرده از هر کدام از اجزای این تعریف را ملاحظه کنید. 

یک: انقیاد در لغت به معنای خوار و رام شدن و به یک معنا - در مراتب عالی آن - سرسپردگی است. در این کلمه، تسلیم، تعلق و وابستگی هست. شاید معنای «بنده» برای «عبد» در زبان فارسی ناظر به همین دیدگاه است. چون «قَوَد» - به عنوان ماده انقیاد - به معنای مهار و لگام است. گویی بنده به خود لگام زده، خود را در بند نهاده و رام گشته است و با خضوع خویش، این بند را پیوسته به گردن خود استوار داشته و در پی آن وابسته به مولی و تسلیم امر وی - در جایی که عبد در برابر مولی قرار دارد - یا تسلیم ربّ خود در جایی که عبد در برابر ربّ قرار گیرد - می باشد؛ پس «عبد» - بر وزن صعب - صفت مشبهه است. کسی که منش تذلل و انقیاد در وی نهادینه شده است. 

این رکن در معنای عبادت، همسان با معنای لغوی آن است. ارباب لغت - همان گونه که ملاحظه کردید - عبادت را به رام بودن، خضوع و تذلل معنا کردند. در برخی از روایات نیز عبادت در معنای لغوی آن به کار رفته - که کمک شایانی به درک معنای عبادت دارد - مانند این تعبیر از امام علی علیه السلام که می فرماید: «فَعَبِّدوا أنفسَکم لِعبادَتهِ؛
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1- اگر با نگاهی نظام مند و پیوسته - به جای تجزیه نگری و گسسته - به آموزه های قرآن درباره واژه «ربّ» بنگریم می توانیم برای این کلمه معنای «مالک مدبر» را در سازمان تعالیم قرآن پیشنهاد کنیم، مالکیتی حقیقی از ایجاد و خلقت و مدبّریت حقیقی که حکایت از اوصاف کمالی علم، قدرت، جود، رحمت، حکمت و... حق تعالی دارد و از آن سرچشمه می گیرد (برای توضیح بیش تر، ر.ک: طباطبائی، المیزان، ج1، ص21.)




جان های خود را بر عبادت او رام و هموار سازید.»(1) شاید از این آیه کریمه: )... فَإِلَهُکُمْ إِلَهٌ وَاحِدٌ فَلَهُ أَسْلِمُوا وَبَشِّرِ الْمُخْبِتِینَ((2) «پس معبود شما معبود یکتاست پس تسلیم امر او باشید و خاشعان را نوید ده» بتوان دریافت که در عبادت، عنصر تسلیم و رام شدن نهفته است. چون «إله» به معنای معبود کسی است که در برابر او فروتنی و فرمانبرداری صورت می پذیرد. این کریمه با تقدم جار و مجرور «له» بر «أسلِموا» از انحصار این انقیاد سخن می گوید و گویی می فرماید شما در برابر إله به طور فطری تسلیم هستید، اما بدانید تنها إله شما الله است پس تنها برای او منقاد و تسلیم باشید. 

دو: در قرآن کریم می توان واژه های ضد یا جانشین و واژه های مترادف یا همنشین با «عبادت» را دریافت تا برای درک معنای عبادت راه گشا باشد. 


الف: واژه های جانشین

قرآن کریم در برابر خضوع و تذلل، تعابیر استکبار و استنکاف را به کار برده که می توان از باب یُعرف الاشیاء بأضدادها صحت این رکن را اثبات کرد. قرآن در چند آیه این دو تعبیر را در سیاق آیات عبادت به کار برده است. مانند این آیه شریفه: )... إِنَّ الَّذِینَ یسْتَکْبِرُونَ عَنْ عِبَادَتِی سَیدْخُلُونَ جَهَنَّمَ دَاخِرِینَ((3) «قطعاً کسانی که از روی بزرگ پنداری و گردن کشی از عبادت من سرباز می زنند به زودی خوار و ذلیل وارد دوزخ خواهند شد.» 

در آیه دیگری در مقام پندارزدایی از مسیحیان می فرماید: )وَلَا تَقُولُوا ثَلَاثَةٌ انْتَهُوا خَیرًا لَکُمْ إِنَّمَا اللَّهُ إِلَهٌ وَاحِدٌ سُبْحَانَهُ أَنْ یکُونَ لَهُ وَلَد... * لَنْ یسْتَنْکِفَ الْمَسِیحُ أَنْ یکُونَ عَبْدًا لِلَّهِ وَلَا الْمَلَائِکَةُ الْمُقَرَّبُونَ وَمَنْ یسْتَنْکِفْ عَنْ عِبَادَتِهِ وَیسْتَکْبِرْ فَسَیحْشُرُهُمْ إِلَیهِ جَمِیعًا((4) «و نگویید: خدای یگانه سه تاست [پدر، پسر و روح القدس]؛ از این سخن باز ایستید که برای
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1- نهج البلاغه، خطبه 198.

2- حج، آیه 34.

3- غافر، آیه60.

4- نساء، آیه 171-172.




شما بهتر است. جز این نیست که خداوند، معبودی یگانه است؛ او از داشتن فرزند منزّه است * مسیح هرگز از این که بندة خدا باشد ابایی ندارد و آن را ناخوش نمی شمرد و فرشتگان مقرب او نیز این گونه اند و هر کس از عبادت خدا روی گردان دیگران شود و تکبر ورزد، خداوند آنان را یکسره به سوی خود محشور می کند.» 

قرآن درباره اوصاف مقربان نیز می فرماید: )... وَمَنْ عِنْدَهُ لَا یسْتَکْبِرُونَ عَنْ عِبَادَتِهِ

وَلَا یسْتَحْسِرُونَ((1) «و کسانی که مقرّب درگاه اویند تکبر نمی ورزند و از عبادت او سرباز نمی زنند و خسته نمی شوند» در سوره اعراف آیه 206 نیز همین مضمون آمده است. 

«استنکاف» در اصل از «نَکَفْتَ الشیء» به معنای نَحَّیتَه(2) است؛ یعنی: بیزاری جستن، بازایستادن و دوری گزیدن از چیزی است؛ «دِرهَم مَنکُوف» به درهمی گویند چون پست و بی ارزش است و از گرفتن آن سرباز می زنند.(3)

«استکبار» نیز به معنای طلب الکِبر من غیر استحقاق است؛ یعنی بزرگی نمودن از خود و بزرگ منشی

بدون استحقاق است.(4)

بنابراین، تعابیر «مَن یَستنکِف عَن عِبادَته وَ یَستَکبِر» در آیه مذکور به این معناست: کسی که از عبادت خدا رویگردان شود و بازایستد و بزرگ بینی کند؛ یعنی از رام و هموار شدن در برابر ربّ واقعی خود امتناع ورزد- این امتناع و سرباز زدن ریشه در غفلت یا نخواستن وی به عنوان موجود مخلوق و مربوب است و به جای آن که به طور فطری در برابر خالق و ربّ خود کرنش کند استنکاف می کند و استکبار می ورزد.
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1- انبیاء، 19.

2- راغب، مفردات، ص527.

3- طبرسی، مجمع البیان: ج2، ص 146.

4- همو.




حاصل آن که: می توان از تقابل معنایی استکبار و استنکاف با انقیاد و تذلل، رکن تذلل و رام شدن را برای عبادت اصطلاحی در نظر گرفت و بر آن تأکید کرد(1)

و از تعبیر اهل لغت که می گفتند: «طریق معبَّد و بعیر معبَّد» برای آن شاهد آورد، طریق معبَّد راهی است که پستی و بلندی هایش هموار گشته برای رهروانش به جای استنکاف و استکبار، رام و منقاد شده است؛ همین طور بعیر معبَّد شتری که برای صاحبش به جای استنکاف، رام و نرم گردیده است. 

البته این نکته را باید در نظر آورد که استنکاف و استکبار و در تقابل با آن ها واژه های انقیاد و خضوع امری روحی است و به حس درونی فرد اطلاق می شود. هرچند در نمایش برونی در اَشکال گوناگون از اطاعت عملی تا سجده که نمایشِ نهایت تذلل است، بروز می یابد. بنابراین، ممکن است کسی در ظاهر، خاضع نمایان شود، اما در درون خود مستکبر باشد یا بالعکس گمان رود شخصی مستکبر است، اما خاضع و منقاد است؛ چه این که این انقیاد و تذلّل در جوانِح قلبی، عقلی، عاطفی و در جوارحِ بدنی دست و پا زبان و... بروز و نمود می یابد. 


ب: واژه های همنشین

در قرآن کریم در یک سیاق، واژه «دعا» همنشین با «عبادت» به کار رفته که از قرابت معنایی این دو تعبیر حکایت می کند. مانند این آیه که می فرماید: )وَقَالَ رَبُّکُمُ اُدْعُونِی أَسْتَجِبْ لَکُمْ إِنَّ الَّذِینَ یسْتَکْبِرُونَ عَنْ عِبَادَتِی سَیدْخُلُونَ جَهَنَّمَ دَاخِرِینَ((2) «پروردگارتان گفت: مرا بخوانید دعایتان را اجابت می کنم، قطعاً کسانی که از روی تکبر
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1- هر چند در کاربردهای دیگر واژه استکبار نمی توان خضوع و تذلل را در معنای متعلق آن به دست آورد. مانند: این آیه که می فرماید: )وَالَّذِینَ کذَّبُوا بِآیاتِنَا وَاسْتَکبَرُوا عَنْهَا أُولَٰئِک أَصْحَابُ النَّارِ( (اعراف/36) استکبار و سرپیچی از آیات به این معنا نیست که در معنای کلمة آیات، تذلّل و انقیاد هست و آنان استکبار می ورزند یا مانند تعبیر «استکبر عن التعلّم» که نمی توان معنای ضد استکبار یعنی خضوع را در معنای تعلّم به کار برد. اما در تعبیر «استکبر عن العبادة» خصوصیتی هست که از آن می توان مفهوم خضوع را در عبادت با توجه به معنای لغوی آن پیدا کرد.

2- غافر، آیه 40.




از عبادت من سرباز می زنند، به زودی خوار و ذلیل وارد دوزخ خواهند شد.» باز در این مورد که عبادت و دعا در یک سیاق برای یک اندیشه به کار رفته است: )وَمِنَ النَّاسِ مَنْ یعْبُدُ اللَّهَ عَلَی حَرْفٍ... یدْعُوا مِنْ دُونِ اللَّهِ مَا لَا یضُرُّهُ وَمَا لَا ینْفَعُهُ ذَلِکَ هُوَ الضَّلَالُ الْبَعِیدُ((1) «و از میان مردم کسی است که خدا را یکسویه و در برخی شرایط عبادت می کند... به جای خدا چیزی را می خواند، [و می پرستد] که نه به او زیانی می رساند و نه به او سودی می بخشد. این است آن گمراهی که با حق فاصله ای دور و دراز دارد.» یا عبادت و دعا در این سیاق که می فرماید: )قُلْ إِنِّی نُهِیتُ أَنْ أَعْبُدَ الَّذِینَ تَدْعُونَ مِنْ دُونِ اللَّهِ((2) اگر در ماده «ع.ب.د» و «د.ع.و» در قرآن کریم کاوش کنیم به شواهد فراوان دیگری برای صحت این ادعا پی می بریم.(3)

متعلق «دعا» به معنای خواندن - که با خضوع همراه است - کسی است که از او کاری ساخته است پس اگر در ذهن داعی (خواننده) مدعوی که خوانده می شود در کار سازیش برای جلب منفعت و یا دفع ضرر مستقل فرض شود، این دعا موجب شرک عبادی است؛ در آیات قرآن، متعلق این نوع دعای خاص، «إله» - به معنای معبود - و در سیاق آن ها نوعاً یا قید «من دون الله» یا «مع الله» به کار رفته است تا

بر شرک الوهی (عبادی) دلالت کند. به همین رو است که می گوییم: این دو قید نقش کلیدی در فهم آیات در این باره دارند. قید «من دون الله» در آیات پیش گفته و آیات فراوان دیگر به چشم می خورد؛ مانند این آیه که با همین قید و با متعلق «إله» آمده و می فرماید:
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1- حج، آیات 11- 12.

2- انعام، آیه 56.

3- مانند این آیه که می فرماید: )وَیعْبُدُونَ مِنْ دُونِ اللَّهِ مَا لَا ینْفَعُهُمْ وَلَا یضُرُّهُمْ... ((فرقان/55) قرآن، مضمون این سیاق را با واژه یدعون در این آیه به کار برده است: ) ...فَمَا أَغْنَتْ عَنْهُمْ آلِهَتُهُمُ الَّتِی یدْعُونَ مِنْ دُونِ اللَّهِ مِنْ شَیءٍ... ( (هود/101)




)فَمَا أَغْنَتْ عَنْهُمْ آلِهَتُهُمُ الَّتِی یدْعُونَ مِنْ دُونِ اللَّهِ مِنْ شَیءٍ ...(1)( یا مانند این آیه کریم که می فرماید: )وَإِذَا رَءا الَّذِینَ أَشْرَکُوا شُرَکَاءَهُمْ قَالُوا رَبَّنَا هَؤُلَاءِ شُرَکَاؤُنَا الَّذِّینَ کُنَّا نَدْعُو مِنْ دُونِکَ...((2) «و چون مشرکان [در قیامت] شریکانی را که برای خدا پنداشته اند ببینند، گویند: پروردگارا! اینانند شریکانی که برای تو قرار دادیم و آن ها را به جای تو می خوانیم»؛ تعبیر «مع الله» نیز در آیات متعدد با همان متعلق برای نمایاندن دلالت مذکور به کار رفته است. مانند این که می فرماید: )وَمَنْ یدْعُ مَعَ اللَّهِ إِلَهًا آخَرَ لَا بُرْهَانَ لَهُ بِهِ...((3) یا این آیه که می فرماید: )وَلَا تَدْعُ مَعَ اللَّهِ إِلَهًا آخَرَ لَا إِلَهَ إِلَّا هُوَ.((4)

بدین سان باید بر اساس آیات بر این نکته تصریح و تأکید کرد که «دعا» در صورتی مساوی با «عبادت» است که متعلق آن «إله» به وصف إله و یا «ربّ» به وصف ربّ باشد؛ در این موارد شرک عبادی با خواندن تعدد إله و یا ربّ پدیدی می آید و قید «من دون الله» و یا «مع الله» نیز بر آن دلالت می کند. ولی توحید الوهی با خواندن إله و معبود یکتاست که در آن از این قیود خبری نیست. بنابراین، در صورتی که مدعو، مستقل فرض نشود؛ یعنی: متعلق دعا، إله نباشد «دعا» تنها به معنای لغوی دعوت و خواندن است. مانند این آیه که خطاب دختر شعیب را به حضرت موسی گزارش می کند: )قَالَتْ إِنَّ أَبِی یدْعُوکَ لِیجْزِیکَ أَجْرَ مَا سَقَیتَ لَنَا((5) یا این آیه که می فرماید: )وَاللَّهُ یدْعُو إِلَی دَارِ السَّلَامِ...((6) از این جا می توان به معنای احادیثی پی برد که دعا را مُخّ عبادت می داند.(7) چون - همان گونه
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1- هود، آیه 101.

2- نحل، آیه 86.

3- مؤمنون، آیه 117.

4- مانند آیه 52 سوره انعام که می فرماید: )وَلَا تَطْرُدِ الَّذِینَ یدْعُونَ رَبَّهُمْ بِالْغَدَاةِ وَالْعَشِی یرِیدُونَ وَجْهَهُ... (

5- قصص، آیه 25.

6- یونس، آیه 25.

7- علامه مجلسی حدیث «الدعاء مُخّ العبادة» را از پیامبر اکرم از عدة الداعی و دعوات راوندی نقل کرده است. ر.ک: بحارالانوار، ج93، ص 300 و 302.




که گفتیم - دعا در صورتی به معنای عبادت است که متعلق آن إله باشد و نوعاً این نوع دعا با خضوع و تذلل برای دستیابی به اجابت همراه است. 

سه: عبد در معنای عرفی که به آن برده می گویند در برابر مولی و حرّ به کار رفته است. عبد، مُنقاد مولی است یعنی مهار زندگی اش به دست اوست و رام و فرمانبردار همنوع خود است؛ برخلاف انسان حرّ که مهار زندگیش به دست همنوع خود نیست و از فرمانبرداری آزاد است. امام علی خطاب به فرزندشان امام حسن علیه السلام می فرماید: «ولا تکن عبدَ غیرِک و قَد جَعَلک اللهُ حُرّاً»؛(1) پس رکن انقیاد و رام بودن در عبد عرفی نیز به چشم می خورد. حتی عبد بما هو عبد برای رفع نیازها و احتراز از شدائد به مولایش وابسته می شود لیکن مولایش را «عبادت» نمی کند؛ در متون دینی نیز تعبیر عبادت برای وی به کار نرفته است با آن که می توان فرض کرد این برده تسلیم محض مولای خود است. از این جاست که باید با دقت هر چه بیشتر در باره این پرسش اندیشید: چرا اندک خضوع والتجای مشرکان در برابر بت، عبادت نامیده می شود و موجب سقوط آنان به دره شقاوت است، اما خضوع محض بنده در برابر سرور خود حتی با امتثال امر مولی به قصد امتثال، عبادت نیست؟! از همین جاست که می گوییم: باید ذهن مشرک را بازخوانی کرد و دریافت وی چه تلقی از بت دارد که التجا و خضوع او در برابر بت، عبادت نامیده می شود. 

اجمالاً باید گفت: بین عبد عرفی و مولایش، رکن دوم عبادت که ربوبیت است و گفتیم: عبادت در اصطلاح به معنای حس تذلل در پیشگاه ربّ است حضور ندارد و برده از مولای خود به عنوان ربّ - که در آن ناگزیر قید «من دون الله» و یا «مع الله» وجود دارد - پیروی نمی کند تا رابطه رب و مربوب و عبد و معبود شکل گیرد. این نکته کلیدی درباره وجه اصلی تمایز بین معنای عرفی عبد با معنای اصطلاحی آن است.
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1- نهج البلاغه، نامه 31.




در قرآن کریم نیز عبد در برابر مولی در این آیه به کار رفته است: )وَأَنْکِحُوا الْأَیامَی مِنْکُمْ وَالصَّالِحِینَ مِنْ عِبَادِکُمْ وَإِمَائِکُمْ...(1)( «ای مؤمنان، به مردان و زنان بی همسری که از [همکیشان] شما هستند و به آن بندگان و کنیزانتان که شایستگی ازدواج را دارند، همسر دهید.» 

البته مولی به معنای حقیقی جز برای ربّ به معنای حقیقی اش تحقق نخواهد یافت - که فقط حقتعالی است - . به همین رو، اگر عبد در برای خداوند به عنوان مولی به کار رفت منافاتی با معنای عبد در برابر مولای عرفی ندارد، چون خداوند ربّ است یعنی؛ مالک مدبر همه شئون بنده خویش است پس تنها اوست که به معنای واقعی مولی است و غیر او هر چه هست همه عبدند و جز سِمَت عبد و بندگی چیزی ندارند. 

چهار: واژه «عبادت» در قرآن در عصر نزول وحی به همان معنا به کار رفته که عرب می فهمید و به کار می برد؛ رسالت پیامبر اکرم و قرآن - مانند سایر انبیا و کتاب ها - این بود که مردم را به سَمت مصداق واقعی معبود هدایت کنند نه آن که تغییری در مفهوم عبادت و معبود به وجود آورند. بنابراین، باید درک عرب عصر نزول را از عبادت و سپس پیوندهای این واژه را با سایر مفاهیم در ذهن او پیدا کرد بدون آن که نیاز باشد در جست و جوی معنای جدید - تعیینی یا تعیّنی - از ناحیه شارع برای این واژه باشیم. 

یکی از راه ها برای درک این معنا کاوش در معنای عرفی عبد در برابر مولی و تفاوت آن با عبد در برابر معبود است - که در بند قبلی درباره آن بحث شد - و نیز شناخت پیوندهای عبادت با سایر مفاهیم است که در بندهای بعد ملاحظه می کنید. 

پنج: همان گونه که اشاره شد برای درک معنای اصطلاحی عبادت باید پیوندهای این واژه را با سایر مفاهیم در متون دینی کشف کنیم. به نظر ما این کشف، اهمیت
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1- نور، آیه 32.




بسزایی برای درک معنای عبادت خواهد داشت؛ بلکه می توان گفت: عمده کاستی ها در دیدگاه مفسران به دلیل غفلت از همین نکته است. در این جا به صورت فشرده به تفکیک درباره رابطه عبادت با خالق، ربّ با استناد به آیه قرآن خواهیم پرداخت. 

عبادت و خالقیت: برخی از آیات که به این رابطه اشاره دارند عبارتند از: 

- )وَالَّذِینَ یدْعُونَ مِنْ دُونِ اللَّهِ لَا یخْلُقُونَ شَیئًا وَهُمْ یخْلَقُونَ(؛(1)

دعا در این آیه - بر اساس تحلیل پیش گفته - در بند دوم به معنای عبادت است. بر این اساس مفاد این آیه عبادت جز در پیشگاه خالق تحقق نمی یابد. 

- )وَاتَّخَذُوا مِنْ دُونِهِ آلِهَةً لَا یخْلُقُونَ شَیئًا وَهُمْ یخْلَقُونَ وَلَا یمْلِکُونَ لِأَنْفُسِهِمْ ضَرًّا وَلَا نَفْعًا وَلَا یمْلِکُونَ مَوْتًا وَلَا حَیاةً وَلَا نُشُورًا(؛(2)

این آیه برای ابطال پندار شرک در الوهیّت (شرک در معبود) از توحید خالقی بهره گرفته است. چون آنان خالق نیستند بلکه مخلوقند پس هیچ سِمتی از الوهیت ندارند. 

- )مَا اتَّخَذَ اللَّهُ مِنْ وَلَدٍ وَمَا کَانَ مَعَهُ مِنْ إِلَهٍ إِذًا لَذَهَبَ کُلُّ إِلَهٍ بِمَا خَلَقَ وَلَعَلَا بَعْضُهُمْ عَلَی بَعْضٍ...(؛(3)

در این آیه نیز با استدلال عقلی از توحید خالقی، توحید الوهی را اثبات می کند و رابطه قطعی بین خالق واقعی را با تصرف او در عالم هستی نشان می دهد. در آیه ده سوره لقمان نیز از مظاهر آفرینش خداوند یکتا و حضور ربوبی یگانه او در گستره هستی سخن می گوید و سپس می فرماید: )هذَا خَلْقُ اللَّهِ فَأَرُونِی مَاذَا خَلَقَ الَّذِینَ مِنْ دُونِهِ بَلِ الظَّالِمُونَ فِی ضَلَالٍ مُبِینٍ(؛(4)
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1- نحل، آیه 20.

2- فرقان، آیه 3.

3- مؤمنون،آیه 91.

4- لقمان، آیه 11.




گویی در جمع بندی نهایی انسان را تنبیه می دهد تا جایگاه خالق واقعی را در مقایسه با سایر هستی که تنها مخلوقند و سمتی جز این ندارند درک کنند و در پی آن به الوهیّت یگانة حق تعالی، ایمان آورند. قرآن در این باره می فرماید: )أَفَمَنْ یخْلُقُ کَمَنْ لَا یخْلُقُ أَفَلَا تَذَکَّرُونَ(.(1) 

از این آیات نکات فراوانی برای کشف رابطه إله (معبود) و خالق می توان استخراج کرد، آن چه مدنظر ماست تنها دو نکته است: 

اولاً: به نظر می رسد اگر قرآن توحید الوهی را بر مدار توحید خالقی مطرح و از توحید خالقی برای اثبات توحید الوهی بهره گرفته نوعاً مشرکان را مخاطب خود قرار داده که به توحید خالقی اذعان داشته اند. قرآن در چندین آیه از پرسش خدا و پاسخ مشرکان بدین گونه خبر می دهد: )وَلَئِنْ سَأَلْتَهُمْ مَنْ خَلَقَ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضَ لَیقُولُنَّ اللَّهُ...(.(2)

ثانیاً: خالق واقعی، ربّ واقعی و چنین ربّی «ولیّ» و «إله» حقیقی است و چون خالقی غیر از خداوند نیست پس ربّ و ولیّ و إلهی غیر او نیست. اوصافی که قرآن برای خالق واقعی بیان می کند از این پیوندها پرده برمی دارد. مانند: خالقی که هر چیز را به حق،(3)

اندازه،(4)

حکیمانه،(5)

به نیکوترین وجه(6)

و... آفریده هرگز از مخلوقات خود جدا و دورافتاده نیست از آفرینش هستی خسته و رنجور نگشته،(7)

به همه آفریدگان خود آگاه است(8) هرچه را بخواهد در آفرینش می افزاید(9) هر چه را بخواهد می آفریند و هر که از
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1- نحل، آیه 17.

2- لقمان، آیه 35: شبیه به این آیه کریمه آیات 38 زمر؛ 9/زخرف؛ 87/ زخرف؛ 61/عنکبوت است.

3- انعام، آیه73.

4- قمر، آیه49.

5- دخان، آیه44.

6- سجده، آیه7.

7- ق، آیه15.

8- ملک، آیه 14.

9- فاطر، آیه1.




آفریدگانش را بخواهد برمی گزیند(1) و... پس او به تمام معنا مالک مدبر هستی یعنی: «ربّ» و عهده دار همه شئون آفریدگان خود است؛ یعنی «ولیّ» آن هاست. پیوند بین ربّ، ولیّ و خالق را در این آیه مشاهده می کنیم که می فرماید: 

)قُلْ مَنْ رَبُّ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضِ قُلِ اللَّهُ قُلْ أَفَاتَّخَذْتُمْ مِنْ دُونِهِ أَوْلِیاءَ لَا یمْلِکُونَ لِأَنْفُسِهِمْ نَفْعًا وَلَا ضَرًّا ... أَمْ جَعَلُوا لِلَّهِ شُرَکَاءَ خَلَقُوا کَخَلْقِهِ فَتَشَابَهَ الْخَلْقُ عَلَیهِمْ قُلِ اللَّهُ خَالِقُ کُلِّ شَیءٍ وَهُوَ الْوَاحِدُ الْقَهَّارُ(.(2) 

نتیجه ای که از پیوند عبادت و خالقیت گرفته می شود این است: عبادت، صرف تذلل و انقیاد نیست، اساساً هر کس و از جمله مشرکان در برابر چیزی یا کسی عبادت می کند او را مالک نفع و ضرر در بعدی از ابعاد زندگی خود می بیند. قرآن در مقام هدایت آنان از توحید خالقی - که بر هر کس قابل هضم و نزدیک به بدیهی است - بهره می گیرد و ابتدا خالقیت معبودان غیر خدا را در قالب های گوناگون - از جمله بر اساس جدال احسن چرا که مشرکان به توحید خالقی باور دارند - ابطال می کند سپس نتیجه می گیرد کسی مالک نفع و ضرر است و می تواند منفعت را جلب و ضرر را دفع کند که خالق واقعی باشد و چون این معبودان خالق نیستند پس مالک هیچ نفع و ضرری نیستند تا شایسته عبادت برای جلب منفعت یا دفع ضرر شوند. 

عبادت و ربوبیت: در آیات متعدد قرآن، پیوند بین عبادت و ربوبیت به چشم می خورد؛ درک این معنا در معناشناسی عبادت مؤثر است. برخی از آیات در این باره عبارتند از: 

- )وَإِنَّ اللَّهَ رَبِّی وَرَبُّکُمْ فَاعْبُدُوهُ هَذَا صِرَاطٌ مُسْتَقِیمٌ(؛(3)

- )إِنَّ هَذِهِ أُمَّتُکُمْ أُمَّةً وَاحِدَةً وَأَنَا رَبُّکُمْ فَاعْبُدُونِ(؛(4)
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1- قصص، آیه68.

2- رعد، آیه 16.

3- مریم، آیه 36.

4- انبیاء، آیه 92.




در این دو آیه شریفه، عبادت، متفرع بر ربوبیت آمده است. 

- )یا أَیهَا النَّاسُ اعْبُدُوا رَبَّکُمُ الَّذِی خَلَقَکُمْ وَالَّذِینَ مِنْ قَبْلِکُمْ...(؛(1) 

- )... وَقَالَ الْمَسِیحُ یا بَنِی إِسْرَائِیلَ اعْبُدُوا اللَّهَ رَبِّی وَرَبَّکُمْ... (؛(2) 

ربوبیت در این آیات علت برای عبادت می باشد چون وصف مشعر به علیّت است. نتیجه آن که: عبادت برای ربّ و ربوبیت، علت عبادت خواهد بود. پس می توان - همان گونه که گفتیم - عبادت را به معنای «انقیاد و رام شدن در پیشگاه ربّ» دانست و چون - همان گونه که ملاحظه کردید - ربّ، به معنای مالک مدبر است و فقط حقتعالی ربّ العالمین و یکتاست پس تنها اوست که مالک مدبر همه شئون هستی است و به طور کلی تنها مالک مدبر جلب منفعت و دفع ضرر اوست و چون غیر از او هیچ کس سِمَت ربوبی ندارد پس معبودی غیر او نیست. 

با این وصف، مشرکان به دلیل تقلید از نیاکان، خواسته های نفسانی و پیروی از ظن به ارباب گوناگون باور داشتند و برای شئون گوناگون زندگی خود ربّی مستقل در نظر می گرفتند مانند: ربّ عزت، ربّ نصرت، ربّ قحطی و... سپس برای جلب منفعت یا دفع ضرر به عبادت بت ها می پرداختند یعنی: در پیشگاه ربّ خود - به وصف ربّ - خاضع و منقاد می شدند. با آن که در واقع اسم ربّ بر هر چه غیر خداست اسم بی مسمّی و پوک است. چون ربّی به غیر از خالق واقعی نیست و خالقی به غیر از خدا نیست. حضرت یوسف علیه السلام خطاب به دو نفر از هم زندانی خود به این فرایند اشاره و در مقام اثبات توحید عبادی و ابطال شرک عبادی از توحید ربوبی بهره می گیرد و به آنان می فرماید:
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1- بقره، آیه 21.

2- مائده، آیه 72.




)یا صَاحِبَی السِّجْنِ أَأَرْبَابٌ مُتَفَرِّقُونَ خَیرٌ أَمِ اللَّهُ الْوَاحِدُ الْقَهَّارُ * مَا تَعْبُدُونَ مِنْ دُونِهِ إِلَّا أَسْمَاءً سَمَّیتُمُوهَا أَنْتُمْ وَآبَاؤُکُمْ مَا أَنْزَلَ اللَّهُ بِهَا مِنْ سُلْطَانٍ إِنِ الْحُکْمُ إِلَّا لِلَّهِ أَمَرَ أَلَّا تَعْبُدُوا إِلَّا إِیاهُ ذَلِکَ الدِّینُ الْقَیمُ وَلَکِنَّ أَکْثَرَ النَّاسِ لَا یعْلَمُونَ(.(1)

حاصل آن که: از رابطه عبادت با ربوبیت در این آیات به خوبی می توان معنای واقعی عبادت را دریافت و گفت: تا ربوبیّتی در کار نباشد، عبادتی تحقق نمی یابد و بالعکس عبادت، خضوع در برابر ربّ - یعنی: مالک مدبر، به وصف ربّ - است پس اگر خاضع در برابر کسی یا چیزی زنده یا مرده، جاندار یا بی جان و... خضوع - بلکه نهایت خضوع - کند و التجا برد، اما در ذهن خود هیچ شأنی از شئون ربوبی را به طور مستقل برای کسی که در برابر او التجا برده و خاضع گشته، قائل نباشد، هرگز کار او

عبادت نیست و بالعکس کمترین خضوع در برابر کسی که او را ربّ می بیند، عبادت خواهد بود.

شاهد روشن این معنا این است که اگر فرض کنیم به هر یک از مسلمین- از هر صنف و طبقه- که به طور نمونه بر سر قبر پیامبر خدا برای شفای فرزند خود استغاثه می کند بگوییم: فرض کن پیامبر خدا می خواهند فرزند تو را شفا دهند اما خداوند نمی خواهد آیا فرزند تو شفا می یابد؟ خواهد گفت: خیر تا خدا نخواهد از هیچ کس کاری ساخته نیست، همه چیز به اذن اوست. اما اگر این پرسش را از بت پرست بپرسیم می گوید: آری فرزند من شفا می یابد چون این بت، ربّ (مالک مدبر) شفاست و خدا خالقی بازنشسته است که تدبیر شفا را به این بت سپرده است. همین نقطه فارق بین توحید و شرک است که باید به آن توجه کرد و بدون دلیل کسی از مسلمین را به گناه بزرگ شرک متهم نساخت.
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1- یوسف، آیه41.





نتیجه 

عبادت در لغت به معنای هموار و رام بودن و ضد آن گردن کشی، امتناع و غلظت است. 

دیدگاه قرآن پژوهان درباره معناشناسی عبادت گوناگون است، هر چند می توان نظر آنان را در این باره به دو گروه عمده تقسیم کرد، یک: عبادت بر محور خضوع و تذلل. دو: عبادت بر محور اطاعت. هر کدام از این دو نظریه با کاستی هایی روبه روست به نظر می رسد عبادت به معنای «حس انقیاد، رام بودن و تذلل در پیشگاه رب» است که بر دو رکن استوار است، این معنا بر اساس شواهد فراوان از لغت، آیات و روایات قابل اثبات است. 

از جمله در قرآن واژه های استکبار و استنکاف به عنوان ضد (یا جانشین) عبادت و واژه «دعا» نیز در صورتی که متعلق آن «إله» و با قید «من دون الله یا مع الله» استعمال شده باشد به عنوان کلمه همنشین (یا مترادف) دعا به کار رفته است. درک این واژه ها کمک شایانی به معناشناسی عبادت می کند. 

هر چند عبد در معنای عرفی که به آن برده می گویند خاضع و تسلیم محض مولای خود باشد هرگز وی را عبادت نمی کند، چون شأنی از شئون ربوبی را برای مولای خود قائل نیست، اما چون مشرک، قائل به چنین شأنی برای معبود خود است، خضوع او عبادت نامیده می شود. این نکته ای کلیدی است. هرگاه در آیات قرآن نیز رابطه بین عبادت با خالق و ربّ را بررسی کنیم به این نتیجه می رسیم که رکن دوم عبادت یعنی باور به ربوبیتِ مخضوع له اجتناب ناپذیر است و بدون آن هرگز عبادتی تحقق نخواهد یافت.
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واکاوی رابطه میان نفاق و تکفیر / رحیم نوبهار


اشاره

رحیم نوبهار(1) 



چکیده: 

این مقاله با توجه به این واقعیت که تکفیر و نابردباری مذهبی، همیشه یا اغلب به نوعی نفاق و دو رویی در بعد شخصی و اجتماعی دامن می زند، از نکوهیده بودن پدیده نفاق در منابع دینی به طریق انّی نتیجه می گیرد که تکفیر و نابردباری دینی و مذهبی، بسیار نکوهیده است. مقاله، با تمرکز بر وجوه فرهنگی و فکری رویکرد تکفیری نشان می دهد که تکفیر چگونه به نفاق در حوزه ایمان و حتی معرفت و سلوک علمی می انجامد و اخلاق را از یک سو و شکوفایی معرفت دینی را از سویی دیگر تباه می سازد. مقاله، تأکید مبالغه آمیز اندیشه های تکفیری بر عنصر عمل و نقش آن در نفی جنبه های باطنی و معنوی دین را یادآور می شود و در پایان، رهیافت هایی برای رویارویی با این جنبه های منفی پدیده تکفیر پیشنهاد می دهد. 

کلیدواژگان: تکفیر، نفاق، بدعت، ظاهرگرایی.
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1- پژوهش گر حوزوی و عضو هیئت علمی دانشکده حقوق - دانشگاه شهید بهشتی





درآمد 

هنگامی که پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم به مدینه هجرت فرمود برای ایجاد هم بستگی در مدینه متنوع آن روز، پیمان نامه ای را با توافق گروه ها و قبایل مختلف تدوین و تصویب فرمود که از جمله در آن آمده بود: 

یهودیان بر دین خود و مسلمانان بر دین خود خواهند بود... یهودیان مخارج مربوط به خود را می پردازند و مسلمانان نیز مخارج خود را. میان اهل این پیمان نامه [از جمله مسلمانان و یهود] خیرخواهی و نصیحت و نیکی حاکم خواهد بود، نه گناه و تعدی.(1) 

در آن روزگار، مدارا و بردباری مذهبی و غیرمذهبی اگر هم در میان فرزانگان و نخبگان به طور ضعیف مطرح بود، ارزش مسلط زمانه نبود. اما پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم برای بنیان گذاری مدنیّتِ اسلامی از مدارا و تحمل دیگران شروع کرد. تفاوتی نمی کند که مقصود از این یهودیان همه یا چند قبیله یهودی باشند که در اطراف مدینه ساکن بودند یا فرزندان انصار که احیاناً دین یهود را اختیار می کردند.(2)

مقصود از این یهودیان هر که باشد پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم روح مدارا را به امت خویش آموزش داده اند. امروزه اما در دورانی که مدارا به گفتمان مسلط زمانه تبدیل شده است، برخی به نام همین پیامبر بر طبل تکفیر و نابردباری در درون خود امت می کوبند و چهره اسلام و شریعت پیامبر رحمت صلی الله علیه و آله و سلم را خشن و نابردبار نشان می دهند. 

شواهد نشان می دهد که برخی دست های ناپاک خارج از جهان اسلام به این پدیده دامن می زنند و از جنبه های گوناگون آن را پشتیبانی می کنند. با این حال از وجه فکری
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1- «... للیهود دینهم و للمسلمین دینهم ... وأن علی الیهود نفقتهم وعلی المسلمین نفقتهم وأن بینهم النصر علی من حارب أهل هذه الصحیفه، و أن بینهم النصح و النصیحه والبر دون الاثم». (نک: علی احمدی میانجی، مکاتیب الرسول صلی الله علیه و آله و سلم ، ج3، ص6 به بعد).

2- برای ملاحظه توضیحاتی در این باره نک: همان، ص11.




و فرهنگیِ این پدیده زیان بار غفلت نبایدکرد. نقش جهل، کوته بینی و سادگی برخی مسلمانان در پر و بال گرفتن این جنبش در برخی از کشورهای اسلامی کم نیست. پس، شناخت زمینه های فکری و اعتقادی که تکفیر را در دامان خود می پرورَد یک ضرروت است. به ویژه این که مطالعات تبارشناختی از پیشینه تکفیر نشان می دهد که این پدیده، پیوسته بیش یا کم به گونه ای در خانواده بزرگ اسلام وجود داشته است.(1)

هرچند ظاهراً پدیده تکفیر در شیب تند ابتذال است. 

تبار تکفیریان امروز در ترسیم اندیشه های خود، به ظاهر، حساب و کتاب و دستگاهی داشتند. گروه هایی از اباضیه برای نمونه با پذیرفتن مفهوم کفرِ نعمت، یعنی کفری که نتیجه انکار نعمت است، آن را از کفری که نتیجه انکار ربوبیت است، جدا می کردند.(2)

تکفیریان امروز اما آن قدر کم حوصله اند که هر مسلمانی را که با آنان اندک تفاوت فکری و عملی داشته باشد با حربه تکفیر می نوارند. 

از ویژگی های برجسته رویکرد تکفیری، نابردباری در برابر عقیده مخالف با خود و تلاش برای تحمیل عقیده با تکیه بر اهرم تکفیر و در واقع به کارگیری زور و تحمیل عقیده است. این رویکرد به سهم خود در نهادینه کردن ظاهرگرایی و نفاق در جامعه بسی مؤثر است. از دیرباز بسیاری از اندیشورانی که به بردباری و نابردباری مذهبی پرداخته اند به رابطه معنادار نابردباری و تلاش برای تحمیل عقیده از یک سو و گسترش نفاق و دورویی از سوی دیگر توجه کرده اند. اعلامیه اصول مدارا، مصوب 16نوامبر1995م. یونسکو نیز یادآور شده است که نابردباری مذهبی و تحمیل عقیده سبب می شود تا افراد نتوانند خود را چنان که هستند نشان دهند. نابردباری مذهبی، نفاق را هم درلایه های شخصیتی فرد و هم به لحاظ اجتماعی نهادینه می سازد. از
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1- برای نمونه درباره گوشه هایی از ریشه های تکفیر در مصر در قرن حاضر نک: یوسف قرضاوی، ظاهرة الغلو فی التکفیر.

2- نک: مسعود جلالی مقدم، «اباضیه»، دائرةالمعارف بزرگ اسلامی، ج2، ص319.




چشم انداز دینی نیز نسبت مستقیم و معناداری میان نابردباری دینی و مذهبی و تحمیل عقیده و تکفیر از یک سو و دوری از گوهر ایمان و اعتقاد درونی و مؤمنانه از سوی دیگر وجود دارد.

این مقاله با واکاوی این موضوع، نخست به نقش فضاهای تکفیری بر گسترش ظاهرگرایی در دین داری می پردازد. (بخش اول) آن گاه از تأثیر تکفیر بر نفاق در دو قلمرو ایمان دینی و معرفت دینی سخن می گوید (بخش دوم)؛ و در ادامه برای برون رفت از این جنبه از کارکرد منفی پدیده تکفیر راهکارهایی را پیشنهاد می نماید (بخش سوم). 


1. تکفیر، ظاهرگرایی و معنویت ستیزی 

زیان رویکرد تکفیری به دین، بر خلاف آنچه گاه تصور می شود، به گسترش خشونت های فیزیکی در میان مسلمانان یا در رابطه مسلمانان با پیروان دیگر آیین ها و ادیان محدود نمی شود، بلکه نگاه تکفیری، نخست بن مایه های معنوی و درونی درخت پاک دین را ضعیف و حتی نابود می سازد و به دین داریِ قشری و ظاهرگرا دامن می زند. راستی چه رابطه ای میان رویکرد تکفیری و ظاهرگرایی وجود دارد؟ 

کسانی که دل و زبان به تکفیر دیگران می آلایند در خوش بینانه ترین حالت، بندگان خداوند هستند؛ انسان هایی که مثل همه آدم ها به درون و اسرار نهان و احیاناً نیت ها و انگیزه های متعالی، انسانی و الهی افراد دست رسی ندارند. آن ها معمولاً می خواهند بر مبنای برخی ویژگی ها و نمودهای رفتاریِ ظاهری درباره ایمان یا کفر مردم حکم کنند. به طور طبیعی برای رهایی از شرِّ کافر قلمداد شدن، افراد حتی آن ها که در درون، اعتقادی به مبانی دینی ندارند می کوشند تا ظواهر مذهبی را رعایت کنند؛ جایی که جان سالم به دربردن از برچسبِ تکفیر در گرو ظاهرمداری است، بازار ظاهرگرایی رونق پیدا می کند و معنویت و ارزش های اخلاقی از مدار توجه خارج می شود. تسلط چنین رویکردی به معنای مرگ درون گرایی و ارزش ها و فضیلت های ذاتی و درونی است.

ص: 198






کسانی ممکن است به اشتباه بپندارند که اتفاقاً اسلام به حفظ ظواهر مذهبی بسی اهمیت می دهد؛ برای نمونه در اسلام بر تستّر و پرده پوشی گناه تأکید شده است؛(1)

یا این که بر نهی از منکراتی که آشکارا صورت می گیرد اصرار بیشتری شده است.(2)

پس اصرار بر ظاهرگرایی اتفاقاً به سلامت ظاهری جامعه می انجامد؛ امری که به نوبه خود می تواند حتی زمینه ساز پرداختن به جنبه های درونی، باطنی و معنوی دین نیز بشود. 

صاحبان این دیدگاه فراموش می کنند که تأکید آموزه های اسلامی بر تستّر نه به معنای طرف داری از ظاهرگرایی که برای رسیدن به جامعه ای واقعاً اخلاقی است. اگر در اسلام بر پرده پوشیِ پاره ای از منافیات عفت تأکید می شود برای پیش گیری از زدودن قبح اخلاقی پاره ای از اعمال و در نهایت رسیدن به جامعه ای عفیف و اخلاقی است. اگر بر نهی از منکرِ آشکار و عمومی تأکید شده و از نقض حریم خصوصی افراد به بهانه امر به معروف و نهی از منکر نهی شده به دلیل آن است که نهی از منکر در این حوزه در عمل به لحاظ اخلاقی سازنده نیست. متون دینی که بر ارتکاب آشکارِ گناه سخت می گیرند را هرگز نباید به دفاع از ظاهرگرایی و تأیید مبالغه آمیز ظواهر تفسیر و تعبیر کرد. 

انبوهی از متون دینی به ویژه آیات متعددی از قرآن مجید، نه تنها پروژه اسلام که پروژه ادیان ابراهیمی را برنامه ای برای دست یابی انسان به گوهر تزکیه و آراستگی اخلاقی درونی معرفی می کند.(3) به گفته علامه طباطبائی، راز انحطاط و سقوط مسلمانان، اکتفا به جسم و کالبد احکام و روی گردانی از روح و باطن
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1- حرعاملی، وسائل الشیعه، ج18، ص327، باب16 از ابواب مقدمات الحدود، حدیث2.

2- نک: همان، ج11، باب4 از ابواب الأمر و النهی، ص407، حدیث 1: «إن المعصیه إذا عمل بها العبد سرّا لم یضر إلا عاملها، فإذا عمل بها علانیه و لم یغیّر علیه أضرّت بالعامّه...».

3- بقره، آیه 129و آل عمران، آیه 164.




آن هاست.(1)

شیعه و سنی از پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم نقل کرده اند که: «من برای تکمیل مکارم و فضایل اخلاقی مبعوث شده ام»،(2) شریعت با همه ارج و اهمیتی که دارد، معبر ورود به اخلاق و ساخت جامعه ای اخلاقی است. تکفیریان با تکیه زدن بر مسند داوری الهی و حکم درباره ایمان و کفر افراد صرفاً با تکیه بر ظواهر، در عمل اخلاق و فضیلت های درونی و باطنی را بی ارج و کم اهمیت می نمایند و دین را به رعایت ظواهری چند فرو می کاهند. 

در دستگاه فکر تکفیری آن اندازه که به کالبد و جسد عمل اهمیت داده می شود به روح، نیت و انگیزه عمل ارج نهاده نمی شود. هم از این رو برخی رویکردهای ظاهرگرا معتقدند اگر کسی فعلی را به جای آورد که خداوند متعال بدان امر کرده است، حتی اگر آن فعل را برای خدای به جای نیاورد، باز عملش مورد قبول است.(3)

به طور کلی در اندیشه های تکفیری و خارجی گری، عمل نقش مهمی دارد.(4)

به نظر اباضیه مقومات سه گانه ایمان عبارت است از: اعتقاد به قلب، اقرار به زبان و عمل به ارکان و جوارح. به نظر آنان ایمان با عمل صحت می پذیرد و عمل، برهانی است بر
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1- سید محمد حسین طباطبائی، المیزان فی تفسیرالقرآن، ج2، ص235: «ولم یبلغ المسلمون إلی ما بلغوا من الانحطاط والسقوط إلا بالاقتصار علی أجساد الأحکام والإعراض عن روحها و باطن أمرها».

2- فضل بن حسن طبرسی، مجمع البیان فی تفسیرالقرآن، ج5، ص501. برای آشنایی با برخی از منابع شیعی و سنی که این حدیث را نقل کرده اند نک: اصغرهادی، «مکارم الاخلاق (پژوهش پیرامون روایت تتمیم مکارم اخلاق و روایات همانند)»، مجلۀ اخلاق، پاییز و زمستان 1385، ش5 و6، ص229-253.

3- نک: مسعود جلالی مقدم، همان، ج2،ص 329. از صحت عملی که برای غیرخداوند انجام گرفته باشد می توان سخن گفت، اما قبول چنین عملی دشوار است. این رویکرد اگر در راستای اهتمام به عمل و بی توجهی به انگیزه های آن باشد، قابل انتقاد است؛ البته از چشم اندازی دیگر این بحث مطرح است که نقش ایمان در پذیرش عمل خیر چیست؟ برخی از نحله های کلامی برآنند که خداوند متعال به عمل ذاتاً خیر جدا از نیت فاعل آن پاداش می دهد. برای ملاحظه بحثی در این باره نک: مرتضی مطهری، عدل الهی، مجموعه آثار، ج1، ص270.

4- نک: ابراهیم محمد الفحام، «التأصیل الفکری لجماعه التکفیر والهجره»، مجله الامن العام، قاهره، رجب 1397، شماره 78، ص9-17.




صدق اعتقاد و صدق لسان.(1)

برعکس در کلام شیعی اصرار شده است که ایمان از جنس تصدیق قلبی خداوند و هر چیزی است که معرفت آن واجب باشد.(2) 

از چشم انداز اجتماعی این رویکرد دقیقاً به معنای نشان دادن ناتوانی اسلام در پاسخ گویی به نیاز بشریت معاصر است. در جهان فردیت زده و مادی ما چشم ها به پیام های معنوی ادیان دوخته شده است. در هم آورد و کارزار معنویت جویی، تکفیریان دقیقاً اسلام را بی توجه به عالم درون و نیازهای ژرف انسان به تعالی اخلاقی و معنوی نشان می دهند و بر ظاهر و بیرون تأکید می کنند. روی دیگر این سکه البته می تواند اباحی گری و نفی ارزش و اهمیت عمل در تبیین ایمان و تعیین مؤمن باشد. این وادی نیز انحراف و تباهی است؛ عمل به فرمان های الهی بسیار ارجمند و تعیین کننده است. مشکل این است که تکفیریان، چندان بر اعمال جوارحی و نقش آن در ایمان و کفر تأکید می ورزند که آن را به کارخانه کافرسازی تبدیل می کنند. باید در این میان به راهی میانه رفت و ضمن حفظ ارزش و اهمیت عمل، همه چیز را به اعمال جوارحی فرونکاهیم. 


2. تکفیر و گسترش نفاق 


اشاره

رویکردهای تکفیری به دین، نفاق و دورویی را در دو حوزه ایمان و معرفت و شناخت دینی گسترش می دهند. این مسئله را در دو بند جداگانه پی می گیریم. 



2-1. تکفیر و نفاق اعتقادی

برابر موازین دینی، ورود به جامعه اسلامی و عضوی از اعضای آن شدن معمولاً آسان است. مسلمانان کسی را که شهادتین می گوید عضوی از اعضای امت اسلامی می دانند. برابر نگاه رایج در فقه، دریافت انگ کفر و خروج از دین، هزینه بسیار
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1- مسعود جلالی مقدم، همان، ج2،ص 320.

2- اعلم أن الایمان هو التصدیق بالقلب، ولا اعتبار بما یجری علی اللسان ممن کان عارفاً بالله تعالی، و بکل ما أوجب معرفته مقراً بذلک مصدقاً فهو مؤمن. سید مرتضی، الذخیره فی علم الکلام، ص536.




سنگینی دارد. عقلاً می توان پذیرفت که اسلام برای بقای عضویت افراد در جامعه اسلامی شرایطی قائل باشد. نیز عقلاً - جدا از نصوص مربوط به ارتداد و قطع نظر از تفسیر رایج از آن ها - می توان پذیرفت که تحت شرایطی کسی بی آن که با کیفر بزرگی مواجه شود در صورتی که قصد آسیب زدن به جامعه اسلامی و مبارزه با آن را نداشته باشد، به طور اختیاری از عضویت در این جامعه محروم شود. اما نمی توان پذیرفت دینی که بنا بر فرض در گوهر ذاتش معنویت گرا و اخلاقی است، اصرار داشته باشد تا افراد را با ارعاب و تهدید و با سلاح رعب آور تکفیر به عنوان یکی از اعضای خود باقی نگه دارد. این دقیقاً به معنای نفاق و ترویج دین داری مبتنی بر هراس است. همه آیاتی که نفاق و دو رویی و دوگانگی میان اعتقاد و عمل را نکوهش می کنند، این گونه دین ورزی را هم نفی می کنند. جوهر نفاق، ناسازواری میان قلب و تظاهرات بیرونی مانند گفتار است. قرآن می فرماید: «منافقان به زبان چیزی را می گویند که در دل بدان اعتقاد ندارند.»(1) تفاوتی نمی کند که منشأ و انگیزه این دوگانگی مانند مورد این آیه، ترس از جنگ و کشته شدن باشد یا رسیدن به نفعی دنیوی و مادی. به طور کلی، قرآن مجید برای اظهار ایمانِ برخاسته از ترس و هراس ارزشی قائل نمی شود. قرآن در شرح حال گروهی از اقوام و ملل گذشته می فرماید: 

آنها زمانی که عذاب ما را دیدند گفتند: ما به خداوند یکتا ایمان آوردیم و به آنچه پیش تر شریک خداوند قرار می دادیم کافر شدیم. ایمان با دیدن عذاب الهی نفعی برای آن ها نخواهد داشت... .(2) 

به نظر علامه طباطبائی راز بی فایدگی این ایمان آن است که با اختیار انتخاب نشده است.(3) ایمان از سر اجبار پذیرفته نمی شود،(4) بلکه ایمان نامیدنِ چنین حالتی چه بسا مجازی و از سر مسامحه است. ایمان، کنشی فردی و انتخاب گرانه است.
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1- >یقولون بأفواههم ما لیس فی قلوبهم...< (آل عمران، آیه 167).

2- مؤمن، آیات 84 و85.

3- سید محمد حسین طباطبائی، المیزان، ج17، ص357.

4- سیدعبدالله شبر، تفسیر قرآن الکریم، تحقیق: حامد حفنی داود، ص447.




روی آوردن به اسلام نه در قالب انتخابی آگاهانه و گزینشِ برنامه ای برای زندگی بلکه از سر بیم و هراس، حسِ ضعف نفس و حقارت را در درون فرد نهادینه می کند و او را به سوی دوگانگی و نفاق هرچه بیشتر سوق می دهد. رسالت دین، هرگز نهادینه کردن ترس و دورویی در جان و روان آدمیان نیست؛ برعکس، ذاتِ مقدس پروردگار، کانون رهایی بخشی از ترس است.(1) دین، سرچشمه و بنیاد استواری برای اعتماد به نفس و خودباوری است. چنین پدیده ای نمی تواند به منبع تزریق بیم و هراس به دل انسان تبدیل شود. 

طُرفه این که خوارج و اباضیه که در دستگاه فکری خود، دست مایه های تکفیری قابل ملاحظه ای دارند اغلب بر نکوهش نفاق تأکید کرده اند. آن ها نفاق را با شرک و کفر هم سنگ قلمداد کرده اند. آنان مرتکب کبیره را هر گاه بر گناه خود مصرّ باشد منافقی کافر (البته به کفر نعمت، نه کفر شرک) و جاودان در آتش دانسته اند.(2) آنان اما از این نکته بدیهی غفلت کرده اند که این اندازه تأکید بر نقش اعمال جوارحی در ایمان و کفر، خود ستیز با درون گرایی و نفاق پرور است. 

بدین سان، ارزشی را که در دستگاه فکر اسلامی به عنصر حقیقت جویی و حقیقت گستری داده شده هرگز نمی توان در راستای تحمیل فکر درست از طریق تهدید، ارعاب و به ویژه حربه تکفیر پی گیری کرد؛ چه آن ها عموما مستلزم رشد نوعی دورویی و نفاق اند. این به معنای آن است که تلاش برای دامن زدن به حقیقت و بسط آن یا دعوت به خیر و اسلام، تنها در چارچوب مبادله اطلاعات (گفت و گو) و مبادلۀ استدلال (گفتمان) برای دریافت حقیقت امکان پذیر است. لازمه بدیهی این رویکرد، پرهیز ار تحمیل عقیده در قالب تکفیر و جز آن است.
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1- قریش، آیات 3 و4.

2- مسعود جلالی مقدم، همان، ج2، ص319.





2-2. تکفیر و رواج دوگانگی معرفتی 

رویکرد تکفیری، افزون بر گسترش نفاق در قلمرو ایمان دینی، به نوعی دوگانگی علمی در امت اسلامی و حتی عالمان و اندیشمندان اسلامی هم دامن می زند. خداوند متعال به اقتضای این که فیّاض علی الاطلاق است، هر روز بلکه هر لحظه، باب جدیدتر و عمیق تری از فهم دین را نه تنها به روی عالمان و دانش وران که به روی همه حق جویان و حقیقت طلبان می گشاید. این به معنای تغییر و تحول در ذات دین با گذشت زمان نیست؛ بلکه فهم از آن، متناسب با پیشرفت درک بشر ژرف تر و عمیق تر می شود. این تکامل و تعالی به حوزه خاصی از معارف اسلامی محدود نیست؛ مثلاٌ گسترش ابعاد دانش زبان شناسی و قواعد تفسیر متن و توسعه راه های دریافت مقصودِ جدیِ و نهاییِ گویندۀ متن، از جمله متون مقدس، به قرآن پژوهان، فیلسوفان، متکلمان و فقیهان کمک می کند تا به دریافت ها و رهیافت های جدیدی از دین نایل شوند. پویایی اسلام و حفظ خاصیت پاسخ گویی به مسائل عصری در سایه همین درک های جدید تضمین می شود و استمرار می یابد. 

اندیشه های تکفیری، با برافراشتن شمشیر تکفیر و بدعت بر سر عالمان و متفکران امت اسلام و حتی عرف عقلانی جامعه اسلامی، به رواج نوعی دوگانگی علمی در ساحت اندیشه نیز دامن می زنند. این تفکر در جهان اسلام رشته ای دراز دارد. ابومحمد نهذی (از بزرگان طبقه سوم اباضیه) می گوید: «مؤمنانی که عقاید و راه های تازه بیاورند، کافر می شوند. آن ها نه مؤمنند و نه مشرک».(1) زمانی که هر تفکر جدیدی با برچسبِ بدعت و خروج از دین رو به رو می شود، اندیشوران مسلمان از طرح صریح و روشن نظریات خود می پرهیزند. چه افکار و اندیشه های نابی که در طول تاریخ اسلام زیر فشار تکفیریان دفن شده اند و هیچ گاه فرصت ظهور و بروز نیافته اند. چه افکار بکری که همچون جنین های سقط شده که هیچ گاه فرصت تولد نیافته اند؛ یا همانند غنچه های
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1- درجینی، طبقات المشایخ بالمغرب، به کوشش: ابراهیم طلای. به نقل از: مسعود، جلالی مقدم، همان، ص319.




بسته ای که هیچ گاه در سوز بادهای تکفیر، باز نشده و شمیم خوش نپراکنده اند. از این همه بالاتر، زیر فشار جوّ تکفیر، بوستان اندیشه به سختی گلی می پرورد و دختر فکر بکر به ندرت به بار می نشیند. چه اندیشه های تازه ای که در نبود فضای تکفیری می توانستند طرح شوند و در بوته نقد و کاوش و گفت و گوی علمی قرار گیرند و بی نقص یا کم نقص تر و پرثمر شوند، اما خام و ناپخته مطرح شدند و می شوند و دردسر آفریدند و می آفرینند. چه بسیار اندیشه های دین شناسانه ای که زیر فشار رویکردهای تکفیری به ایما و اشاره و اختصار تمام بیان شده اند؛ تا گوینده و نویسنده بتواند از تیغ تکفیر سالم برهد. این افکار بعدها به دلیل ابهام و اجمال و تلاش برای تفسیر آن ها توسط پسینیان، منشأ اتلاف چه نیروها و توان های ارزشمندی که نشده اند و چه تفسیر و تعبیرهای گوناگون و متناقضی که در پی نداشته اند. 

از این همه بدتر، دوگانگی است که دانش وران مسلمان گاه باید عمری با آن زندگی کنند. سودا و عقیده دیگری در سر داشتن اما از بیم تکفیر به گونه ای دیگر سلوک کردن، زحمت و رنج عالمانِ بسیاری بوده و هست. کم نبوده و نیستند عالمان و اندیشمندانی که نخواسته اند به جرم طرح دیدگاهی نو مانند برخی از سلف خود تکفیر شوند. زیر تأثیر فشار رویکردهای تکفیری حتی گاه عالمان دین ناگزیر شده اند به نوعی، از عوام و مردمان ناآگاه به مبانی دینی از سر تقیه و مدارا پیروی کنند. 

پی آمد عملکردِ نامناسب پدیدۀ تکفیر در تعامل با افکار و اندیشه های نو، امری شخصی و درد و رنجی موردی نیست. لازمه اسف انگیز دیگر آن، رکود و عدم پویایی دانش های اسلامی است. وقتی بهای تولید اندیشه و نظریۀ مغایر با دیدگاه رایج این اندازه گران باشد، شمار آنان که این رنج را به جان می خرند به شدت رو به کاستی می نهد. این زمینه ای است که متقابلاٌ سبب رشد دیدگاه های عوامانه و تکفیری می شود؛ چه، افکار تکفیری در حال و هواهای عامیانه و نبود اندیشه ورزی های عالمانه نضج می گیرند و بر جامعه سایه سیاه می گسترانند. داستان تقلید از تابعان و یا با خواص و در
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خلوت به گونه ای سخن گفتن و با عوام به گونه و شیوه ای دیگر، بخشی از درد و رنج عالمان و اندیشمندان مسلمان بوده است. 


3. رهیافت هایی برای رویارویی با تکفیر 


اشاره

تا آن جا که به دغدغه های این مقاله باز می گردد نکاتی چند برای رویارویی با اندیشه های تکفیری پیشنهاد می شود: 



3-1. معنویت گرایی 

مهم ترین جذابیت اسلام برای بشر از آغاز تا کنون، جنبه های معنوی و توحیدی آن بوده است. گرایش به اسلام در میان غیرمسلمانان در عصر ما نیز زیر تأثیر همین جاذبه هاست. پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم با تجربه های قدسی و معنوی خود، پنجره جدیدی را فراروی بشریت مادیت زده آن روز و امروز گشود و امکان پرواز آدمیان در آسمان معرفت الله را عملاً یادآور شد. جفاست که وجوه معنوی و باطنی دین را انکار و یا کم رنگ کنیم و در مقام تفسیر دینِ پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم آن را به ظواهر و مراسمی چند فرو بکاهیم. 

توحید در خوانش اسلامی آن، نفی چندگانگی و تصویر زیبا و جذابِ هستی شناسی از نوع اسلامی آن است. این تصویر و ترسیم می تواند توجه و اعجاب بشریت تشنه معنویت را برانگیزد. دریغ و درد که در زمانه ما زیر نام توحید، تصویری خشک، بدَوی و بی روح از اسلام ارائه می شود و شعار توحید به نماد مبارزه با تنوّعِ فهم آدمیان، نفی ارزش و اهمیت اولیای دین، ارجاع به عرف و عادت مردمان گذشته به نام سنت و هدم میراث های فرهنگی و تاریخی بشر و نمادهای اسلامی تبدیل شده است. از کارکردهای بنیادین دین، پاسخ گویی به حسِّ معنویت طلبی آدمی است. مردم برای تجربه های وجودی و عرفانی به ره آوردهای ارجمند پیامبران به ویژه پیامبراسلام نیازمندند. این جنبه های دین را باید شناخت و شناساند.
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3-2. اخلاق گرایی 

در رویارویی با اندیشه های تکفیری باید بر این حقیقت پای فشرد که گوهر دین، اخلاق و آراستگی به صفات اخلاقی و اتصال و ارتباط با ذات مقدس خداوند است. ظواهر تا آن جا که از این واقعیت معنوی نشان دارند و به سوی آن راهبری می کنند ارج و منزلت دارند. ترسیم و تبیین شریعتی اخلاقی و معنویت گرا، ریشه های فکر تکفیری را می سوزاند. آن گونه که قرآن مجید به ما آموزش می دهد، وضع در همه ادیان ابراهیمی به همین منوال بوده است. خداوند متعال، موسی علیه السلام را فرمان می دهد تا با فرعون این طور سخن بگوید: «پس بگو: آیا تمایل داری که پاک شوی و تو را به سوی پروردگارت هدایت کنم تا از او حساب ببری».(1)

می بینیم که دعوت به پاکی و آراستگیِ درونی، چه جایگاه والایی در این دعوت و فراخوان الهی دارد. برابر این آیات، نقطه عزیمت برای حرکت به سوی پروردگار هم تزکیه و پاکی درون است. این جنبه دین را که تا این اندازه به وضوح بیان است نباید به حاشیه راند. 


3-3. اعتدال در تبیین نقش عمل در ایمان 

با همه اهمیت و ارجی که اسلام برای عمل خوب یا بد قائل است باید نظامی از عقاید کلامی را ترسیم و توسعه داد که دین را به ظاهرگرایی فرونکاهد. سپاس خدای را در مدرسه کلامی اهل بیت علیهم السلام با تفکیک دقیق ایمان، کفر و فسق این کار به خوبی ترسیم و تبیین شده است.(2) کلام شیعی با تعریف ایمان به تصدیق قلبی هم از مبانی کلامی خارجی گری و هم از مبانی کلام اباحی گری فاصله گرفته است. عمل به خودی خود جز در فرض های نادر، سبب خروج فرد از جرگه اسلام و مسلمانی نمی شود.
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1- نازعات، آیات 18- 19.

2- نک: میثم بن علی بحرانی، قواعد المرام فی علم الکلام، تحقیق: سیداحمد حسینی، ص170.




باید صاحبان اندیشه های تکفیری را آگاه نمود که داوری درباره ایمان و کفرِ آدمیان، آن قدر که آن ها می پندارند آسان نیست. این وادی پیچیده و خطرناک است. باید در مقام داوری به خطاهای معرفتی آدمیان که گاه مولود محیط ها و فضاهای جبری است، توجه کرد. تقوا و دین داری ابتدایی هر مسلمانی علی القاعده باید سبب شود تا از ورود به این عرصه خطرناک استقبال نکند؛ چه رسد به این که بخواهد بی محابا و گستاخانه پای در این وادی نهد. چنین نیست که در آموزه های اسلامی تعریف دقیقی از کفر و ایمان و مرزبندی میان آن ها صورت نگرفته باشد؛ اما این قضاوت سنگین که منشأ ترتّبِ احکام فراوانی است، به هر کسی واگذار نشده است؛ حتی شایستگان راستین نیز در راه با درنگ و احتیاط گام برمی دارند؛ به ویژه این که در این باره حکم عقلی بدیهی وجود ندارد. به گفته سیدمرتضی: «عقل هیچ راهی برای درک این که فعل و رفتار سبب کفر می شود، ندارد؛ ما این مطلب را تنها از راه نقل و به طور توقیفی درک می کنیم»(1).

فهم چارچوب ها و معیارهای این امر خطیر از منابع نقلی، کارِ کارشناسیِ نظری و دشوار است. 

به همین ترتیب، باطن گرایی های افراطی و رویکرد شریعت ستیزی می تواند به طور واکنشی دست مایه ای برای شکل گیری رویکردها و جنبش های تکفیری و ظاهرگرا باشد. جوامع اسلامی باید حرمت شریعت و مقررات و مسلّمات دینی را پاس بدارند تا زمینه های روانی و اجتماعی شکل گیری رویکردهای تکفیری تضعیف شود. ستیز با ظواهر دین، عطش پرداختن بی چون و چرا به آن ها را دامن می زند و کسانی را وامی دارد تا همه دین را به ظواهر فروبکاهند. رشد جنبش های تکفیری در نظام های سکولار و دین ستیز در برخی از کشورهای اسلامی در این باره درس آموز است. این نظام ها یکی از سرچشمه های شکل گیری جنبش های تکفیری بوده اند.(2)
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1- سید مرتضی، همان، ص534: «ولاسبیل من جهه العقل إلی العلم بکون الفعل کفراً وإنما نعلمه سمعا و توقیفاً».

2- برای نمونه نک: یوسف قرضاوی، همان، ص145.





3-4. تبیین ضابطه مندِ مدارای معرفتی و عملی 

نبود عنصر مدارا در رویکردهای تکفیری از ویژگی های برجسته آن هاست. این امر، خودِ آنان را هم پیوسته در معرض انشعاب و انشقاق قرار داده است. هم از این روی رویکرد تکفیری هرگز مدنی و تمدن ساز نبوده است. آن ها پیوسته ایجاد شقاق و نفاق کرده و منشعب شده اند. اباضیان یکی از نیاکان تکفیریان امروز، گاه به سبب اختلاف در یک فرعِ فقهیِ استنباطیِ که نص خاصی هم در آن مورد نیست، یکدیگر را تکفیر کرده اند.(1)

حتی ممکن است کسی به دلیل این که به علت ناآگاهی به حکم یک مسئله شرعی در آن توقف کند و فتوا و نظر ندهد، تکفیر شود.(2) تکفیری ها گاه چندان بر حقانیت خود پای فشرده اند که جز خود را کافر انگاشته اند.(3)

عبدالله بن یحیی از پیشوایان اباضی مذهب، پس از پیروزی در جنگ با عامل مروان بن محمد در صنعا خطبه ای خواند و مردم را به دوستی با دوستان خدا و دشمنی با دشمنان خدا دعوت کرد و اظهار نمود که راهی به جز راه خدا و رسول او وجود ندارد؛ نیز اعلام کرد که: هر کس زنا کند، سرقت کند، و خمر بنوشد کافر است و هر کس در کافر بودن او شک کند، خود کافر است!(4)
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1- مسعود جلالی مقدم، «اباضیه» دائرة المعارف بزرگ اسلامی، ج2، ص329.

2- همان.

3- همان، ص 309.

4- ابوالفرج اصفهانی، الاغانی، ج23، تحقیق: علی سباعی، ص226، به نقل از: مسعود جلالی مقدم، همان، ص313. یادآور می شویم که شبیه به این تعبیرات گاه در روایات به ویژه در روایات مربوط به ولایت ائمه طاهرین علیهم السلام هم یافت می شود. نخست باید به صحت صدور این دست روایات و این که آن ها ساخته دست غالیان نیست، اطمینان پیدا کرد. آن گاه در مقام فهم این روایات باید به هوش بود که در بسیاری از این متون، مقصود از کافر، فرد خارج از جامعه اسلامی یا کسی که به خروج او از اسلام حکم شده نیست. این تعبیرات در بسیاری موارد اصولاً از جنس خطاب های «قانونی» نیست تا واژگان به کار رفته در آن ها بر تشریع و قانون گذاری حمل شود. گاه آن ها خطاب های «بیانی» هستند. (برای ملاحظه توضیحاتی درباره خطاب های بیانی نک: سیدعلی سیستانی، الرافد فی علم الاصول، تقریر: سیدمنیر قطیفی، ص70.) میان این دو نوع خطاب بسی تفاوت است: خطاب های بیانی برای بیان نکته خاصی هستند، مثلا برای بیان اهمیت مسئله ای عملی یا اعتقادی گفته می شود که منکر آن کافر است. این بیان از نوع مبالغه مقبول و برای تفهیم اهمیت مطلب است. این خطاب ها را نباید با خطاب های قانونی یکسان انگاشت و به یک گونه تفسیر و تعبیر نمود. پس اگر گفته شود که زکات، چرک دستان مردم است؛ این بیان نبوی صلی الله علیه و آله و سلم از جنس خطاب قانونی نیست تا بدین لحاظ اثری قانونی بر آن مترتب شود؛ بلکه هدف پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم از این گفته، ایجاد انزجار در قلوب بنی هاشم و بی رغبت کردن آن ها به زکات و اموال عمومی بوده است. به همین ترتیب، اگر از ارتداد بسیاری از مردم پس از ارتحال رسول اکرم صلی الله علیه و آله و سلم سخنی به واقع گفته شده باشد هرگز به معنای آن نیست که مردم به لحاظ فقهی و ترتبِ آثار شرعی مرتد شده باشند؛ بلکه مقصود تنها تأکید بر اهمیت شأن ولایت است؛ به گونه ای که با انکار ولایت، شخص روح اسلام را رها کرده است. در این گونه خطاب ها معمولاً تشبیه و تنظیر نهفته ای وجود دارد که چون بدان توجه نمی شود و کلام در حال و هوای خطاب قانونی تفسیر و تعبیر می شود، منشأ سوء برداشت هایی می شود. بدین لحاظ بازخوانی روایات کفر و ارتداد با این نگرش احتمالاً افق های جدیدی را فرا روی ما می گشاید. نمونه های خطاب های بیانی در روایات کم نیست، مثلا: «الولد و ماله لأبیه» یک خطاب بیانی و برای توضیح میزان احترام به پدر است؛ نه این که شرعا و قانوناً فرزند و یا مال او مال پدر است.




به همین ترتیب، جنبش های تکفیری بر پایه تفسیرهای خاص و مبالغه آمیز از تولّی و تبرّی اغلب بر طبل دشمنی و ستیزه جویی کوبیده اند. حتی اباضیانِ شعبه ای از خوارج که خود را معتدل تر از خوارج می دانند، بر این اصل تأکید می کنند.(1)

اعتقاد به لزوم دشمنی با دشمنان خداوند در جای خود از اصول قرآنی است، اما اگر با تفسیر معقول و مناسبی از مفهوم دشمنان خداوند همراه نباشد، ویران گر است. تکفیری ها در این باره ید طولایی داشته و دارند. آن ها در اسلام هیچ گاه تمدن ساز نبوده اند. صاحبان رویکرد تکفیری از خوارج و اباضیه گرفته تا خلف امروزین آن ها آن قدر که کشته اند و کشته شده اند یا سر به کوه ها و بیابان ها نهاده اند و آواره زیسته اند؛ شهرها و دولت های اسلامی بنا نکرده اند. آنان در دوستی کردن و ساختن و آبادکردن بسی ناتوان اما در دشمنی و تخریب و ویران سازی قوی عمل کرده اند. امیرالمؤمنین علی علیه السلام پیش بینی نموده بود که

ص: 210





1- نک: اسماعیل بن موسی جیطالی، قناطر الخیرات، ج1، ص254، ج2، ص337، به نقل از: مسعود جلالی مقدم، همان، ص326.




بقایای خوارج دزد و راهزن شوند.(1) ظاهراً این پیش بینی نه در خصوص آن ها که درباره همه تندروان ستیزه جو و نابردبار است.

باری، توسعه مراتبی از مدارایِ معرفتی در جامعه اسلامی پادزهر بیماری تکفیر است. آیات متعددی از قرآن کریم، داورِ نهایی در اختلافات، به ویژه اختلافات عقیدتی را خداوند متعال معرفی می کند.(2) قرآن کریم با توجه به تعدد و تنوع شرایع و این که اراده خداوند بر این نبوده است که بشریت را یکدست و همسان قرار دهد، می فرماید: «این اختلاف و تنوع خود از اسباب آزمون شماست؛ بازگشت همه شما به سوی خداوند است و هم او شما را به حقیقت آنچه در آن اختلاف می کردید آگاه خواهد ساخت».(3) این رویکرد، به نوبه خود زمینه را فراهم می آورد تا آدمیان خود را آن گونه که هستند نشان دهند و از دوگانگی ظاهر و باطن فاصله بگیرند. 

به طور کلی این تعبیر که بازگشت همه آدمیان به سوی خداوند است و او درباره اختلاف ها داوری خواهد کرد در انبوهی از قرآن مجید ذکر شده است.(4)

برخی از این آیات، صریحاً دربارۀ نزاع های عقیدتی و فکری میان یهود و نصاری است.(5)

گویی مشیت الهی بر این است که این داوری تا روز قیامت به تأخیر بیفتد.(6)

در بسیاری از آیات با این محتوا و مضمون تصریح شده است که: «اگر خداوند می خواست شما را امتی یگانه قرار می داد».(7) تعبیر قرآن مجید درباره داوری خداوند در بسیاری از موارد «حکم خداوند» است و در برخی دیگر «فصل میان مردم».(8) فصل به معنای داوری
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1- سیدرضی، نهج البلاغه، تحقیق صبحی الصالح، ص95، خطبه60.

2- آل عمران، آیه 55.

3- مائده، آیه 48.

4- انعام، آیه 164 و حج، آیه 69.

5- بقره، آیه 113.

6- >ولولا کلمه سبقت من ربک لقضی بینهم فیما فیه یختلفون.< یونس، آیه19.

7- >ولو شاءالله لجعلکم امه واحده.< نحل، آیه 93.

8- سجده، آیه 25.




قطعی و بی چون و چراست. در برخی آیات نیز از داوری خداوند به «قضاوت» تعبیر شده است، مانند قضاوت الهی در میان بنی اسرائیل و اختلافات آن ها.(1)

این آیات البته هرگز در مقام بیان این نیستند که حق و حقیقت و صدقی وجود ندارد و همگان درست می اندیشند یا درست رفتار می کنند؛ ما نیک می دانیم که در دستگاه معرفت شناختی هماهنگ با اسلام هم بر این که حقایقی در حوزه امور تکوینی و هستند و نیز قلمرو ارزش ها و باید و نبایدها وجود دارند تأکید شده و هم بر اهمیت تلاش برای درک این حقایق، آن گونه که هستند. به ویژه بر توحید و شناختن و شناسانیدن آن بسیار تأکید شده است. این آیات، به ظاهر در بیان این نکته معرفت شناختی اند که همگان باید داور نهایی را خداوند بدانند و نیز الهام بخش این رهنمود کارساز است که هیچ کس نباید در مسند داوری نهایی میان بندگان خداوند بنشیند. این آیات هم چنین با بیان این نکته که مشیت پروردگار متعال بر تنوع عقیدتی و فکری ابنای بشر تعلق گرفته است، الهام بخش ایدۀ مداراست. کسی که زیر تأثیر این آیات تربیت شود، به طور طبیعی از درجه ای از مدارای معرفتی برخوردار خواهد شد تا دیگران را به آسانی از حلقه بندگی خداوند خارج نداند و در نتیجه از رویکرد تکفیری فاصله بگیرد. 

حتی در حوزۀ تعامل عملی و رفتاری نیز قرآن مجید، پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم را فرمان می دهد تا از مؤمنان بخواهد تا با کسانی که همچون آنان نمی اندیشند و به معاد و حساب و کتاب باور ندارند به دیده عفو و صفح و بخشش بنگرند و مراتبی از داوری در این باره را به روز جزا واگذارند.(2) قرآن مجید حتی از مؤمنان می خواهد تا به معبودهای دروغین مشرکان ناسزا نگویند(3)

این گزاره ها که نمونه های آن در قرآن مجید فراوان است حتی
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1- جاثیه، آیه 17.

2- )قُل لِّلَّذِینَ آمَنُوا یغْفِرُوا لِلَّذِینَ لا یرْجُون أَیامَ اللَّهِ لِیجْزِی قَوْمًا بِما کانُوا یکسِبُونَ مَنْ عَمِلَ صَالِحًا فَلِنَفْسِهِ وَمَنْ أَسَاء فَعَلَیهَا ثُمَّ إِلَی رَبِّکمْ تُرْجَعُونَ(. (جاثیه، آیات 14- 15).

3- انعام، آیه108.




اگر به موارد جزئی ناظر باشند، اصل صحت این گونه تعامل را دست کم برای شرایط و اوضاع و احوال خاص اثبات می کنند؛ پس آن ها را نمی توان منسوخ و یا تاریخی دانست. آن ها متضمن راهبردهای مهمی برای مؤمنان در حوزه تعاملات اجتماعی هستند.

در جانب مقابل، آن گونه که قرآن مجید گزارش می دهد، طرد و نفی و اخراج، منطق و منش مخالفان پیامبران الهی( بوده است. آنان معمولاً مردمانی نابردبار بوده اند که پیامبران را از جمله به دلیل طرح عقاید و روش و منش های جدید، طرد می کردند. 

به گزارش قرآن کریم یکی از گفته های مخاطبان پیامبران علیهم السلام با آن ها این بود که ما شما را از سرزمین خود بیرون می کنیم؛ مگر این که به کیش و آیین ما درآیید.(1)

قوم لوط، درصدد بودند تا این پیامبر بزرگ الهی و یارانش را صرفاً به دلیل مخالفت آنان با عادت زشتشان از دیارشان اخراج کنند.(2)سران و اشراف قوم شعیب، آن حضرت و مؤمنان همدل با وی را به اخراج از سرزمینشان تهدید می کردند؛ مگر این که آنان نیز کیش رایج مردم را قبول کنند.(3) از جمله عهد و پیمان هایی که خداوند از بنی اسرائیل گرفته بود این بود که برخی، بعضی دیگر را از شهر و دیارشان اخراج نکنند.(4) مشرکان قریش هم پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم و یارانش را از شهر و زادگاهشان اخراج کردند.(5)

قتل و اخراج مخالف از شهر و دیار، مکر و نقشه مشرکان درباره پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم بود.(6) قرآن کریم، مشرکان قریش را از آن روی سرزنش می کند که آنان از سر نابردباری عقیدتی و صرفاً 
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1- ابراهیم، آیه13.

2- .نمل، آیه 56؛ اعراف، آیه82 و شورا، آیه167.

3- اعراف، آیه88.

4- بقره، آیات 84 ، 85.

5- توبه، آیه 40 و ممتحنه، آیه 8.

6- انفال، آیه 30.




به دلیل این که یاران پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم به وی ایمان آورده بودند، آنان را از شهر و دیارشان اخراج کردند.(1) قرآن مجید اخراج مردم مکه و مسجدالحرام از آن شهر و دیار را از جنگیدن در ماه حرام و مانع شدن در برابر راه خداوند و کفر به خداوند عظیم تر و بزرگ تر می شمارد.(2) بعدها منافقان مدینه نیز پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم و یارانش را به اخراج از مدینه تهدید می کردند.(3)

آیا این همه آیات قرآنی، صریحاً و یا ضمنا گویای آن نیست که منطق طرد و اخراج و عدم تحمل سلیقه های متعدد و تلاش برای یک دست کردن مردم و اخراج آن ها از سرزمین شان در جریان دعواهای عقیدتی و فکری رویکردی غیرالهی است. تکفیری های زمانه ما با وجود این همه آیات قرآن مجید، رفتار خود با ساکنان مناطق مختلف که با آن ها همدلی و همراهی ندارند را چگونه توجیه می کنند؟ آیا مقصود قرآن مجید از نکوهش منطق طرد و اخراج در میان بنی اسرائیل تا واگویی تهدید به اخراج پیامبران الهی( و اخراج پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم از مکه صرفاً بازگویی وقایعی تاریخی است یا اشاره به رخدادهایی است که اکنون باید الهام بخش مدارا و بردباری در رفتارهای اجتماعی ما باشند؟ 


3-5. تبیین کاستی های روش شناختی تکفیری 

رویکردهای تکفیری با ساده سازی هایی چند، رهزنِ مسلمانانِ ساده دل می شوند؛ آن ها برای فهم دین به طور کلی و از جمله فهم شریعت، روش شناسی ساده و بسیطی دارند. آن ها با چنگ انداختن به حدیثی بی اعتبار، بنایی تا عرش بر می سازند؛ آن ها با استناد به ظاهر بدوی، آیتی از گفتار خداوند متعالی که هرگز مراد حق تعالی نیست بنیادی عظیم پی ریزی می کنند و طرحی غلط درمی اندازند. آن ها منابع فهم دینی را به ظواهر متون
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1- ممتحنه، آیه 1.

2- بقره، آیه 217.

3- منافقین، آیه 8.




دینی محدود می کنند؛ حال آن که به گفته علامه طباطبایی «ظواهر دین» در کنار«حجت عقلی» و «درک معنوی» از راه اخلاص و بندگی، از دیگر راه های فهم دین اند.(1)

آن ها معمولاً برای فهم متون دینی، ایده بافت گرایی و تفسیر متن در سایه شواهد و قرائن محفوف به متن را به کار نمی بندند و متن را جدا از زمینه و شرایط صدور در فضایی انتزاعی و با رویکردی کاملاً ادبی و لفظی تفسیر و تعبیر می کنند؛ رویکردی که بسیار رهزن و گمراه کننده می تواند باشد. 

فراتر از این ها، تکفیری ها با ادعای سادگی و عمومی بودن فهم دین، نقش کارشناسان و نخبگان علمی جهان اسلام و مراکز علمی را به هیچ می انگارند. نگارنده شخصاً با ایده انحصاری بودن فهم دین برای طبقه و صنفی خاص همدلی ندارد؛ قرآن مجید به گونه ای بسیار تأکیدآمیز همگان را به تدبر و درنگ در خود فرا می خواند؛(2)

اما فهم دین همچون امری مقدس که وجوهی اجتماعی و پیچیده دارد را در صلاحیت همگان نمی توان دانست. تلاش تکفیریان برای توسعه ایده نفی تخصص و کارشناسی در دین، اقدام فرصت طلبانه ای است برای یافتن پایگاه اجتماعی در میان مؤمنان ساده دل؛ آن ها می خواهند از تفسیر و فهم دین بازار مکاره ای درست کنند که در آن هر کالایی را به آسانی و بی دردسر بفروشند.


3-6. پرهیز از گفتمان تکفیر در رویارویی با تکفیریان 

سلاح تکفیر آن قدر مخرّب و ویران گر است که آن را علیه خود تکفیری ها هم نباید به کار بست. هر گونه تکفیری ممکن است مایه گسترش نفاق و دورویی شود؛ حتی تکفیر تکفیریان. این سلاحِ زیان بار و ناکارآمد را باید کنار گذاشت و به بحث و گفت و گو برای دست یابی به درک واقعیات و حقایق به قدر میسور پرداخت؛ به ویژه در باره 
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1- سیدمحمدحسین طباطبائی، شیعه در اسلام، ص72.

2- )أَفَلَا یتَدَبَّرُونَ الْقُرْآنَ أَمْ عَلَی قُلُوبٍ أَقْفَالُهَا(. محمد، آیه 24.




آن ها که قربانی جهل اند و تمام مقصر ورود به این وادی پر مخاطره نیستند. کوتاهی ها و کم کاری های همه کسانی که معرفی درست و ژرف دین رحمت وظیفه آن هاست را نیز باید در نظر داشت. 

این البته به معنای نادیده گرفتن خطر تکفیر و برخورد منفعلانه با آن نیست. شکستن هیبت و هیمنه رویکرد تکفیری در دیروز و امروز، هزینه هایی داشته و دارد. بخشی از پرداخت این هزینه بر دوش عالمان دین و پاسداران سنگر عقیده است. مقابله با فضای ارعاب و ترسی که تکفیریان به تصنع ساخته اند و هر ایده و درک جدیدی - حتی عمیق و روشمند- را به انگ کفر و بدعت می آلایند، بخشی از همان رسالت الهی است که در راه ادای آن باید تنها از خدای حساب برد و از جز کسی از او حساب نبرد.(1)

برخورد انفعالی با تکفیریان، ریشه های تفکر تکفیری را - خدای ناکرده - درگذر زمان در امت اسلامی نهادینه می کند. 


نتیجه گیری 

خطرات رویکردهای تکفیری به گسترش خشونت های فیزیکی و تعرض آنان به جان، مال و نوامیس مردم بی گناه محدود نمی شود، بلکه در لایه ها و سطوح گوناگون، جلوه های خاص خود را دارد. این رویکرد و نگاه از آغاز در اسلام وجود داشته است. حتی شاید می توان گفت تکفیر به نوعی در هر جامعه دین داری وجود داشته و دارد. اندیشه تکفیری در دوران گذشته از وجه فکری و فرهنگی بیشتری برخوردار بود؛ برای نمونه خوارج و اباضیه به عنوان دو جریان فکری برخوردار از دست مایه های تکفیری، نظامی از تفکر کلامی - فقهی و اصولی داشتند؛ امروزه اما با سیاسی شدن جنبش تکفیری و حمایت قدرت ها و کشورها از آن ها به اقتضای مصالح سیاسی زودگذرشان، خطر این رویکرد بیشتر سیاسی و بسی خطرناک تر شده است. اما دست مایه های فکری 
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1- )الَّذِینَ یبَلِّغُونَ رِسَالَاتِ اللَّهِ وَیخْشَوْنَهُ وَلَا یخْشَوْنَ أَحَدًا إِلَّا اللَّهَ وَکفَی بِاللَّهِ حَسِیبًا(. احزاب، آیه 39.




و فرهنگی هم چنان زمینه ساز اصلی شکل گیری و گسترش این پدیده است. ضمن این که تکفیری های معاصر به لحاظ فکری و انتظام دستگاه فکری بسیار بی مایه تر از خلف خود هستند. 

رواج اندیشۀ تکفیری مایۀ فروکاسته شدن پروژۀ دین به ظاهرگرایی است. شیوع رویکرد تکفیری با توجه به تأکید افراطی که بر عنصر عمل و ظاهر دارد، اسلام را به یک ایدئولوژی ظاهرگرا و تهی تنزل می دهد. رویکردهای تکفیری با نوعی تأکید کور و شکل گرایانه بر بازگشت به گذشته، باب نوآوری و فهم عصری از دین و معارف الهی را می بندند و جهان اسلام را بیش از پیش با بحران تولید اندیشه دینی عمیق و جذاب روبه رو می کنند. مهم تر از همه این که آن ها وجوه معنوی و درون گرایانه دین را نفی و تضعیف می کنند و دین را به ابزاری برای ستیز و جنگ و یا در خوش بینانه ترین وضع، پرخاش گری اجتماعی تبدیل می کنند؛ ایده ای که مدنی و تمدن ساز نیست و برای مردم زمانۀ ما هیچ گونه جذابیتی ندارد. 

بخشی از رهیافت های این نوشتار برای رویارویی فکری و فرهنگی با پدیدۀ تکفیری عبارتند از:

تأکید بر معنویت و اخلاق گرایی به مثابۀ جوهر و جان اسلام؛ دوری از ظاهرگرایی و پرهیز از تأکید افراطی بر نقش عنصر عمل در ایمان و اسلام، به رغم همۀ اهمیتی که در دستگاه فکری اسلامی دارد؛ پرهیز از باطن گرایی های افراطی و شریعت ستیزی؛ تلاش برای تعمیم و توسعه دین شناسی ژرف و روش مند و وانمایی ضعف های روش شناختی تکفیریان؛ و تلاش برای بسط روحیۀ مدارای معرفت شناختی و مدارای عملی با کسانی که به گونه ای دیگر می اندیشند و یا عمل می کنند.
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10. طبرسی، فضل بن حسن، مجمع البیان فی تفسیرالقرآن، چاپ دوم: دارالمعرفه، بیروت1408 ق. 

11. قرضاوی، یوسف، ظاهره الغلو فی التکفیر، چاپ دوم: مکتبة وهبة، قاهره 1411ق. 

12. محمد الفحام، ابراهیم، «التأصیل الفکری لجماعه التکفیر والهجره»، مجله الامن العام، قاهره، رجب1397، شماره 78. 

13. مطهری، مرتضی،مجموعه آثار، صدرا، قم1377ش. 

14. موسوی بغدادی، علی بن الحسین (سیدمرتضی)، الذخیره فی علم الکلام، تحقیق سیداحمد حسینی، چاپ سوم: مؤسسه النشر الاسلامی، قم1431ق. 

15. موسوی، محمدرضی (سیدرضی)، نهج البلاغه، تحقیق صبحی الصالح، چاپ اول: دارالاسوه، قم 1415ق. 

16. هادی، اصغر، «مکارم الاخلاق: پژوهش پیرامون روایت تتمیم مکارم اخلاق و روایات همانند»، نشریه اخلاق، پاییز و زمستان 1385، ش5و6.
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تقلید از دیدگاه سلفی های تکفیری / حسین توانا


اشاره

حسین توانا(1) 



چکیده 

همه مذاهب اربعه قائل به تقلید خاص از امام مذهب خود هستند، لذا حنفی ها هیچ گاه از احمد حنبل و بقیه ائمه اربعه تقلید نمی کنند و نیز شافعی ها فقط از محمد بن ادریس شافعی تقلید می کنند و مجتهدین آن ها تنها در مذهب امام خود اجتهاد می کنند. اما وهابیون و سلفی های تکفیری این اعتقاد را برنتافته اند و تقلید را انکار کرده و قائل به اجتهاد حتی در زمان فعلی شده اند. ابن تیمیه، اجتهاد را بر همه مسلمانان درصورت توان واجب می داند.. او مذاهب اهل سنت را در اصول و فروع غیر از سلف صالح می پندارد و مذهب سلف را غیر اقوال اشعری و ماتریدی معرفی می کند. وی و مقلدینِ تکفیری او با تعابیر تندی به تقلید اهل سنت از مذاهب اربعه اعتراض کرده اند و حتی آن را شرک پنداشته و معتقدان به آن را خارج از اسلام دانسته اند. نویسنده در این مقاله دیدگاه سلفیان تکفیری را دربارة تقلید مذاهب اربعه را به سه گروه تقسیم کرده است: دیدگاه مبتنی بر شرک، دیدگاه مبتنی بر بدعت و دیدگاه مبتنی بر حرمت. سپس ادله آن ها را نقد کرده است و در نهایت، ادله جواز تقلید را بیان کرده است؛ یعنی: آیات قرآن، سیره عقلایی، سیرة مسلمین، اجماع و عسروحرج. در مقابلِ
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1- پژوهشگر مؤسسه تحقیقاتی دارالإعلام لمدرسة اهل البیت علیهم السلام و کارشناس ارشد مذاهب اسلامی




این تفکرِ سلفیان تکفیری، برخی گرایش های سلفی مانند دیوبندیه به شدت به این اعتقاد تکفیری در جهان اسلام تاخته اند؛ که نمونه هایی از آن در این مقاله بیان می شود. نگارنده در انتها کلامی از الفوزان وهابی را نقل و نقد کرده است. 

واژگان کلیدی: سلفی های تکفیری، تقلید، اجتهاد، مذاهب اربعه، وهابیت. 


مقدمه 

بی شک مبحث اجتهاد و تقلید از دیرباز مسئله مهم مذاهب اسلامی بوده و اکنون نیز هست. در سدۀ نخست هجری، آنچه وجود داشت و محذوری هم در آن دیده نمی شد، رجوع به اهل دانش بود که به طور عام از آن به «سؤال» و به طور خاص به «استفتاء» تعبیر می شد. در قرآن کریم، بارها با تعبیر «یسئلونک» از پرسش های مطرح شده توسط مردم از پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم سخن آمده(1) و در دو آیه حتی تعبیر «یستفتونک» (از استفتاء) به کار رفته است.(2) علاوه بر این، تعبیرِ استفتاء برای رجوع به صحابه هم به کار می رفته است.(3) 

از قرن دوم به بعد، مذاهب فقهی شکل گرفت. در این زمان، فقیهان زیادی به مقام اجتهاد رسیده بودند و هر کدام مقلدین خود را داشتند. اما پس از این که در سال 665ق از بین همه مذاهب، مذاهب چهارگانه رسمیت یافت دیگر عملاً اجتهاد در بین اهل سنت کنار رفت و از آن به بعد، همه مقلّدِ همین چهار امام (ابوحنیفه، مالک بن انس، محمد بن ادریس شافعی، احمد بن حنبل) گردیدند.

ص: 220






1- بقره، آیات 189و 215.

2- نساء، آیه 127؛ مائده، آیه 176.

3- ابن مبارک، ابوعبدالرحمن، الزهد والرقائق، ج2، ص57: قَالَ ابْنُ عُمَرَ: «إِنَّکمْ تَسْتَفْتُونَنَا اسْتِفْتَاءَ قَوْمٍ، کأَنَّا لَا نُسْأَلُ عَمَّا نُفْتِیکمْ بِهِ»؛ قسطلانی، احمد بن محمد، إرشاد الساری لشرح صحیح البخاری، ج5، ص291؛ خطیب بغدادی، الفقیه و المتفقه، ج3، ص342؛ صدیقی عظیم آبادی، محمداشرف، عون المعبود شرح سنن أبی داود، ج1، ص256.




این رویه ادامه داشت تا این که ابن تیمیه در قرن هشتم هجری بحث اجتهاد را مطرح کرد و با تقلیدِ رایج اهل سنت به مخالفت شدید برخاست تا جایی که آن را کفر خواند. سپس چند قرن بعد محمد بن عبدالوهاب راه او را پی گرفت و اصل تقلید را انکار کرد. آن ها به شدت به اهل سنت به خاطر تقلید و تعصبشان بر آن تاختند. و اکنون هم می بینیم سلفیان تکفیری معاصر به پیروی از ابن تیمیه، جملات تندی در برخورد با تقلید مذاهب اربعه دارند. 

سعی نویسنده در این مقاله بر آن است که خطر جریان های تکفیری برای جامعه مسلمین بیشتر روشن شود و بدانند که سلفی های تکفیری کسانی هستند که همه جهان اسلام غیر خود را مشرک و کافر می خوانند! ولی امروزه ادعای دوستی و نزدیکی با مذاهب اربعه اهل سنت می کنند تا بدین وسیله مسلمانان(شیعه و سنی) را در مقابل یکدیگر قرار دهند و وحدت و یکپارچگی مسلمانان را مخدوش کنند و به خاطر همین هدف هم امروزه این اعتقاد خود را مخفی نگه داشته و به زبان نمی آورند لذا ضروری می نماید این تفکر سفیان تکفیری بیان شود تا چهره خبیثشان برای جهان اسلام آشکار شود. نوشته حاضر به این مهم پرداخته است و می کوشد تا حدّی که این مقاله گنجایش دارد این تفکر را نقد کند. 


تعریف تقلید

تقلید را قرار دادن قلاده در گردن کسی که از او تقلید می شود، معنا کرده اند.(1)

دیگران نیز همین گونه معنا کردند و مثال هایی برای آن زده اند؛ مثلاً «قلّدهُ السیفَ» را به معنای «بند شمشیر بر گردن او انداختن» گرفته اند و نیز «قلده القَلّادَةَ» را «گردن بند بر گردن او آویختن» معنا کرده اند و یا «قلده الْعَمَلَ» که به معنای «اختیار کار را به او واگذار کردن» است.(2)
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1- «(قَلَّدتُ) المَرأَةَ (تَقلِیداً) جَعَلْتُ (الْقِلَادَةَ) فِی عُنُقِهَا» فیومی، احمد بن محمد، المصباح المنیر، ج 2، ص512.

2- فواد افرام، فرهنگ ابجدی عربی فارسی، ج1، ص 705.




پس تقلید در فقه یعنی مقلَّد عمل خود را به گردن کسی که از او تقلید می کند، می اندازد. و در عقاید هم یعنی آراء و عقاید خود را به گردن کسی می اندازد که از او در این آراء و عقاید تبعیت می کند.(1)

اما تقلید در اصطلاح، مشهور این تعریف را برای تقلید آورده اند: تقلید عبارت است از قبول قول غیر بدون دلیل.(2)

البته شنقیطی به این تعریف که خیلی از علمای شیعه و سنی کرده اند، اشکال می کند و آن را جامع افراد نمی داند. او اصطلاح تقلید را این گونه تعریف می کند: «تقلید اخذ به مذهب غیر است مطلقا، قول باشد یا فعل یا تقریر».(3)

بعضی از طرف دیگر به تعریف مشهور اشکال کرده اند و آن را مانع اغیار نمی دانند؛ از جمله ابن عثیمین که این تعریف را آورده است: «اتباع من لیس قوله حجة؛ تبعیت از کسی که قولش فی نفسه حجت نیست». او قید «من لیس قوله حجة» را برای احتراز از تبعیت از نبی صلی الله علیه و آله و سلم و اهل إجماع و صحابی می آورد؛ زیرا تبعیت از اینان تبعیت از حجت است و نه تقلید.(4) بنابراین در یک جمع بندی می توان تقلید در دین را اصطلاحاً این گونه تعریف کرد: قبول کردنِ بدون دلیلِ قول کسی که فی نفسه قولش حجت نیست.
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1- «فالتقلید سمّی تقلیدا لأنّ المقلّد یجعل ما یعتقده من قول الغیر کحق أو باطل قلادة فی عنق من قلّده. فإذا قلّد فلان آخر یعنی أنه جعل أعماله علی رقبته.» (محمد جمیل حمود، الفوائد البهیة فی شرح عقائد الإمامیة؛ ج 1؛ ص59).

2- همان. شرح کشف المراد هم همین تعریف را می آورد و برای آن مثالی می زند: «فی المثل در باب وضو برای مکلف شکی پیش می آید و به مجتهد مراجعه می نماید و وقتی که از زبان وی حکم شرعی را شنید پذیرفته و بدان عمل می کند بدون این که بپرسد دلیل بر این حکم چیست.» (علی محمدی، شرح کشف المراد، ص23). دانشنامه عقاید اسلامی هم به همین مضمون تقلید را تعریف کرده است: «تقلید، پذیرفتن رأی دیگران بدون درخواست برهان است». محمدی ری شهری، دانشنامه عقاید اسلامی، ج 1، ص30).

3- «والصواب أن المراد: الاخذ بمذهب الغیر مطلقا سواء کان المذهب قولا أو فعلا أو تقریرا» (شنقیطی، قمع اهل الزیغ و الالحاد عن الطعن فی تقلید ائمة الاجتهاد، ص75.

4- ابن عثیمین، اصول الفقه، ص 87.





تعریف اجتهاد

چون اجتهاد در مقابل تقلید قرار می گیرد به ناچار باید آن را هم تعریف کنیم. 

ابن منظور اجتهاد را «بذل الوسع و المجهود؛ نهایت سعی و کوشش»(1)

دانسته و راغب اصفهانی آن را «به سختی و مشقّت واداشتن خود با صرف نیرو» تعریف کرده است.(2)

و اما در اصطلاح؛ علامه حلی و حاجبی اجتهاد را این گونه تعریف کردند: «استفراغ الوسع فی تحصیل الظن بالحکم الشرعی؛ به کارگیری تلاش و کوشش از سوی فقیه برای به دست آوردن ظن به حکم شرعی.»(3) 

آمدی نیز همین گونه تعریف کرده(4) و ابن عثیمین هم با کمی تغییر اجتهاد را تعریف کرده است. او کلمه «ظن» را در تعریف نمی آورد: «بذل الجهد لإدراک حکم شرعی؛ سعی و تلاش برای رسیدن به حکم شرعی».(5) 


مقلدین مذاهب اربعه در دیدگاه سلفیان تکفیری 


اشاره

سلفیان تکفیری در عدم جواز تقلید اهل سنت از مذاهب اربعه هم عقیده هستند؛ اما دیدگاه آن ها در وجه عدم جواز متفاوت است. عده ای تقلید مذاهب اربعه را شرک می دانند. برخی آن را بدعت معرفی می کنند وگروهی دیگر فقط اشاره به حرمت تقلید

ص: 223








1- ابن منظور، لسان العرب، ج2، ص530. در مورد معنای جهد نیز می گوید: «الجَهْدُ و الجُهْدُ: الطاقة، تقول: اجْهَد جَهْدَک؛ و قیل: الجَهْد المشقة و الجُهْد الطاقة». راغب هم شبیه آن معنا کرده و می نویسد: «الْجَهْدُ و الْجُهْدُ: الطاقة و المشقة». (مفردات الفاظ القرآن، ج1، ص208) قاموس قرآن هر دو را به معنای صعوبت و مشقت می گیرد. ( علی اکبر قرشی، قاموس قرآن، ج3 ص77)

2- حسین خداپرست، ترجمه مفردات راغب، ج1، ص424. فرهنگ ابجدی هم اجتهاد را به معنای کوشش بسیار می گیرد:« اجْتَهَدَ - اجْتِهَاداً [جهد] فی الأمر: در آن کار کوشش بسیار نمود» ( فواد افرام، فرهنگ ابجدی عربی فارسی، ج 1، ص15).

3- محمدتقی حکیم، اصول العامه فی الفقه المقارن، ص543.

4- «استفراغ الوسع فی طلب الظن بشئ من الاحکام الشرعیة علی وجه یحس من النفس العجز عن المزید علیه». (همان).

5- ابن عثیمین، اصول الفقه، ص 85.




کرده اند و حرفی از شرک یا بدعت نزده اند. بیان کلام افرادی در هر یک از این دیدگاه ها کمک شایانی به آشنایی برادران اهل سنت با این گرایش های سلفی تکفیری و روشن شدن این دیدگاه ها می کند. 


الف - دیدگاه مبتنی بر شرک بودن تقلید مذاهب اربعه


اشاره

- ابن تیمیه که همه سلفیان در فکر و عقیده وام دار او به شمار می روند، معتقد است که تقلید از یک فرد به صورت مطلق و التزام به یک مذهب مشخص غیر از مذهب پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم جایز نیست.(1) او در فتوایی علیه عامه اهل سنت، اعلام می دارد هر کس به یک مذهب خاص از مذاهب چهارگانه فقهی اهل تسنن تعصب ورزد جاهل و گمراه، بلکه کافر است و چنین کسی که معتقد به وجوب تبعیت یکی از ائمه اربعه بعینه باشد باید از این عقیده خود توبه کند والا باید کشته شود! وی می گوید: مسلمان چنین چیزی نمی گوید که بر عامه مردم واجب است از فلانی یا فلان کس تقلید کنند.(2)

هم چنین ابن تیمیه در موضعی دیگر بیان می دارد: 

فَمَنْ قَالَ أَنَا شَافِعِی الشَّرْعِ أَشْعَرِی الِاعْتِقَادِ قُلْنَا لَهُ : هَذَا مِنْ الْأَضْدَادِ لَا بَلْ مِنْ الِارْتِدَادِ؛ هرکس بگوید من در فقه، شافعی اما از نظر اعتقادی،
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1- «وَلَا یجِبُ عَلَی أَحَدٍ مِنْ الْمُسْلِمِینَ الْتِزَامُ مَذْهَبِ شَخْصٍ مُعَینٍ غَیرِ الرَّسُولِ». (ابن تیمیه، مجموع الفتاوی، ج20، ص209).

2- «وَإِذَا کانَ الرَّجُلُ مُتَّبِعًا لِأَبِی حَنِیفَةَ أَوْ مَالِک أَوْ الشَّافِعِی أَوْ أَحْمَد: وَرَأَی فِی بَعْضِ الْمَسَائِلِ أَنَّ مَذْهَبَ غَیرِهِ أَقْوَی فَاتَّبَعَهُ کانَ قَدْ أَحْسَنَ فِی ذَلِک وَلَمْ یقْدَحْ ذَلِک فِی دِینِهِ. وَلَا عَدَالَتِهِ بِلَا نِزَاعٍ؛ بَلْ هَذَا أَوْلَی بِالْحَقِّ وَأَحَبُّ إلَی اللَّهِ وَرَسُولِهِ صَلَّی اللَّهُ عَلَیهِ وَسَلَّمَ مِمَّنْ یتَعَصَّبُ لِوَاحِدِ مُعَینٍ غَیرِ النَّبِی صَلَّی اللَّهُ عَلَیهِ وَسَلَّمَ کمَنْ یتَعَصَّبُ لِمَالِک أَوْ الشَّافِعِی أَوْ أَحْمَد أَوْ أَبِی حَنِیفَةَ وَیرَی أَنَّ قَوْلَ هَذَا الْمُعَینِ هُوَ الصَّوَابُ الَّذِی ینْبَغِی اتِّبَاعُهُ دُونَ قَوْلِ الْإِمَامِ الَّذِی خَالَفَهُ. فَمَنْ فَعَلَ هَذَا کانَ جَاهِلًا ضَالًّا؛ بَلْ قَدْ یکونُ کافِرًا؛ فَإِنَّهُ مَتَی اعْتَقَدَ أَنَّهُ یجِبُ عَلَی النَّاسِ اتِّبَاعُ وَاحِدٍ بِعَینِهِ مِنْ هَؤُلَاءِ الْأَئِمَّةِ دُونَ الْإِمَامِ الْآخَرِ فَإِنَّهُ یجِبُ أَنْ یسْتَتَابَ فَإِنْ تَابَ وَإِلَّا قُتِلَ. بَلْ غَایةُ مَا یقَالُ: إنَّهُ یسُوغُ أَوْ ینْبَغِی أَوْ یجِبُ عَلَی الْعَامِّی أَنْ یقَلِّدَ وَاحِدًا لَا بِعَینِهِ مِنْ غَیرِ تَعْیینِ زَیدٍ وَلَا عَمْرٍو. وَأَمَّا أَنْ یقُولَ قَائِلٌ: إنَّهُ یجِبُ عَلَی الْعَامَّةِ تَقْلِیدُ فُلَانٍ أَوْ فُلَانٍ فَهَذَا لَا یقُولُهُ مُسْلِمٌ» (همان، ج22، ص248و249).




اشعری هستم، این ها ممکن نیست و ضد هم هستند، بلکه این باعث ارتداد می باشد!(1) 

بنابراین، شافعی هایی که از نظر اعتقادی اشعری اند - که غالب شافعی ها این گونه اند - طبق نظر ابن تیمیه مرتد هستند، چون جمع بین ضدین کردند! 

نادرست بودن سخنی ابن تیمیه روشن است، زیرا اولاً: این دو ضدین نیستند، شاهدش هم این است که ضدین لایجتمعان هستند، درحالی که این دو با هم دریک نفر جمع شده اند. ثانیاً: برفرض که ضدین باشند هیچ کس نگفته که جمع بین ضدین موجب ارتداد است. 

وی در جای دیگر هم مذهب سلف را غیر از اقوال اشعری و ماتریدی (از مذاهب کلامی اهل سنت) در فهم عقاید می داند.(2) 

بنابراین به این نتیجه می رسیم که طبق عقیده ابن تیمیه مذاهب اهل سنت در اصول و فروع غیر از سلف صالح است و اهل سنت از اسلام خارجند، زیرا همان طور که بیان شد او در اصول و عقاید مذهب سلف را غیر اقوال اشعری و ماتریدی می داند که اکثریت اهل سنت و جماعت بر این دو مذهب کلامی اند. در فروع و مسائل فقهی هم که تقلید بعینه از مذاهب اربعه فقهی اهل سنت را سبب خروج از اسلام دانست. گفتنی است مذاهب اربعه اهل سنت همه قائل به تقلید خاص و بعینه از امام خود هستند. نگارنده برای اطمینان بیشتر از ماموستا مصطفوی رئیس شورای افتای کردستان ایران جویا شد و ایشان این را تایید کردند که ما همه مقلِّد شافعی هستیم و تقلید از غیر ایشان را جایز نمی دانیم. مجتهدین هم مجتهد فی المذهب هستند؛ یعنی در داخل مذهب شافعی
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1- همان، ج4، ص106.

2- «ابن تیمیه عندما قسم طرائق العلماء فی فهم العقائد الإسلامیة إلی أربعة أقسام: جعل القسمین الأول والثانی من نصیب الفلاسفة والمعتزلة وبین طریقتهم، أما القسمین الأخیرین فهما ما سلکه الأشعری والماتریدی فی فهم العقائد. وبعد هذا التقسیم قرر ابن تیمیة إن منهاج السلف لیس واحدا من هذه الأربعة بل هو غیرها. والمحصلة المنطقیة لهذا الکلام وغیره مما یعتقد به السلفیة المعاصرون هو أن مذاهب «أهل السنة والجماعة» فی الأصول والفروع لیست من السلف الصالح فی شئ». (سیدمحمد کثیری، السلفیه بین اهل السنه و الامامیه، ص67).




اجتهاد می کنند و هرگز از فتواهای بقیه ائمه فقهی استفاده نمی کنند. در انتهای همین مقاله هم از حنفی های دیوبندی مستنداتی درباره این موضوع بیان شده است. 

- محمد بن عبدالوهاب، بنیان گذار وهابیت در نامه خود به عبدالوهاب بن عبدالله بن عیسی، فقه مصطلح را که تمام مذاهب اسلامی بدان معتقدند، شرک می داند و می نویسد: 

آیه )إتخذوا أحبارهم ورهبانهم أرباباً من دون الله( را رسول خدا و پیشوایان پس از او به همین چیزی که شما اسم آن را فقه گذاشته اید، تفسیر کرده اند و همین فقه است که خداوند آن را شرک نامیده و دنبال کردن صاحبان آن را «ارباب غیر از خدا» معرفی کرده است. من خلافی در این معنا بین مفسران نمی دانم. و حاصل این که کسی که خدا علم، روزی او کرده می داند که این مکاتب فقهی که برای شما آورده اند و شما بدان خوشحال شدید و بر عامه قرائت کردید از نزد این کسانی است که می پندارید عالم هستند و خدا در قرآن فرمود: )وَ کَذَالِکَ جَعَلْنَا لِکلُ ِّ نَبی ٍّ عَدُوًّا شَیاطِینَ الْانسِ وَ الْجِنّ ِ یوحِی بَعْضُهُمْ إِلی بَعْضٍ زُخْرُفَ الْقَوْلِ غُرُورًا... وَ لِتَصْغی إِلَیهِ أَفْئِدَةُ الَّذینَ لا یؤْمِنُونَ بِالْآخِرَة(؛ این چنین در برابر هر پیامبری، دشمنی از شیاطین انس و جنّ قرار دادیم آن ها سخنان باطل و بی اساس به یکدیگر می گفتند... نتیجه (وسوسه های شیطان و تبلیغات شیطان صفتان) این خواهد شد که دل های منکران قیامت، به آنها متمایل گردد).(1)

می بینیم که محمد بن عبدالوهاب تصریح کرده بر اینکه ائمه فقهی اهل سنت شیاطین انسی هستند و دنبال کردن آنان دنبال کردن خدایانی غیر از الله است...! 
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1- )اتخذوا أحبارهم ورهبانهم أرباباً من دون الله( [التوبة: 31] فسرها رسول الله و الأئمة بعده، بهذا الذی تسمونه الفقه، و هو الذی سماه الله شرکاً، و اتخاذهم أرباباً، لا أعلم بین المفسرین فی ذلک اختلافاً. و الحاصل: أن من رزقه الله العلم، یعرف: أن هذه المکاتیب، التی أتتکم، و فرحتم بها، و قرأتموها علی العامة، من عند هؤلاء الذین تظنون أنهم علماء، کما قال تعالی: )و کذلک جعلنا لکل نبی عدوا شیاطین الإنس و الجن یوحی بعضهم إلی بعض زخرف القول غرورا( إلی قوله: )ولتصغی إلیه أفئدة الذین لا یؤمنون بالآخرة( [انعام: 112 - 113] لکن: هذه الآیات، و نحوها عندکم، من العلوم المهجورة؛ بل: أعجب من هذا: أنکم لاتفهمون شهادة: أن لا إله إلا الله، و لا تنکرون هذه الأوثان، التی تعبد فی الخرج، و غیره، التی هی الشرک الأکبر، بإجماع أهل العلم؛ وأنا: لا أقول هذا وحدی». (العاصمی النجدی الحنبلی، الدرر السنیه فی الاجوبة النجدیه، ج2، ص59.




او در جای دیگر بحث تقلید، این سخنی را که: «ما نمی توانیم خودمان احکام را از کتاب و سنت درآوریم و باید در این زمینه به مجتهد مطلق رجوع کنیم» را شبهه ای معرفی می کند که شیطان آن را بنا نهاده است.(1) 

هم چنین محمد بن عبد الله بن سلیمان السلمان می نویسد: 

در موارد متعددی شیخ محمد بن عبدالوهاب، تقلید را مذمت می کند و آن را از اموری می داند که رسول خدا درباره آن با مشرکان مخالفت کرده است و در این باره می گوید که دین مشرکین مبتنی بر اصولی بود که بزرگ ترین آن تقلید است. تقلید قاعده ای است که در تمام کفار، اولین و آخرین آن ها وجود دارد.(2)

- محمد صدیق قنوجی بخاری در کتاب الدین الخالص، یک باب مجزّا آورده و می گوید: تقلید از مذاهب شرک است!(3) 

او می گوید:

تأمل کن و بیندیش به تقلیدکنندگان از مذاهب (چهارگانه) که چگونه بر تقلید مردگان پافشاری می کنند و اعتراف می کنند که فهم قرآن و سنت پیامبر مختص به آنان است و برای شرک خود به عبار ت های دیگران و خواب های بزرگان استناد می کنند و کلام مردم و ائمه (چهارگانه اهل سنت) را به کلام خداوند و رسولش ترجیح می دهند با این که بر این موضوع به خوبی آگاه هستند. نمی دانیم که چه عذری در پیشگاه خداوند در روز حساب و کتاب 
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1- «...الأصل السادس: رد الشبهة التی وضعها الشیطان، فی ترک القرآن، والسنة، واتباع الآراء والأهواء المتفرقة المختلفة، وهی: أن القرآن والسنة لا یعرفهما إلا المجتهد المطلق». (همان، ج1، ص174)

2- «و فی کثیر من المناسبات یذم الشیخ محمد بن عبدالوهاب التقلید حتی جعله من الأمور التی خالف فیها الرسول المشرکین، ولذلک یقول فی هذا الصدد: دین المشرکین مبنی علی أصول أعظمها التقلید، فهو القاعدة الکبری لجمیع الکفار أولهم و آخرهم» (محمد بن عبد الله بن سلیمان السلمان، دعوة الشیخ محمد بن عبدالوهاب وأثرها فی العالم الإسلامی، ص119)

3- «تقلید المذاهب من الشرک». (قنوجی بخاری، الدین الخالص، ج1، ص140.




خواهند آورد و چه چیزی باعث نجات آنان از عذاب خداوند خواهد شد؟!(1)

بنابراین تمام مقلدین مذاهب اربعه از نظر او مشرک هستند!! 


پاسخ به این دیدگاه 

متاسفانه سلفیان تکفیری، به تکفیرهای بی رویّه و بی دلیل عادت کرده اند. در این جا هم ابن تیمیه و محمدبن عبدالوهاب دلیل قانع کننده ای برای شرک شمردن این عمل صدها میلیون مسلمان ندارند؛ چون شرک تعریف و ملاکی دارد که تقلید، آن هم در فروع (نه در اصول) جزء آن نمی شود. شرک یک امر تعبّدی نیست که کسی بگوید رفتاری شرک است و ما هم تعبدا قبول کنیم. شرک به معنای قائل شدن شریک برای خداوند است(2) و شریک به معنای هم ردیف است. تقلید از مذهب خاص، ربطی به شریک قائل شدن برای خدا ندارد.(3)

و هیچ گاه برای کسی که تخصص در دین ندارد و
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1- «تأمّلْ فی مُقلّدة المذاهب کیف أقروا علی أنفسهم بتقلید الأموات من العلماء والأولیاء، و اعترفوا بأن فهم الکتاب و السنة کان خاصاً بهم و استدلوا لإشراکهم فی الصلحاء بعبارات القوم و مکاشفات الشیوخ فی النوم ، و رجحوا کلام الامّة و الائمة علی کلام الله تعالی و رسوله علی بصیرة منهم و علی علم فما ندری ما عذرهم عن ذلک غدا یوم الحساب و الکتاب؟ و ما ینجّیهم من ذلک العذاب و العقاب؟». (همان)

2- المفردات فی غریب القرآن، ج1، ص 452: «شِرْک الإنسان فی الدّین ضربان: احدهما: الشِّرْک العظیم، و هو: إثبات شریک للّه تعالی. یقال: أَشْرَک فلان باللّه، و ذلک أعظم کفر و الثانی: الشِّرْک الصّغیر، و هو مراعاة غیر اللّه معه فی بعض الأمور، و هو الرّیاء و النّفاق المشار إلیه بقوله: )جَعَلا لَهُ شُرَکاءَ فِیما آتاهُما فَتَعالَی اللَّهُ عَمَّا یشْرِکونَ( [الأعراف/ 190]، )وَ ما یؤْمِنُ أَکثَرُهُمْ بِاللَّهِ إِلَّا وَ هُمْ مُشْرِکونَ( [یوسف/ 106]»؛ قاموس قرآن ، ج4، ص20؛ فرهنگ أبجدی عربی - فارسی، ص 80: «شرک بِاللّهِ: برای خدا شریک قائل شد».

3- قاموس قرآن، شرک را به سه قسم تقسیم می کند: 1- شرک در خلقت، مثل عقیده ایرانیان قدیم که خیرات را از یزدان و شرور را از اهریمن می دانستند و می گفتند: یزدان اهریمن را آفرید سپس اهریمن بالاستقلال شرور را آفرید. آیه )وَ ما کانَ مَعَهُ مِنْ إِلهٍ إِذاً لَذَهَبَ کلُّ إِلهٍ بِما خَلَقَ( (مؤمنون: 91) نیز به آن اشاره دارد که در نفی معبود و خالقی جز خدا صریح است. 2- شرک در تدبیر عالم: مثل عقیده ارباب انواع که اعتقاد به خدای دریا، خدای صحرا، خدای جنگ، خدای عشق، خدای غضب، و غیره داشتند و برای هر یک مجسمه ای به خیال خویش درست کرده بودند و مثل عقیده ستاره پرستان، آفتاب پرستان، و عقیده تثلیث در هند و روم و چین و مصر ... و عقیده پرستندگان ستاره شعرای یمانی ... مشرکان این ها را مدبّر عالم یا دخیل در تدبیر عالم می دانسته اند. در سوره شعراء هست که چون موسی خدا را ربّ العالمین خواند فرعون گفت: او دیوانه است (آیه 27) که فرعون خدا را پرورش دهنده تمام عالم نمی دانست. 3- شرک در عبادت: و آن این که خدا را عبادت نمی کردند، بلکه بت ها، ارباب انواع، آفتاب، ماه، دریا، رعد، برق، حتی اشخاصی مثل نمرود و فرعون و ... را پرستش می کردند. صاحب قاموس در ادامه می نویسد: قرآن مجید که کتاب توحید خالص است در ردّ این خرافات سخت پافشاری می کند راجع به شرک اول می گوید: جز خدا خالقی نیست و او خالق و آفریننده تمام اشیاء است: )لا إِلهَ إِلَّا هُوَ خالِقُ کلِّ شَی ءٍ( انعام: 102، )قُلِ اللَّهُ خالِقُ کلِّ شَی ءٍ وَ هُوَ الْواحِدُ الْقَهَّارُ( رعد: 16. در رد شرک دوم اصرار دارد که جز خدا ربّی، مدبری، مدیری بالاستقلال وجود ندارد مگر آن که خدا آن را اختیاری بدهد؛ )لَمْ یتَّخِذْ وَلَداً وَ لَمْ یکنْ لَهُ شَرِیک فِی الْمُلْک( اسراء: 111، و نیز در چهل و دو مورد آمده رَبِّ الْعالَمِینَ، یعنی پرورش دهنده تمام موجودات «اللّه» است: )فَلِلَّهِ الْحَمْدُ رَبِّ السَّماواتِ وَ رَبِّ الْأَرْضِ رَبِّ الْعالَمِینَ( جاثیة: 36، )أَلا لَهُ الْخَلْقُ وَ الْأَمْرُ تَبارَک اللَّهُ رَبُّ الْعالَمِینَ( اعراف: 54. و خلاصه آن که خالق و اداره کننده عالم خداست. اما در ردّ شرک سوم: باید دید مشرکان چرا به غیر خدا عبادت می کردند. مشرکان بت های خود را ضارّ و نافع می دانستند و منظورشان از عبادت جلب نفع و دفع ضرر بود و کسانی که آفتاب و ماه و ستارگان و غیره را پرستش می کردند همین منظور را داشتند. (قاموس قرآن، ج 4، ص20-22)




خودش مستقیم نمی تواند سراغ آیات و روایات برود و از آن احکام دین را استنباط کند، پذیرش حرف متخصص این رشته، شریک قائل شدن برای خدا نیست. 

اگر بگویند که شما می گویید فهم قرآن و سنت مختص به مجتهد مطلق است و لذا این شرک است؛ در جواب آن ها باید گفت: اولاً: این که اهل تقلید می گویند کتاب و سنت را جز مجتهد مطلق نمی فهمد، مقصود در استخراج فروع و جزئیات فقهی است که ازدست مجتهد برمی آید که آن ها را از کتاب و سنت استخراج کند. اما مباحث دیگر مثلاً کلیات احکام و نیز مباحث اخلاقی و... را افراد عادی هم که آگاه به زبان عرب باشند می توانند از قرآن و سنت بفهمند و در این اختلافی نیست. 

ثانیاً: طبیعی است که فروع فقهی را فرد عامی نمی تواند مستقیم از کتاب وسنت بفهمد بلکه باید به متخصصی که عمرش را در این زمینه گذاشته و به همه کتاب و سنت، و ناسخ و منسوخ آن، عام و خاص، مطلق و مقید، مجمل و مبین، و تعارضات و راه حل آن ها آگاه است مراجعه کند. و افرادی که بتوانند هر مسئله شرعی که برایشان پیش می آید حکمش را از کتاب و سنت دربیاورند مجتهد مطلق هستند. اگر گفته شود 
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آیا مذاهب اربعه چنین کسی ندارند، پس چرا بعد از قرن ها هنوز عوام و متخصصین آن ها از ائمه اربعه تقلید می کنند؟!(1)

این اشکال را شیعه نیز قبول دارد؛ اما: اولاً: این اشکال با زیر سؤال بردن اصل تقلید - همان طور که محمد بن عبدالوهاب این کار را کرده و بیان شد - منافات دارد. ثانیاً: اگر تقلیدِ مقلدینِ مذاهب اربعه از یک مذهب خاص، اشتباه هم باشد این موجب تکفیر و مشرک خواندن مقلدین آن ها نمی گردد. حتی بر فرض که این تقلید گناه هم باشد باز شرک نیست. اگر شخصی از کسی که نباید تقلید کند، تقلید بکند، کارش خلاف عقل یا شرع است، اما این که هر گناه کبیره ای موجب کفر گردد حرف خوارج است، علاوه بر اینکه تقلید از فرد خاص، گناه کبیره هم نیست. 

تازه اگر تقلید از مذاهب اربعه را ترک قرآن و سنت و پیروی از آراء ائمه اربعه بدانیم - هم چنان که محمدبن عبدالوهاب گفته(2) - این موجب کفر نیست؛ زیرا عمل نکردن به کتاب و سنت معصیت است، نه کفر و موجب خروج از اسلام.(3) البته این نکته شایان ذکر است
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1- قنوجی بخاری، الدین الخالص، ج1، ص140:«بیندیش به تقلیدکنندگان از مذاهب (چهارگانه) که چگونه بر تقلید مردگان پافشاری می کنند و اعتراف می کنند که فهم قرآن و سنت پیامبر مختص به آنان است و برای شرک خود به عبارت های دیگران و خواب های بزرگان استناد می کنند...». (متن عربی آن گذشت)

2- «... الأصل السادس: رد الشبهة التی وضعها الشیطان، فی ترک القرآن، والسنة، واتباع الآراء والأهواء المتفرقة المختلفة، وهی: أن القرآن والسنة لا یعرفهما إلا المجتهد المطلق». (الدرر السنیة فی الأجوبة النجدیة، ج1، ص174).

3- «أَنَّ أَبَا هُرَیرَةَ رَضِی اللَّهُ عَنْهُ، قَالَ: لَمَّا تُوُفِّی رَسُولُ اللَّهِ وَکانَ أَبُو بَکرٍ رضی الله عنها عَنْهُ، وَکفَرَ مَنْ کفَرَ مِنَ العَرَبِ، فَقَالَ عُمَرُ رضی الله عنها عَنْهُ: کیفَ تُقَاتِلُ النَّاسَ؟ وَقَدْ قَالَ رَسُولُ اللَّهِ: "أُمِرْتُ أَنْ أُقَاتِلَ النَّاسَ حَتَّی یقُولُوا: لاَ إِلَهَ إِلَّا اللَّهُ، فَمَنْ قَالَهَا فَقَدْ عَصَمَ مِنِّی مَالَهُ وَنَفْسَهُ إِلَّا بِحَقِّهِ، وَحِسَابُهُ عَلَی اللَّه"» (صحیح البخاری، ج2، ص105، ح1399). طبق این روایت و آیات و روایات دیگر از این قبیل عمل شرط اسلام و مسلمان بودن نیست (فقط خوارج قائل به شرطیت عمل بودند که این خلاف کتاب و سنت است) و ترک دستورهای کتاب و سنت موجب خروج از اسلام و اباحه ریختن خون مسلمان نمی باشد چه برسد به محل نزاع در بحث ما که مذاهب اربعه به کتاب و سنت عمل می کنند اما فقط ممکن است جایی به خاطر اشتباهِ امام خود عملی را اشتباه یا ناقص انجام دهند. چگونه و با چه دلیل این باعث کفر و خروج از اسلام گردد! و حتی خود وهابی ها که اسم کفر عملی بر ترک دستورهای دینی می گذارند، تصریح دارند که کفر عملی موجب خروج از اسلام نیست و اصطلاحا کفر اصغر می باشد، و آن کفر اعتقادی است که کفر اکبر و موجب خروج از اسلام است. (عبدالعزیز بن باز، مجموع الفتاوی، ج9، ص124و125، الرحیلی، التکفیر و ضوابطه، ص110.)




که گفتار محمد بن عبدالوهاب مبنی بر این که مذاهب اربعه، قرآن و سنت را رها و فقط از آراء و اهواء ائمه اربعه تبعیت می کنند، صحیح نیست، چون پیروان مذاهب اربعه به هرچه امام آن ها فتوا داده عیناً عمل نمی کنند و اگر حدیث صحیحه ای ببینند که امام مذهب ندیده یا به دلیل نامقبولی آن را رد کرده و آن حدیث تعارض با آیه و حدیث دیگری نداشته باشد به آن فتوا نمی دهند؛ هم چنان که اکنون حنفی هایی هستند که محدث اند مثل محدث دهلوی. با اینکه ابوحنیفه اهل رأی بوده و از او نقل می کنند که فقط هفده حدیث را قبول داشته و هم اکنون احناف، صحیح بخاری (که مؤلف آن سر سازگاری با ابوحنیفه و روش او به هیچ وجه نداشته است) و دیگر کتب حدیثی را مثل بقیه اهل سنت قبول دارند. مذاهب اربعه معمولا فقط در مبانی (مثلاً قیاس و استحسان و سد ذرائع و...) مقلِّد امام خود هستند. 

اگر سلفی های تکفیری بگویند این تقلید شما از این جهت که اطاعت از غیرخداست شرک است؛ جوابشان این است که هر اطاعتی شرک نیست و اطاعت با این نیّت که اورا مستقل بدانی شرک است(1)

وگرنه اطاعت غیرذاتی و استقلالی پدر و مادر و معلّم و هرکس دیگری در زندگی شرک می شود، علاوه بر این که خدا هم به اطاعت غیرخودش امر کرده است: )یا ایها الذین آمنوا اطیعوا الله و اطیعوا الرسول و اولی الامر منکم(، حتی اطاعت شیطان هم اگر بر وجه استقلال نباشد معصیت است نه شرک و بدون شک، پیروان مذاهب، ائمه اربعه را مستقل نمی دانند.


ب - دیدگاه مبتنی بر بدعت بودن تقلید مذاهب اربعه 


اشاره

- ابن قیم شاگرد ابن تیمیه هم همانند استادش بیان می دارد که تقلید از یک نفر خلاف سیره صحابه و از بزرگ ترین بدعت ها و قبیح ترین کارهاست.(2)
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1- «ینبغی أن یعلم هنا بأنّ عبادة غیر اللّه تعدّ شرکا و کفرا، فکذلک إطاعة غیره سبحانه علی وجه الاستقلال کفر». (محمدعلی تهانوی، موسوعة کشاف اصطلاحات الفنون و العلوم، ج1، ص1025.)

2- «وَأَمَّا هَدْی الصَّحَابَةِ فَمِنْ الْمَعْلُومِ بِالضَّرُورَةِ أَنَّهُ لَمْ یکنْ فِیهِمْ شَخْصٌ وَاحِدٌ یقَلِّدُ رَجُلًا وَاحِدًا فِی جَمِیعِ أَقْوَالِهِ، وَیخَالِفُ مَنْ عَدَاهُ مِنْ الصَّحَابَةِ بِحَیثُ لَا یرُدُّ مِنْ أَقْوَالِهِ شَیئًا، وَلَا یقْبَلُ مِنْ أَقْوَالِهِمْ شَیئًا، وَهَذَا مِنْ أَعْظَمِ الْبِدَعِ وَأَقْبَحِ الْحَوَادِثِ» (ابن قیم الجوزیة، اعلام الموقعین، ج2، ص 159)




او هم چنین در ادامه به دلیل بعضی بر تقلید اشاره می کند که می گویند: عمر هم از ابوبکر تقلید می کرد و در بحث کلاله گفت من از خدا حیا می کنم که با ابوبکر مخالفت کنم(1).

ابن قیم پنج جواب به این دلیل می دهد که در ضمن جواب پنجم بحث تقلید از ائمه اربعه را رد می کند و می گوید: اجماع امت بر حرمت تقلید از یک نفر بعینه است و این امر (تقلید از یک نفر بعینه) بعد انقراض قرون فاضله در امت ظاهر شد!(2)


پاسخ به این دیدگاه: 

جواب نقضی: اگر بدعت باشد کار شما هم بدعت است؛ چون در زمان صحابه، یقیناً اجتهاد و تقلید بمانند شما هم نبوده است. هر دو راه جدید است هم راه عامه اهل سنت و هم راه سلفیان تکفیری. پس این گونه نیست که راهی که عامه اهل سنت رفتند و قرن ها به آن پای بند بودند یک باره بدعت بشود و راهی که ابن تیمیه در قرن هشتم پیش گرفت و شما دنباله روی آن هستید راه صحابه وراه حق باشد! 

جواب حلی: زمان پیامبر و صحابه، نیازی به اجتهاد و تقلید نبوده است. واضح است صحابه پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم با وجود ایشان از کسی تقلید نمی کردند و مسائل دینشان را از پیامبر می پرسیدند. بعد از پیامبر هم چون آن ها خیلی مسائل را زمان پیامبر از حضرت بلاواسطه یا باواسطه شنیده بودند به همان عمل می کردند و اگر مسئله ای نشنیده بودند از بقیه صحابه که شنیده بودند می پرسیدند و حتی تابعین هم به احادیث پیامبر که از طریق صحابه به آنها می رسید عمل می کردند. و بعداً به تقلید نیاز پیدا شد؛ کم کم صحابه و تابعین که از دنیا رفتند و مسائل جدید پیش آمد نیاز به اجتهاد در مسائل 
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1- «قَوْلُهُمْ: إنَّ عُمَرَ قَالَ فِی الْکلَالَةِ إنِّی لِأَسْتَحِی مِنْ اللَّهِ أَنْ أُخَالِفَ أَبَا بَکرٍ، وَهَذَا تَقْلِیدٌ مِنْهُ لَهُ ، فَجَوَابُهُ مِنْ خَمْسَةِ أَوْجُهٍ؛...» (ابن قیم الجوزیة، اعلام الموقعین، ج2، ص165).

2- «أَنَّ غَایةَ هَذَا أَنْ یکونَ عُمَرُ قَدْ قَلَّدَ أَبَا بَکرٍ فِی مَسْأَلَةٍ وَاحِدَةٍ، فَهَلْ فِی هَذَا دَلِیلٌ عَلَی جَوَازِ اتِّخَاذِ أَقْوَالِ رَجُلٍ بِعَینِهِ بِمَنْزِلَةِ نُصُوصِ الشَّارِعِ لَا یلْتَفَتُ إلَی قَوْلِ مَنْ سِوَاهُ بَلْ وَلَا إلَی نُصُوصِ الشَّارِعِ إلَّا إذَا وَافَقَتْ نُصُوصَ قَوْلِهِ؟، فَهَذَا وَاَللَّهِ هُوَ الَّذِی أَجْمَعَتْ الْأُمَّةُ عَلَی أَنَّهُ مُحَرَّمٌ فِی دِینِ اللَّهِ، وَلَمْ یظْهَرْ فِی الْأُمَّةِ إلَّا بَعْدَ انْقِرَاضِ الْقُرُونِ الْفَاضِلَةِ». (ابن قیم الجوزیة، اعلام الموقعین، ج2، ص166).




مستحدثه و مسائلی که از پیامبر نرسیده بود پیدا شد و به تَبَع آن، بحث تقلید هم پیش آمد. لذا اصل تقلید به معنای امروزی در زمان صحابه نبود. اما اکنون که نیاز هست باید چه کنیم؟ آیا بگوییم چون صحابه نکردند ما هم نکنیم؟!. این معنایش این است که: یا باید بگوییم در مسائلی که از پیغمبر به ما نرسیده و مسائل مستحدثه وظیفه ای نداریم، که این حرف مخالف عقل و اجماع است و هیچ کس تابه حال این را نگفته است، یا باید وظیفه خود را با اجتهاد و وظیفه مردم را هم از طریق تقلید مشخص کرد؛ که وظیفه متعیّن در همین است و مطابق عقل و اجماع و دلایل دیگر از قرآن و سیره مسلمین است.

توجه داشته باشیم که یک عمل، زمانی بدعت محسوب می شود که موضوع آن عمل، زمان صحابه بوده ولی آن ها بمانند ما عمل نکردند، اما وقتی که این موضوع اصلا نبوده که آن ها عمل کنند درنتیجه، این عمل ما، برخلافِ عمل صحابه شمرده نمی شود؛ مثلاً اگر دانشمندان، یک روش علمی جدید برای تعیین قبله پیدا کنند هیچ وقت نمی گوییم چون این روش، زمان صحابه نبوده پس بدعت است، زیرا چه بسا اگر زمان صحابه بود از این روش علمی و آسان که قبله را هم دقیق تر محاسبه می کند حتما استقبال می کردند. 


ج - دیدگاه مبتنی بر حرام بودن تقلید مذاهب اربعه


اشاره

- البانی در تعلیق خود بر حدیثی در کتاب حافظ منذری (مختصر صحیح مسلم) فقه سایر مذاهب خصوصاً مذهب حنفی را در کنار کتاب تحریف شده انجیل قرار می دهد و می گوید: «عیسی علیه السلام به شرع ما و بر اساس کتاب و سنّت حکم می کند، نه به غیر آن مثل انجیل و فقه حنفی و...»(1).

او شیوه مقلدین مذاهب را نیز شیوه مقلدین جامدی 
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1- «قال الالبانی فی تعلیقه علی کتاب الحافظ المنذری (مختصر صحیح مسلم) معلقا علی حدیث هناک ما نصه: "هذا صریح فی أن عیسی علیه السلام یحکم بشرعنا و یقضی بالکتاب و السنه لابغیرهما من الانجیل أو الفقه الحنفی ونحوه"». (سقاف، السلفیة الوهابیه، ص74)




می داند که اوّلاً: هرگز توجّهی به گفتار خدا و پیامبر ندارند. ثانیاً: به فتوای ائمّه فقهی دیگر توجهی ندارند.(1)

وی اسلام برگزیده را اسلام سلفی ها می داند. 

وی با بیان این مطلب که تقلید عین جهل است، مسلمانانی که در حالت تقلید به سر می برند را بی بصیرت معرفی می کند.(2) 

وی اصل را حرمت تقلید می داند مگر فرد استطاعت برای اجتهاد نداشته باشد.(3)

در نتیجه، هرکس که احتمال می دهد بتواند اجتهاد کند ملزم است به رفتن به سمت اجتهاد؛ مگر بعداً پی ببرد که نمی تواند. در حقیقت او وجوب اجتهاد را مانند وجوب حج، وجوب عینی می داند؛ هم چنان که حج بر همه واجب است در صورتی که مکلف استطاعت داشته باشد، اجتهاد هم مانند آن است، لذا چون بسیاری از مردم نمی دانند استطاعت برای اجتهاد دارند یا نه مگر مقدار متنابهی از راه اجتهاد را طی کنند و آن وقت معلوم می شود استطاعت دارند یا نه، لذا باید همه مردم به جای رفتن به

دانشگاه و خواندن علوم پزشکی و ریاضی و اجتماعی و ... باید به خواندن علوم لازم برای اجتهاد بپردازند؛ حتی کسی هم که در روستا کشاورزی می کند و هرکس هرکار دیگری می کند باید همه کارها را تعطیل کند و به پرداختن به این علوم و طی مسیر اجتهاد بپردازد تا زمانی که یقین پیدا کند استطاعت اجتهاد را ندارد! 
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1- «ان الطالب للعلم لا سبیل له الی طلب العلم الا من طریقین: إما أن یاخذ عن امام فقط من الائمه الاربعه، والطریق الثانی: أن یاخذ عن کل الائمه. الطریق الاول هو طریقة المذهبیین، طریقة المقلدین الجامدین الذین اوّلا: لایلتفتون ابدا الی ما قال الله و الی ما قال رسول الله، ثانیا: لایلتفتون الی الاخذ من الائمة الآخرین الذین هو لاینتمی فی طلبه العلم الی مذهبهم.» ﺳﻠﯿﻢ، ﻋﻤﺮو ﻋﺒﺪاﻟﻤﻨﻌﻢ، المنهج السلفی عند الشیخ ناصر الدین الالبانی، ص250.

2- «المسلمون الیوم لا یعیشون فی حالة اتباع علی بصیرة؛ لأنهم یعیشون فی حالة تقلید، فهل هکذا أمر الإسلام؟ هل قال: قل هذه سبیلی أدعو إلی الله علی تقلید أم علی بصیرة؟ ویجب أن تتذکروا أن من مواضع الاتفاق أن کلمة التقلید تساوی جهل، التقلید هو الجهل». ناصرالدین البانی، الاجتهاد و الافتاء، (http://audio.islamweb.net)

3- «إن التقلید الأصل فیه أنه لا یجوز،... ولکن الذی یلزمه الاجتهاد هو المستطیع». (همان)




البانی در ادامه نیز به «اجتهاد فی المذهب» که مذاهب اربعه قائلند اشکال می کند و می نویسد که در بسیاری از بلاد اسلامی مثل مصر و سوریه، قضات و مفتیان ملزمند بر طبق مذهب خاصی مثل مذهب حنفی فتوا دهند و حکم صادر کنند. او این روش را از اصل رد می کند و می گوید باید مفتی به کتاب و سنت رجوع کند نه قول امام مذهب.(1)

- شوکانی، منع از تقلید را مذهب جمهور می داند و عدم جواز تقلید از اموات را به اجماع می داند. او می گوید: 

فقط برای خود مجتهد جایز است که هنگام نبودن دلیل، به رأیش عمل کند و دیگران نباید از رأی او تقلید کنند. هم چنین او تقلید را جهل می نامد و ادعای اجماع بر تقلید را هم باطل می داند.(2)


- صالح الفوزان 

او تقلید مذاهب اربعه از امامان خود را تقلید کورکورانه می خواند.(3)
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1- «ما وقع فیه کثیر من البلاد الإسلامیة الیوم، أعنی بالبلاد الإسلامیة التی وقعت فی هذه القضیة المشکلة: البلاد السوریة - مثلاً - والمصریة، حیث أنهم ألزموا القضاة والحکام بأن یقضوا ویفتوا بناءً علی مذهبٍ معین، إما علی المجلة سابقاً، وإما علی القوانین التی وضعت حدیثاً بشیء من التعدیل لأحکام المجلة سابقاً، هذا بالنسبة للقضاة، وبالنسبة للمفتی فعلیه أن یفتی ملتزماً المذهب الحنفی، هذا إلزام بما لا یلزم أولاً، بل هذا أمرٌ بنقیض ما أفاده هذا الحدیث، فإن المفتی إذا استفتی فعلیه أن یرجع إلی الکتاب والسنة، لا أن یرجع إلی مذهبه الذی قال فیه إمامه، ولا یحل له أن یفتی حتی یعرف دلیله، فهذا المفتی المتقید بالإفتاء بمذهبه لا یرجع إلی الأدلة الشرعیة، فهو یفتی بما جاء فی المذهب.». (همان).

2- «أَنَّ الْمَنْعَ مِنَ التَّقْلِیدِ إِنْ لَمْ یکنْ إِجْمَاعًا، فَهُوَ مَذْهَبُ الْجُمْهُورِ، وَیؤَیدُ هَذَا مَا سَیأْتِی فِی الْمَسْأَلَةِ الَّتِی بَعْدَ هَذِهِ، مِنْ حِکایةِ الْإِجْمَاعِ عَلَی عَدَمِ جَوَازِ تَقْلِیدِ الْأَمْوَاتِ، وَکذَلِک مَا سَیأْتِی مِنْ أَنَّ عَمَلَ الْمُجْتَهِدِ بِرَأْیهِ إِنَّمَا هُوَ رُخْصَةٌ لَهُ، عِنْدَ عَدَمِ الدَّلِیلِ، وَلَا یجُوزُ لِغَیرِهِ أَنْ یعْمَلَ بِهِ بِالْإِجْمَاعِ، فَهَذَانِ الْإِجْمَاعَانِ یجْتَثَّانِ التَّقْلِیدَ مِنْ أَصْلِهِ ... فَإِنَّ التَّقْلِیدَ جَهْلٌ وَلَیسَ بِعِلْمٍ». الشوکانی الیمنی، إرشاد الفحول إلی تحقیق الحق من علم الأصول، ج2، ص244.

3- «ولا نحن مع الذین یقلِّدون تقلیداً أعمی، ویتعصّبون لمذاهبهم، ویأخذون بقول إمامهم، ولو خالف الحدیث، ویقول: آخذ بقول إمامی ولو خالف الدلیل، لأن إمامی أعلم بالدلیل». (صالح بن فوزان، إعانة المستفید بشرح کتاب التوحید، ج2، ص 114).





- ابن عثیمین

ابن عثیمین، حصر مذاهب اربعه را قبول ندارد و می گوید: 

حق ممکن است در غیر این ها باشد و اجماعِشان اجماع امت نیست

و خدا، ائمه اربعه را ائمه برای بندگان قرار نداد مگر اهلّیت امامت را داشته باشند؛ به گونه ای که قدر خودشان را بشناسند و بدانند که فقط در آنچه موافق با طاعت نبی صلی الله علیه و آله و سلم باشد می توان آنها را اطاعت کرد و مردم را از تقلید خویش برحذر دارند؛ مگر در مواردی که فتوایشان موافق سنت است. مذاهب اربعه ممکن است درست باشد و ممکن است خطا.(1)


- قرضاوی

یوسف قرضاوی در کتاب خود الاجتهاد فی الشریعة الاسلامیة می نویسد:

از تعریف اجتهاد - که آن عبارت است از سعی و کوشش در استنباط احکام شرعیه از ادلة تفصیلیة آن - به دست می آید که تحصیل اجتهاد برای امت واجب است و از واجبات کفایی است که بر وجودش مصالح عامه مترتب می شود و بر عدمش اضطراب امور و اختلال امر دین و دنیا مترتب است.(2) 

او در ادامه می گوید: زمانی که اهل یک شهر اجتهاد را ترک کنند، همه گناه کردند.(3)
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1- «أن هذه المذاهب الأربعة لا ینحصر الحق فیها، بل الحق قد یکون فی غیرها، فإن إجماعهم علی حکم مسألة من المسائل لیس إجماعا للأمة، والأئمة أنفسهم رحمهم الله ما جعلهم الله أئمة لعباده إلا حیث کانوا أهلا للإمامة، حیث عرفوا قدر أنفسهم، وعلموا أنه لا طاعة لهم إلا فیما کان موافقا لطاعة النبی وکانوا یحذرون عن تقلیدهم إلا فیما وافق السنة، ولا ریب أن مذهب الإمام أبی حنیفة ومذهب الإمام أحمد ومذهب الإمام الشافعی ومذهب الإمام مالک وغیرهم من أهل العلم، أنها قابلة لأن تکون خطأ وصوابا». (العثیمین، مجموع فتاوی ورسائل العثیمین، ج3، ص59، بحث عقیده، باب الولاء و البراء.)

2- «والذی یتضح من تعریف الاجتهاد - وهو بذل الوسع فی استنباط الاحکام الشرعیه من ادلتها التفصیلیه - ان تحصیله واجب بالنسبة للأمة، و هو من فروض الکفایات التی یترتب علی وجودها قیام مصالحها العامه، و علی عدمها اضطراب امورها و اختلال امر دینها و دنیاها». (یوسف قرضاوی، الاجتهاد فی الشریعة الاسلامیة، ص78.)

3- «و متی قصر فیه اهل مصر حتی ترکوه أثموا کلهم و عصوا بأسرهم.» (همان، ص79.)





- محمد تاجا 

ایشان درکتاب المذاهب الفقهیة الاسلامیه و التعصب المذهبی می گوید: 

در ابتدای قرن چهارم هجری تقلید و تعصب بر مذاهب آغاز شد و اجتهاد تقلیل یافت تا جایی که جمود فکری مسلمین را فراگرفت و به جای این که ائمه فقهی جدید بیایند و جانشین ائمه قبلی شوند، کوشش علما بر استخراج احکام برطبق قواعد و اجتهادات امامان قبلی و در دایره مذهب آنان صورت می گرفت. سپس کسانی آمدند که در مقابل قول مخالف امام خود می ایستادند هرچند که آن قول مستند به دلیل شرعی باشد... و این چنین، تقلید جزئی به تدریج تبدیل به تقلید کلی گردید.(1)


دلایل سلفیان تکفیری بر عدم جواز تقلید: 


اشاره

1. آیات قرآن در نکوهش تقلید؛ مانند این آیه: )وَ إِذا قیلَ لَهُمُ اتَّبِعُوا ما أَنْزَلَ اللَّهُ قالُوا بَلْ نَتَّبِعُ ما أَلْفَینا عَلَیهِ آباءَنا أَ وَ لَوْ کانَ آباؤُهُمْ لا یعْقِلُونَ شَیئاً وَ لا یهْتَدُون(؛(2)

و چون به آنان گفته شود از آنچه خداوند فرو فرستاده است پیروی کنید می گویند: (نه) بلکه ما از آنچه پدرانمان را بر آن یافته ایم پیروی می کنیم، آیا حتی اگر پدرانشان چیزی را در نمی یافته و راه به جایی نمی برده اند، (باز از پدرانشان پیروی می کنند؟)». 

مضمون این آیه را می توان در آیات دیگری چون آیه 104 سوره مائده(3)

و... هم یافت. 
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1- «مع بدایة القرن الرابع الهجری بدأ التقلید و التعصب للمذاهب مع تراجع الاجتهاد حتی ظهر الجمود واضحا، فبدل أن یبرز ائمه جدد خلفا لأسلافهم رأینا أن جهد العلماء انصب علی التخریج وفق قواعد ائمتهم و اجتهاداتهم و فی دائرة مذهبهم. ثم تلاهم من تعصب لاقوال الائمة و التصدی لما یخالف قول الامام وان کان مستندا لنص... و بدأ التقلید جزئیا ثم اخذ نطاقه یتسع حتی صار تقلیدا کلیا فی آخر العصور.» (محمد تاجا، المذاهب الفقهیه الاسلامیه و التعصب المذهبی، ص162).

2- بقره، آیه 170 .

3- )وَ إِذَا قِیلَ لَهُمْ تَعَالَوْاْ إِلیَ مَا أَنزَلَ اللَّهُ وَ إِلیَ الرَّسُولِ قَالُواْ حَسْبُنَا مَا وَجَدْنَا عَلَیهِ ءَابَاءَنَا أَ وَ لَوْ کاَنَ ءَابَاؤُهُمْ لَا یعْلَمُونَ شَیئًا وَ لَا یهْتَدُون(





مناقشه در استدلال: 

الف - این آیات در نکوهش و منع تقلید در اصول دین می باشد، درحالی که محل اختلاف و بحث ما تقلید در فروع دین است. 

ب - پدران آنان جاهل بوده اند و تقلید جاهل از جاهل را هیچ مذهبی اجازه نمی دهد. 

2. اصل، حرمت تقلید است.(1) 


مناقشه در استدلال: 

اولاً: اصل کلی در همه امور اباحه است.(2) بر این اصل، ادله فراوان وجود دارد که اصولیون در جای خود آن را بحث کرده اند؛ از جمله آیه )لایکلف الله نفسا الا ما آتاها( و روایت «کل شیء هو لک حلال حتی تعرف الحرام...» و آیات و روایات دیگر و حکم عقل. حتی خود ابن تیمیه هم به این اصل پای بند است.(3)

بنابراین تاوقتی که در امری نهی وارد نشده باشد حکم اولی اباحه است.

ثانیاً: برفرض که اصل اوّلی در امور حرمت هم باشد، تقلید از این اصل خارج می شود؛ زیرا ادّله متقنی بر جواز تقلید وجود دارد که در ادامه به آن می پردازیم. 

3. اجماع بر منع از تقلید وجود دارد و اگر نگوییم اجماع، لااقل منع از تقلید، مذهب جمهور است.(4)
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1- «إن التقلید الأصل فیه أنه لا یجوز». (ناصرالدین البانی، الاجتهاد و الافتاء، http://audio.islamweb.net.)

2- «قَاعِدَة: الْأَصْلُ فِی الْأَشْیاءِ الْإِبَاحَةُ حَتَّی یدُلُّ الدَّلِیلُ عَلَی التَّحْرِیمِ» (سیوطی، الأشباه والنظائر، ص: 60؛) «الاصل فی الاشیاء، الاباحه» (خلّاف، مصادر التشریع الاسلامی، ص153؛) «الاصل فی المنافع الاباحه» (سبکی، الإبهاج فی شرح المنهاج، ج3، ص168)؛ «الاصل فی الافعال الاباحه» (فاضل تونی، الوافیه فی اصول الفقه، ص168.)

3- «وَلَا یکرَهُ الْبَوْلُ قَائِمًا لِعُذْرٍ، ...قَدْ رُوِیتِ الرُّخْصَةُ عَنْ عُمَرَ وَعَلِی وَزَیدِ بْنِ ثَابِتٍ وَأَبِی هُرَیرَةَ وَابْنِ عُمَرَ وَسَهْلِ بْنِ سَعْدٍ وَأَنَسٍ؛ وَلِأَنَّ الْأَصْلَ الْإِبَاحَةُ فَمَنِ ادَّعَی الْکرَاهَةَ فَعَلَیهِ الدَّلِیلُ». ابن تیمیه، شرح عمدة الفقه (من کتاب الطهارة و الحج)، ج1، ص146و147؛ «هَل الأَصْل الْإِبَاحَة حَتَّی یقوم الدَّلِیل علی التَّحْرِیم أم الأَصْل الْمَنْع لا مَا قَامَ الدَّلِیل علی إِبَاحَته وَالصَّحِیح الأول». (بدرالدین البعلی، مختصر الفتاوی المصریة لابن تیمیه، ص 18).

4- «أَنَّ الْمَنْعَ مِنَ التَّقْلِیدِ إِنْ لَمْ یکنْ إِجْمَاعًا، فَهُوَ مَذْهَبُ الْجُمْهُورِ». (الشوکانی، إرشاد الفحول إلی تحقیق الحق من علم الأصول، ج2، ص244).





مناقشه در استدلال: 

بسیار روشن است که این، ادعایی واهی وبدون دلیل است؛ زیرا اگر فقط همین مقلدینِ مذاهبِ اربعه را که بزرگان اهل سنت در سده های متمادی را شامل می شود درنظر بگیریم کافی است در این که بگوییم مذهب جمهور بر خلاف این ادعاست، بلکه شکی نیست که تا قبل از ظهور سلفیان، اجماع بر جواز تقلید بوده است(1)؛

و طبق دیدگاه غالب میان اهل سنت که اجماع را اتفاق علمای عصری از اعصار تعریف می کنند(2)

این اجماع معتبر است و نظر مخالفین معدود وهابی و سلفیان تکفیری به آن ضرری نمی رساند. 


ادلّه جواز تقلید 


اشاره

عموم مسلمانان نمی توانند مسئولیت استنباط و اجتهاد را بر عهده بگیرند، در این صورت باید همه کارها تعطیل شود و همه دنبال اجتهاد بروند، زیرا فراگرفتن علوم مقدماتی اجتهاد و نیز علومی که مستقیماً در اجتهاد مؤثر است سال ها طول می کشد، علاوه بر این که نوجوان دختر و پسر از ابتدای بلوغ باید به مسائل دین عمل کند و آن موقع، یقیناً نمی تواند اجتهاد کند؛ فخر رازی هم به همین مطالب اشاره کرده است.(3)
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1- در ادامه در دلایل جواز تقلید، بحث اجماع آمده است.

2- «ذَهَبَ الْأَکثَرُونَ مِنَ الْقَائِلِینَ بِالْإِجْمَاعِ إِلَی أَنَّ الْإِجْمَاعَ الْمُحْتَجَّ بِهِ غَیرُ مُخْتَصٍّ بِإِجْمَاعِ الصَّحَابَةِ بَلْ إِجْمَاعُ أَهَّلِ کلِّ عَصْرٍ حُجَّةٌ». (آمدی، الإحکام فی اصول الأحکام، ج1، ص254 و سبکی، الإبهاج فی شرح المنهاج، ج5، ص2021).

3- «ان العامی إذا نزلت به حادثة من الفروع فإما أن لا یکون مأمورا فیها بشئ وهو باطل بالاجماع لأنا نلزمه إلی قول العلماء والخصم یلزمه الرجوع إلی الاستدلال وإما أن یکون مأمورا فیها بشئ وذلک إما بالاستدلال أو بالتقلید والاستدلال باطل لأنه إما أن یکون هو التمسک بالبراءة الأصلیة أو التمسک بالأدلة السمعیة والأول باطل بالإجماع والثانی أیضا باطل لأنه لو لزمه أن یستدل لم یخل من أن یلزمه ذلک حین کمل عقله أو حین حدثت المحادثة والأول باطل لوجهین أحدهما أن الصحابة ما کانوا یلزمون من لم یشرع فی طلب العلم ولم یطلب رتبة المجتهد فی أول ما یکمل عقله وثانیهما أن وجوب ذلک علیه یمنعه من الاشتغال بأمور الدنیا وذلک سبب لفساد العالم والثانی أیضا باطل لأنه یقتضی أن یجب علیه اکتساب صفة المجتهدین عند نزول الحادثة وذلک غیر مقدور له». (رازی، المحصول، ج6، ص74)





1. آیات:

- )وَ مَا کاَنَ الْمُؤْمِنُونَ لِینفِرُواْ کَافَّةً، فَلَوْلَا نَفَرَ مِن کلّ ِّ فِرْقَةٍ مِّنهُمْ طَائفَةٌ لِّیتَفَقَّهُواْ فی الدِّینِ وَ لِینذِرُواْ قَوْمَهُمْ إِذَا رَجَعُواْ إِلَیهِمْ لَعَلَّهُمْ یحْذَرُون(؛(1) 

استدلال به آیه: این آیه به مقتضای کلمه «لولا» دلالت بر وجوب «نَفْر» دارد و هدف از نَفْر را تفقه و انذار بعد از آن معرفی کرده، لذا انذار هم به مقتضای اینکه غایت واجب قرار گرفته واجب می باشد. و به حکم عقل، غایت انذار، حَذْرِ منذَر است و الّا انذار لغو می شود؛ پس تحذّر هم واجب است (و اگر هم در آیه تحذّر با لفظ «لعل» به معنای ترجی و امید آمده به این معناست که: امید می رود مردم با این انذار متحذّر شوند، هرچند انسان مختار است و ممکن است به انذار عمل نکند و از آن متحذّر نشود). و حَذْر تحّفظِ از واقع شدن در هلاکت با عمل به دستورهای منذِر است حال می خواهد از انذار او علم پیدا کند یا نکند. پس آن فقیهی که تفقه کرده و فتوایی داده باید به این فتوا عمل کرد تا از انذاری که دربردارد حذر نمود. بنابراین، لازمه این وجوب حذر حجیت فتوا و جواز تقلید است؛ هر چند به آن فتوا از لحاظ درستی و مطابقت با واقع علم پیدا نکنیم.

- )فَسْئَلُواْ أَهْلَ الذِّکْرِ إِن کُنتُمْ لَا تَعْلَمُون(؛(2)

استدلال به آیه: ظهور امر در وجوب است، لذا آیه، سؤال کردن از اهل علم را برای افرادی که جاهل هستند واجب می داند واین حجیت قول و فتوای عالم را می رساند و الّا وجوب سؤال لغو می شود. بنابراین، آیه دلالت بر وجوب رجوع جاهل به عالم یا همان تقلید جاهل از عالم می کند. 


2. سیره عقلایی 

سیره عقلا در همه عصرها بر این بوده که در همه علوم و فنون به افراد متخصص و خبرة آن علم و فن مراجعه کنند و شارع هم این سیره را رد نکرده است. در فقه 
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1- توبه، آیه 122.

2- انبیاء، آیه 7.




هم باید به متخصص آن رجوع کرد. حالا اگر خود توانست متخصص را تشخیص دهد به او رجوع می کند و احکام دینش را از او می گیرد و اگر هم خود نتوانست، به کسانی که قادر بر شناسایی متخصص و عالمِ شایسته افتاء هستند مراجعه کرده و با راهنمایی آن ها از آن فقیه تقلید می کند؛ مانند این که یک مریض وقتی متخصص بیماری خود را نشناسد به کسانی که می شناسند مراجعه کرده و از آن ها می پرسد. 


3. سیره مسلمین 

سیره مسلمین نیز همیشه بر همین بوده که فقط عده ای خاص دنبال اجتهاد بروند و بقیه - با تقلید از مجتهد در فروع دینی - به امور دیگرِ لازم برای جامعه بپردازند. عموم مسلمانان وقتی تشخیص دادند یک نفر عالم تر است از همان شخص خاص تقلید می کنند. سلفی های تکفیری به مخالفت با این سیره پرداخته و مسلمانان را مبدع یا مشرک می خوانند. 


4. اجماع

اجماع بر جواز تقلید از بعضی بزرگان اهل سنت نقل شده است. فخررازی می گوید: جایز است فرد عامی در احکام شرعی از مجتهد تقلید کند و اجماع امت بر این مسئله وجود دارد و هرگز علما بر مردم عامی برای پذیرش اقوالشان ایراد نمی گرفتند و از آنان نمی خواستند که علت اجتهادشان را بپرسند.(1) هم چنین از بعضی علمای شیعه هم اجماع نقل شده است؛ مانند سید مرتضی(2)،

محقق حلی(3)

و شیخ بهایی(4).
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1- «مسألة یجوز للعامی أن یقلد المجتهد فی فروع الشرع... لنا وجهان الأول إجماع الأمة قبل حدوث المخالف لأن العلماء فی کل عصر لا ینکرون علی العامة الاقتصار علی مجرد أقاویلهم ولا یلزمونهم أن یسألوهم عن وجه اجتهادهم». (رازی، المحصول، ج6، ص73).

2- سیدمرتضی علم الهدی، الذریعة الی اصول الشریعه، ج2، ص797.

3- محقق حلی، معارج الاصول، ص197.

4- سید علی جبار گلباغی ماسوله، زبدة الاصول، ص418و420.





5. عسروحرج

اگر تقلید جایز نباشد مردم به زحمت و مشقت می افتند. هم چنین منع از تقلید از یک نفر بعینه نیز عسروحرج دارد. برای عامی، که سوادی ندارد یا اگر دارد نمی تواند تشخیص دهد که کدام امام و مجتهد درست می گوید و کدام درست نمی گوید، ممکن نیست قول حق را در هر مسئله تشخیص دهد و اگر هم امکان داشته باشد عسروحرج دارد، و لذا به یکی از ائمه که علمش به وجهی برای او ثابت شده است اکتفا کرده و به فتاوای وی عمل می کند. 


دیدگاه مخالفین سلفیان تکفیری 


اشاره

اما غیر تکفیری ها اعم از سلفیان (مثل دیوبندیه) و غیرسلفیان، نظری کاملا مخالف با سلفیون تکفیری دارند؛ بعضی از آن ها را نقل می کنیم: 



شیخ محمد عبده: 

او در کتاب الاسلام و النصرانیه با اشاره به وهابیت - که منکر تقلیدند - می نویسد:

گروهی گمان می کنند که غبار تقلید را زدوده و حجاب های بین خود و تدبّر در نصِّ قرآن و متون احادیث را کنار زده اند. لکن این دسته تنگ نظرتر از کسانی اند که قائل به تقلیدند. آن ها قائل به وجوب اخذ و تقیّد به ظاهر الفاظ هستند؛ بدون این که به اصولی که دین بر آن ها قرار گرفته و دعوت به سوی آن ها بوده و پیامبران به خاطر آن ها آمدند، توجهی کنند. آنان نه از بزرگان علم هستند و نه دوستدار مدنیت و تمدن سالم.(1) 
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1- «اللهم الا فئة زعمت أنها نفضت غبار التقلید، وأزالت الحجب التی کانت تحول بینها وبین النظر فی آیات القرآن ومتون الاحادیث ، لتفهم احکام الله منها، ولکن هذه الفئة اضیق عطناً و احرج صدراً من المقلدین... فانها تری وجوب الاخذ بما یفهم من لفظ الوارد و التقید به، بدون التفات الی ما تقتضیه الاصول التی قام علیها الدین و الیها کانت الدعوة ولاجلها منحت النبوه، فلم یکونوا لعلم اولیاء و لا للمدنیة السلیمة احباء؛ شیخ عبده در پاورقی کتاب، منظور خود از این افراد را این گونه بیان می کنند :یعنی بهذه الفئة اهل الحدیث و من یسمون الوهابیة؛ منظورم از این عده، اهل حدیث و کسانی هستند که وهابیت نامیده می شوند». (محمد عبده، الإسلام والنصرانیة مع العلم و المدنیّة، ص127،128).





دیوبندیه: 


اشاره

- حسین احمد مدنی (1296 – 1377 ق): او از مبارزان استعمار و مؤلف کتاب الشهاب الثاقب علی المستشرق الکاذب است. وی نزد دیوبندیه به «شیخ الاسلام» معروف است و بعد از کشمیری، رئیس مدرسان دیوبند گردید. او در مورد تقلید می گوید: 

وهابیان، تقلید از امام معین را شرک می دانند و کلمات زشتی را به ائمه اربعه و مقلدین ایشان نسبت می دهند، از این رو مخالف اهل سنت و جماعت هستند. و اما بزرگان ما با این قوم مخالف اند و جملگی، در اصول و فروع، مقلِّد امام اعظم ابوحنیفه می باشند و تقلید از یکی از ائمه اربعه را واجب می دانند؛ همان طور که «شیخ نانوتوی» هم در کتابش به نام لطائف قاسمیه این مطالب را به تفصیل آورده است و شیخ «گنگوهی» رساله ای مستقل در وجوب تقلیدِ شخصی تألیف کرده و چندین رساله هم در ردِّ وهابیت نگاشته است.»(1) 



- احمد خلیل سهارنپوری: 

وی می گوید: بر هر کسی واجب است که مقلِّد یکی از ائمه اربعه باشد و ما بسیار تجربه کرده ایم که هر کس تقلید ائمه را کنار بگذارد و از هوای نفس تبعیت 
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1- «إن الوهابیة یرون تقلید إمام معین شرکاً فی الرسالة. ویذکرون الأئمة الأربعة ومقلدیهم بکلمات واهیة خبیثة، ومن أجل ذلک یخالفون أهل السنة والجماعة، وغیر المقلدین بالهند أتباع لهذه الطائفة الشنیعة وإن وهابیة نجد العرب مع ادعائهم أنهم حنابلة، إلا أنهم لا یعملون بمذهب الإمام أحمد بن حنبل ) فی جمیع المسائل، بل یترکون الفقه الحنبلی إذا عارضه حدیث علی فهمهم، وهم أیضاً متعودون علی استخدام الکلمات البذیئة والسیئة فی أکابر الأمة، مثل إخوانهم غیر المقلدین، وأما أکابرنا فهم مخالفون لهذه الطائفة فی جمیع هذه الأمور، فهم مقلدون للإمام الأعظم أبی حنیفة رحمة الله علیه، فی الأصول والفروع، ویرون وجوب تقلید إمام من الأئمة الأربعة کما فصّل فی ذلک الشیخ النانوتوی فی کتابه (لطائف قاسمیة) والشیخ الکنکوهی فی (سبیل الرشاد)، بل أن الشیخ الکنکوهی ألف رسالة مستقلة فی وجوب التقلید الشخصی، حیث أنه قد ألف عدة رسائل فی الرد علی الوهابیة ...». (حسین احمد مدنی، الشهاب الثاقب ص 62-63 به نقل از: سید طالب الرحمن، الدیوبندیه تعریفها - عقائدها، ص262).




کند نتیجه اش سقوط در درّة الحاد و زندقه می باشد، ما و مشایخ ما در اصول و فروع، مقلِّد امام ابوحنیفه می باشیم و خداوند ما را بر این عقیده بمیراند و با ابوحینفه محشور کند.(1)


- محمدزکریا کاندهلوی:

او تقلید را واجب می داند و در جواب سؤالی که خود مطرح کرده مبنی بر این که آیا شما تقلید یا حنفیت را ترک کردید می گوید: من هرگز تقلید شخصی و مذهب حنفی را ترک نکرده ام.(2)


- شیخ محمود الحسن الدیوبندی ملقب به شیخ الهند: 

او می گوید: در مسئله «خیار» هرچند ابوحنیفه با جمهور مخالفت کرده و اساتید ما حق را در این مسئله با شافعی می دانند، اما قائلند ما مقلدیم و واجب است از اماممان ابوحنیفه تقلید کنیم.(3) 
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1- «السؤال الثامن و التاسع و العاشر: هل یصح لرجل أن یقلد أحداً من الأئمة الأربعة ... فی جمیع الأصول و الفروع أم لا؟ و علی تقدیر الصحة، هل هو مستحب أم واجب؟ و من تُقلِّدون من الأئمة فروعاً و أصولاً؟ الجواب: لا بد للرجل فی هذا الزمان أن یقلد أحداً من الأئمة الأربعة رضی الله تعالی عنهم، بل یجب، فإنا جربنا کثیراً أن مآل ترک تقلید الأئمة و اتباعِ رأی نفسه و هواها السقوطُ فی حفرة الإلحاد و الزندقة، أعاذنا الله منها و لأجل ذلک، نحن و مشایخنا مقلدون فی الأصول و الفروع لإمام المسلمین أبی حنیفة رضی الله تعالی عنه ... - أماتنا الله علیه و حشَرَنا فی زمرته - » (سهانپوری، المهند علی المفند، ص5).

2- «ان الشیخ محمد زکریا الکاندهلوی یری التقلید واجبا کما مرّ آنفا، و لإقناع احد مریدیه وضع سؤالا، ثم اجاب عنه، فقال: "سؤال: هل ترکت التقلید فی المذهب إرضاءً لهؤلاء العرب أو علی الاقل تنازلت عن الحنفیه بإقلاعک عن التقلید الشخصی؟ جواب: کلا ماترکت التقلید الشخصی و لاالمذهب الحنفی». (سید طالب الرحمن، جماعة التبلیغ عقائدها و تعریفها، ص34و35)

3- «فالحاصل: أن مسالة الخیار من مهمات المسائل و خالف ابوحنیفه فیه الجمهور و کثیرا من الناس المتقدمین و المتاخرین، و صنفوا رسائل فی تردید مذهبه فی هذه المساله، و رجّح مولانا الشاه ولی الله المحدث الدهلوی قدس سره فی رسائله مذهب الشافعی من جهة الاحادیث و النصوص و کذلک قال شیخنا مدظله بترجیح مذهبه، و قال : الحق و الانصاف ان الترجیح للشافعی فی هذه المسأله. ونحن مقلدون یجب علینا تقلید إمامنا أبی حنیفة»؛ (تقریر الترمذی، ص 40) به نقل از: سید طالب الرحمن، همان، ص263).





ملاعلی قاری:

وی در رساله تشییع الفقهاء نوشته است: واجب است یکی از این مذاهب اربعه معیّن شود.(1) 

هم چنین او در شرح عین العلم می نویسد: اگر کسی مذهبی مانند مذهب ابوحنیفه یا شافعی را انتخاب کند دیگر نباید در هیچ مسئله ای از غیر آن مذهبی که به آن ملتزم شده تقلید کند.(2)


شیخ عبدالحق دهلوی: 

او در شرح سفر السعادت می نویسد: «خانه دین این چهارند (چهار مذهب فقهی) هرکه به راه دیگر رود و دری دیگر بگیرد این عبث و لهو باشد و از راه مصلحت بیرون افتادن است.»(3) 


خاتمه 

صالح الفوزانِ وهابی، مردم را به چهار صنف تقسیم می کند: قسم اول: کسانی اند که می توانند به اجتهاد مطلق دست یابند؛ یعنی از کتاب و سنت استنباط کنند. قسم دوم: کسانی که استطاعت برای اجتهاد مطلق ندارند، ولی می توانند بین اقوال اهل علم ترجیح دهند به این که بر کدام قول دلیل وجود دارد و بر کدام قول وجود ندارد. قسم سوم: کسانی که توانایی ترجیح هم ندارند، اما زمانی که فهمیدند بر قولی از اقوال دلیل وجود ندارد آن را نمی پذیرند. قسم چهارم: هیچ کدام از این امور را نمی توانند انجام دهند. که همان عوام هستند و بر این افراد واجب است از اهل علم سؤال کنند؛ 
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1- «بل وجب علیه ان یعین مذهبا من هذه المذاهب». (صاحب سرهندی، الاصول الاربعة فی تردید الوهابیة، ص86).

2- «فلوالتزم احد مذهبا کابی حنیفة والشافعی فلا یقلد غیره فی مسألة من المسائل». همان، ص86و87

3- همان، ص87و88.




همان طور که خداوند فرموده: )فَسْئَلُواْ أَهْلَ الذِّکْرِ إِن کُنتُمْ لَا تَعْلَمُون((1)، پس باید از کسی که مطمئن است اهل علم است و به علم و عمل او اطمینان دارد سؤال کند و به فتوایش عمل کند.(2)

حالا سؤال این جاست: که عوام اهل سنتِ مقلِّد مذاهب اربعه هم از قسم چهارمند و به یک نفر عالم و فقیه اعتماد کرده و از او تقلید می کنند پس چرا تقلید از یک شخص بعینه را شرک می شمارید؟! علاوه بر این که ائمه اربعه اهل سنت، طبق نظر همه اهل سنت انسان های عالم و باتقوا بوده اند و بدون دلیل، حکمی نمی داده اند، پس یقیناَ این را جامعه اهل سنت برنمی تابد که شما به آن ها بگویید امام شما بدون دلیل فتوایی داده است! 

فوزان، در جای دیگر از قول محمدبن عبدالوهاب و شاگردانش و علمای متاخر آن ها، وهابیون را حنبلی معرفی می کند. وی می گوید: البته این بدان معنا نیست که ما هر آنچه را در مذهب حنبلی است بدون فحص و اختبار قبول کنیم؛ بلکه زمانی که دلیلی بر یکی از اقوال اقامه شود به آن قول عمل می کنیم؛ هرچند آن قول در مذهب مالکی یا شافعی یا حنفی باشد. ما تابع دلیل هستیم و این منع نمی کند از این که انسان حنبلی باشد و زمانی که دلیل بر قول مخالف احمد بن حنبل قائم شود باز آن را بپذیرد.(3)

ص: 246





1- انبیاء، آیه 7.

2- «والناس علی أربعة أقسام: القسم الأول: من یستطیع الاجتهاد المطلق بأن یأخذ من الکتاب والسنّة ویستنبط من الکتاب والسنّة ولا یقلِّد أحداً... الصنف الثانی: من لا یستطیع الاجتهاد المطلَق، ولکنه یستطیع الترجیح بین أقوال أهل العلم بأن یعرف ما یقوم علیه الدلیل وما لا یقوم علیه الدلیل من أقوالهم... الصنف الثالث: من لا یستطیع الترجیح، ولکن إذا عرف أنّ قولاً من الأقوال لیس علیه دلیل فلا یأخذ به،...والصنف الرابع: من لا یستطیع الأمور الثلاثة: لا الاجتهاد المطلق، و لا الترجیح، و لا التقلید المذهبی کالعامی - مثلاً - فهذا یجب علیه أن یسأل أهل العلم کما قال الله تعالی: >فَاسْأَلوا أَهْلَ الذِّکرِ إِنْ کنْتُمْ لا تَعْلَمُونَ<، فیسأل أوثق من یری، و من یطمئن إلیه من أهل العلم، ممّن یثق بعلمه و عمله و یأخذ بفتواه». (إعانة المستفید بشرح کتاب التوحید، ج2، ص 112و113).

3- «الشیخ محمد بن عبد الوهّاب وتلامیذه ومَن جاء بعده من علماء هذه البلاد یقولون: نحن حنابلة، ولکن لیس معنی هذا أننا نأخذ کل ما فی المذهب الحنبلی بدون تمحیص، بل إذا قام الدلیل علی قول من الأقوال أخذنا به ولو لم یکن فی المذهب الحنبلی، کالمذهب المالکی، أو المذهب الشافعی، أو المذهب الحنفی، لأننا ننشُد الدلیل، ولا یمنع هذا أن یکون الإنسان حنبلیا وإذا أخذ بقول قام علیه الدلیل یخالف قول ابن حنبل أخذ به». (همان، ص114).




اشکالی که به وهابیون و کلام صالح الفوزان وارد است این است: دیگر معنا ندارد که می گویید حنبلی هستیم؛ زیرا شما درواقع دلیل را نگاه می کنید اگر موافق قول احمد بود به آن عمل می کنید و اگر مخالف بود باز هم آن دلیل را می پذیرید. پس شما پذیرفتن دلیل را واجب می دانید؛ و خواه این دلیل مطابق قول احمد باشد یا ابوحنیفه یا ... .


نتیجه گیری 

یکی از وجوه تمایز بین مذاهب اهل سنت و تکفیری ها مسئله تقلید است؛ برخلاف اهل سنت که تقلید از مذهب خاصی را وظیفه واجب خود می دانند و بر آن پای بند هستند، وهابیت و جریان های تکفیری این اعتقاد مذاهب اربعه را ضلالت و گاهی حتی شرک خوانده اند. 

سه دیدگاه از سلفیان تکفیری راجع به تقلید از مذاهب اربعه وجود دارد: عده ای از تکفیری ها آن را شرک، گروهی بدعت و عده زیادی هم حرام دانسته اند. اما در پاسخ باید گفت: تقلید از عالم دینی در فروع فقهی هیچ گاه نه در لغت و نه در اصطلاح شرک نامیده نمی شود. بدعت هم نیست. نمی توانیم در مسائلی که از پیغمبر به ما نرسیده و مسائل مستحدثه هیچ کاری انجام ندهیم و بگوییم وظیفه ای نداریم و دلیل خود را این بدانیم که چون صحابه تقلید نداشتند ما هم نباید تقلید کنیم؛ زیرا که زمان صحابه نیاز نبود چون پیامبر در دسترس بود؛ علاوه بر این که در زمان خود پیامبر، مواقعی پیش می آمد که صحابه در جواب مردم اجتهاد می کردند و مردم نیز در آن مسائل از آن ها 
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تقلید می کردند.(1) دیدگاه حرمت تقلید نیز صحیح نیست و سلفیان ادله ای بر حرمت تقلید ذکر کرده اند؛ ازجمله آیاتی که از تقلید نهی می کند که این آیات با توجه به قرائن و شأن نزول ناظر به تقلید در اصول دین می باشد. هم چنین برخی سلفیان ادعا کرده اند که اصل بر حرمت تقلید است؛ که این ادعا نیز واهی می باشد زیرا آیات و روایات و حکم عقل دال بر این است که اصل اولی در همه امور اباحه است. علاوه بر این که برفرض اصل اولی حرمت هم باشد ادله زیادی بر جواز تقلید وجود دارد که آن را از این اصل خارج می کند؛ از جمله این ادله که در متن مقاله به آن پرداخته شد، آیات، سیره عقلایی، سیرة مسلمین و اجماع منقول از برخی علماست که بر جواز تقلید وجود دارد و دلیل دیگر این است که عدم جواز تقلید و منع از تقلید از یک نفر بعینه عسروحرج دارد. بزرگان اهل سنت و برخی گرایش های سلفی همچون دیوبندیه اعتقاد خود و عامه اهل سنت را پای بندی به تقلید از مذاهب اربعه بیان کرده اند.

ص: 248





1- «عَنْ مُعَاذٍ، أَنَّ النَّبِی لَمَّا بَعَثَهُ، قَالَ: «کیفَ تَقْضِی؟»، قَالَ: أَقْضِی بِکتَابِ اللَّهِ، قَالَ: «فَإِنْ لَمْ یکنْ کتَابٌ؟» قَالَ: أَقْضِی بِسُنَّةِ رَسُولِ اللَّهِ صلی الله علیه و آله و سلم ، قَالَ: «فَإِنْ لَمْ تَکنْ سُنَّةٌ مِنْ رَسُولِ اللَّهِ؟»، قَالَ: أَجْتَهِدُ بِرَأْیی، قَالَ: فَقَالَ النَّبِی صلی الله علیه و آله و سلم : "الْحَمْدُ لِلَّهِ الَّذِی وَفَّقَ رَسُولَ رَسُولِ اللَّهِ"» (ابن أبی شیبه، المصنّف فی الأحادیث والآثار، ج6، ص13 و بیهقی، السنن الکبری، ج10،ص114).
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بدعت و سنت از دیدگاه فرق اسلامی و جریان های تکفیری / فریده اصغری


اشاره

فریده اصغری(1) 



چکیده 

سنت و بدعت، دو واژه ای است که همواره در محافل علمی و دینی مطرح بوده و دانشمندان مسلمان درباره معنا و مصادیق آن بحث و تبادل نظر کرده اند. با ظهور وهابیت در قرن دوازدهم هجری، این واژه ها معناها و مصادیق جدیدی پیدا کردند. تکفیری ها به صورت چشم بسته، هر چیزی را که در چند دهه اول تاریخ اسلام سابقه نداشته است، «بدعت» اعلام کرده و مسلمانان را به دلیل انجام آن ها بدعت گذار و کافر خوانده اند. 

(سؤال) این نوشتار در پی یافتن پاسخ این سؤال است که آیا هر چیزی که در صدر اسلام سابقه نداشته، بدعت است؟ 

(فرضیه) با توجه به معیار هایی که در قرآن کریم و سنت مورد قبول مسلمانان آمده است، اگر انجام عملی نوظهور، تصرف در شریعت نباشد و داخل

در اطلاق، عموم و یا فحوای دلیل شرعی باشد، دیگر بدعت اصطلاحی نخواهد بود. 

(هدف) ابطال ادله تکفیری ها به منظور جلوگیری از تکفیر مسلمانان به بهانه بدعت؛ ایجاد اتحاد و یکدلی میان مسلمانان، برقراری امنیت و آرامش در سراسر کشورهای اسلامی، ضرورت امروز جامعه اسلامی و بشری است.
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1- کارشناس ارشد فقه و مبانی حقوق اسلامی، دانش آموخته جامعة الزهرا علیها السلام




(روش) دست یابی به چنین هدف بزرگی با مراجعه به آیات قرآن کریم و سنت صحیح و مورد قبول تمام گروه های اسلامی و سیره مسلمانان در تمام اعصار قابل دسترسی است. 

(یافته) بر اساس آیات قرآن کریم و سنت صحیحی که حتی وهابی ها نیز مجبور به پذیرش آن هستند و همچنین سیره مسلمانان در تمام اعصار، هر چیز نو و جدیدی، بدعت نیست. 

کلید واژگان: بدعت، سنت، بدعت گذار، وهابیت تکفیری. 


مقدمه 

یکی از مشکلات جدی مسلمانان شیعه و سنی در عصر حاضر، وهابیت تکفیری است که آشنایی با عقاید و نقد آن ها، یکی از نیازهای جدی جوامع مسلمان است. 

واژه «بدعت» از کلمات پرکاربرد نزد وهابیت تکفیری است که با مراجعه به فتواهای تکفیریان درمی یابیم که بسیاری از اعمالی که در بین مسلمانان «سنت» است، از منظر آنان، عملی نوبنیان و بدعت بوده، چون ریشه در فعل سلف ندارد. 

تمامی مذاهب اسلامی، بدعت را حرام می دانند و بدعت گذار را فاسق و گناه کار معرفی می کنند. دلیل عمده حرمت، روایتی است که شیعه و سنی، از پیامبر خدا صلی الله علیه و آله و سلم نقل کرده اند که: «کلّ بدعة ضلالة وکلّ ضلالة فی النار؛(1) هر بدعتی گمراهی است و هر گمراهی در آتش است.» 

بدعت در لغت به معنای کار نو و بی سابقه است و در اصطلاح شرعی به معنای نسبت دادن چیزی به دین است درحالی که درواقع مطابق با هیچ یک از دستورهای کلی دین و شریعت نباشد. 

با توجه به معانی فوق، بسیاری از اعمالی که مسلمانان انجام می دهند و به اعتباری زیرمجموعه برنامه کلی اسلام است، اگر آن را به دین نسبت ندهند، بدعت نبوده و حرمت را به دنبال نخواهد داشت؛ حال آن که وهابیت تکفیری انجام هر عمل دینی را
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1- شعیب النسائی، سنن النسائی، ج 3 ، ص189.




که پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم و صحابه او انجام نداده و یا نقل نکرده اند، حرام و بدعت می داند؛ در نتیجه شمار بسیاری از فرق مسلمانان را بدعت گذار و مشرک می دانند.

در این نوشتار، ابتدا معانی لغوی و اصطلاحی سنت و بدعت بیان شده، آن گاه با استفاده از آیات، روایات و گفتار علمای فریقین معانی آن ها روشن شده است. در ادامه مصادیقی از فتواهای وهابیت تکفیری دال بر تهمت بدعت بر مسلمانان را ذکر کرده و به نقد آن پرداخته است. 


مفهوم شناسی 


اشاره

از آن جا که برای رفع شبهه و اشتباه در هر بحث حساس و اختلاف برانگیز، نیازمند شفاف سازی معنا و مفهوم لغوی و اصطلاحی موضوع هستیم، برای روشن شدن معانی این بحث نیز لازم است اقوال ذکر شده دربارة این لغات را متذکر شویم. 



معنای لغوی سنت 

طریحی دربارة معنای سنت آورده: «والسنة فی اللغة: الطریقة و السیرة و الجمع، سنن کغرفة و غرف؛(1) «سنت» در لغت به معنای راه و روش می باشد که جمع آن «سنن» است، مثل: غرفه و غرف.» 

ابن منظور متوفای711 به نقل از لحیانی می گوید: «وسُنَّةُ الله : أَحکامه و أَمره و نهیه؛(2) سنت خداوند به معنای احکام، اوامر و نواهی خداوند است.» 

وی در ادامه افزوده: «و سَنَّ الله سُنَّة أَی بَین طریقاً قویماً؛ خداوند برای مردم سنت نهاد، یعنی راه صحیح و درستی را بیان کرد.» 

هم چنین ابن منظور و زبیدی به نقل از شَمِر آورده اند: «السُّنَّة فی الأَصل سُنَّة الطریق، و هو طریق سَنَّة أَوائل الناس فصارَ مَسْلَکاً لمن بعدهم؛(3) سنت در اصل به معنای طریق و راه است و
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1- فخرالدین الطریحی، مجمع البحرین، ج 6 ، ص 269.

2- ابن منظور، لسان العرب، ج 13، ص 225.

3- ابن منظور، همان، ص 226 و مرتضی زبیدی، تاج العروس، ج 18، ص 300.




آن همان راهی است که انسان های نخستین بنا نهاده اند و مسلک و راه عبور برای آیندگان، قرار گرفته است.» 

و باز زبیدی می نویسد: «و السُّنَّةُ : السِّیرَةُ حَسَنَة کانتْ أَو قَبِیحَة؛(1) سنت شامل سیره خوب و بد می شود.» 

صاحب تهذیب اللغة متوفای 370 می نویسد: «و السُّنّة الطریقةُ المستقیمة المحمودة، و لذلک قیل: فلانٌ من أهل السنّة(2)؛ سنت عبارت از راه پسندیده مستقیم است و این که می گویند فلانی اهل سنت است یعنی اهل راه مستقیم و پسندیده است». 

این واژه، درباره مطلق راه و روش نیز به کار می رود، گرچه شیوه پسندیده نباشد؛ چنان که در حدیثی آمده: «و من سنّ سنّة سیئة کان علیه وزرها ووزر من عمل بها؛(3)

هر کس راه و روش بدی از خود به یادگار گذارد، علاوه بر گناه عمل خویش، در گناه عاملان به آن نیز، شریک می باشد.» 

معانی دیگری نیز برای سنت ذکر شده؛ کسائی می گوید: «معناها الدوام، فقولنا: سنة، معناها الأمر بالإدامة من قولهم : سننت الماء إذا والیت فی صبه ...(4)؛ معنای سنت عبارت از دوام و استمرار است که سنت یعنی ادامه دادن که این معنا از گفتار اعراب گرفته شده می گویند: «سنّت الماء اذا والیت فی صبّه»؛ عرب به ریزش پیاپی آب، سنت می گوید. 


معنای اصطلاحی سنت 

طریحی می نویسد: «و فی الصناعة هی طریقة النبی قولا و فعلا و تقریرا أصالة أو نیابة ...؛(5) سنّت عبارت است از قول، فعل و تقریر پیامبر.»
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1- مرتضی زبیدی، همان.

2- محمد الأزهری، تهذیب اللغة، ج 12، ص 210.

3- المجلسی، بحار الأنوار، ج 90 ، ص 117.

4- محمد تقی الحکیم، السنة فی الشریعة الإسلامیة، ص 7.

5- فخر الدین الطریحی، مجمع البحرین، ج 6، ص 269.




ابن منظور انصاری می نویسد: و قد تکرّر فی الحدیث ذکر السنة و ما تصرف منها، و الأصل فیه الطریقة و السیرة، و إذا أطلقت فی الشرع فإنما یراد بها ما أمر به النبی و نهی عنه و ندب إلیه قولا و فعلا مما لم ینطق به الکتاب العزیز ، و لهذا یقال فی أدلة الشرع : الکتاب و السنة أی القرآن و الحدیث؛(1)

در احادیث، کلمه «سنت» و مشتقات آن زیاد تکرارشده و معنای اصلی سنت، همان طریقت و سیره است و در اصطلاح شرع، عبارت از اوامر و نواهی و مستحباتی است که در قرآن نیامده، ولی رسول اکرم به آن دستور داده است و از این رو می گویند ادله شرعی عبارت از «کتاب» و «سنت» است که مراد قرآن و حدیث است. 

ابن حجر می نویسد: و معنی قوله: «سنة أی شریعة و طریقة لازمة.»(2) سنّت در اصطلاح فقها، اصولیین و محدّثان به معانی مختلفی آمده است: 

شوکانی می نویسد:

و اما معناها شرعا أی فی اصطلاح أهل الشرع فهی قول النبی و فعله و تقریره و تطلق بالمعنی العام علی الواجب و غیره فی عرف أهل اللغة و الحدیث و أما فی عرف أهل الفقه فإنما یطلقونها علی ما لیس بواجب و تطلق علی ما یقابل البدعة کقولهم فلان من أهل السنة؛(3)

معنای شرعی و اصطلاحی همان قول و فعل و تقریر نبی مکرم و در عرف اهل لغت و حدیث به معنای عام به واجب و غیرواجب اطلاق می شود و در عرف فقیهان به هرچیزی که واجب نیست و سنت به آنچه که در مقابل بدعت است، اطلاق می گردد. 

سنت در نزد محدثان قرون نخستین اهل سنت، به مفهوم آثار پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم ، صحابه و تابعین بود که به آنان اصحاب اثر می گفتند و از زمان شافعی تاکنون، سنت به قول، فعل و تقریر پیامبر اطلاق می شود.(4)
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1- ابن منظور، همان، ص 225.

2- ابن حجر عسقلانی، فتح الباری، ج 3، ص 60.

3- الشوکانی، إرشاد الفحول إلی تحقیق الحق من علم الأصول، ص 33.

4- دائرة المعارف بزرگ اسلام، مدخل اصحاب اهل حدیث.




لفظ اهل سنت از ابتدا بر گروه عامه مسلمانان اطلاق نمی شده، بلکه از زمان احمدبن حنبل این لفظ کم کم بر اهل سنت شایع و بعد هم به صورت مطلق بر این گروه گذارده شد. چنان که که احمدبن حنبل پیوسته مطرح می کرد: «أصول السنة عندنا التمسک بما کان علیه أصحاب رسول الله صلی الله علیه و سلم و الاقتداء بهم و ترک البدع و کل بدعة فهی ضلالة و ترک الخصومات فی الدین(1)؛ سنت نزد ما آثار رسول خداست و اصول سنت تمسک به چیزهایی است که اصحاب پیامبر بدان ها معتقد بودند.» 

پیروان وی کم کم لفظ اهل سنت را برای خود استعمال کردند و غلبه استعمال این لفظ بر دیگر الفاظ، باعث کنار رفتن کلمات دیگر برای اهل سنت شد. 


سنت در قرآن 

واژه سنت در آیاتی از قرآن کریم به خداوند نسبت داده شده است که به تعدادی از آن اشاره می شود:

)... ویهْدِیکُمْ سُنَنَ الَّذِینَ مِنْ قَبْلِکُمْ ...(؛(2) و شما را به سنت های پیشینیان رهبری کند. 

صاحب تفسیر آلاءالرحمن دربارة سنت در آیه شریفه، می نویسد: 

التی شرعها اللَّه و سنها لهم لصلاحهم فاتخذوها بإیمانهم و طاعتهم للَّه سننا متبعة مما اقتضت المصلحة ان یسن لکم أیضا فی شریعة الإسلام(3)؛ همان سنت هایی که خداوند برای شما تشریع کرده و راهی برای اصلاح شما قرار داده است، پس برای خدا به آن ایمان بیاورید و اطاعت کنید از تمام سنن الهی که طبق مصالحی، خداوند تشریع کرده است. 

قرطبی دربارة این آیه می نویسد: «أی لیبین لکم أمر دینکم و مصالح أمرکم ، و ما یحل لکم و ما یحرم علیکم. و ذلک یدل علی امتناع خلو واقعة عن حکم الله تعالی؛(4) تا خداوند، امور دینی،

ص: 258






1- الشیبانی ، احمد بن حنبل؛ اصول السنة، ص 14 ، بن جبرین، شرح أصول السنة للإمام أحمد، ج 1، ص 2.

2- نساء، آیه 26.

3- البلاغی النجفی، آلاء الرحمن فی تفسیر القرآن، ج 2، ص 95.

4- انصاری قرطبی، محمد بن احمد، الجامع لأحکام القرآن (تفسیر القرطبی)، ج 5 ، ص 147.




مصالح امور، حلال و یا حرام را برای شما تبیین کند و این روشن گر این است که هر حادثه ای در جهان هستی، ناشی از حکم خداست.» 

شوکانی نیز این گونه معنا کرده و در ادامه افزوده: «أی طرقهم، و هم الأنبیاء و أتباعهم لتقتدوا بهم؛(1) راه آنان، که همان انبیا و پیروان آنان که به ایشان اقتدا می کنند.» 

ابن کثیر سنن را راه های پسندیده و دنباله روی شریعتی که خداوند دوست دارد و راضی است، معنا کرده است.(2)

آیاتی دیگر مانند: 

)سُنَّةَ اللَّهِ الَّتِی قَدْ خَلَتْ مِنْ قَبْلُ وَ لَنْ تَجِدَ لِسُنَّةِ اللَّهِ تَبْدِیلا(؛(3)

این سنّت و طریق الهی است که در گذشته نیز بوده است و هرگز برای سنّت الهی تغییر و تبدیلی نخواهی یافت. 

)سُنَّةَ مَن قَدْ أَرْسَلْنَا قَبْلَکَ مِن رُّسُلِنَا وَ لَا تَجِدُ لِسُنَّتِنَا تَحْوِیلا(؛(4)

این سنت (ما دربارة) پیامبرانی است که پیش از تو فرستادیم و هرگز برای سنت ما تغییر و دگرگونی نخواهی یافت. 

سنت در مصحف شریف به گذشتگان نیز منسوب است: )وَ قَدْ خَلَتْ سُنَّةُ الْأَوَّلِین((5)؛ روش اقوام پیشین نیز چنین بود.


سنت در اصطلاح فقهای شیعه 

علامه مظفر می نویسد: 

سنت در اصطلاح فقها گفتار، سیره و تقریر پیامبر است، اما چون نزد فقهای شیعه امامیه ثابت شده که سخنان ائمه معصومین همانند سخنان
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1- شوکانی، فتح القدیر، ج 1، ص 452.

2- «ویهدیکم سنن الذین من قبلکم» یعنی: طرائقهم الحمیدة و اتباع شرائعه التی یحبها و یرضاها. ابن کثیر، تفسیر القرآن العظیم، ج 2، ص 267.

3- فتح، آیه 23.

4- اسراء، آیه 77.

5- حجر، آیه 13.




پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم حجت و واجب الاتباع است، سنت را شامل گفتار، کردار تقریر معصوم می دانند، زیرا ائمه معصومین علیهم السلام به عنوان یک راوی ثقه ناقل سخنان رسول اکرم صلی الله علیه و آله و سلم نیستند، بلکه این بزرگواران از طرف خداوند متعال به زبان رسول اکرم منصوب شده اند تا احکام واقعی را برای مردم بیان کنند، احادیث اهل بیت علیهم السلام از قبیل روایت و نقل سنت و یا از باب اجتهاد و استنباط از مصادر تشریع (کتاب و سنت) نیست، بلکه خود آنان از مصادر تشریع می باشند و گفتارشان حکایت از سنت نیست، بلکه خود سنت است.(1)

امام علی علیه السلام نیز سنت را در مقابل بدعت ذکر فرموده است: «أحْیوا السنّة و أماتُوا البدعَة؛(2)

آنان سنت را زنده کرده و بدعت را میرانده اند.» 

بنابراین سنت در اصطلاح به معانی مختلف آمده: در مقابل کتاب الله، فعل، کلام و تقریر معصوم؛ در فقه در مقابل بدعت و منظور از این سنت، عملی است که مطابق عمل صاحب شریعت باشد، امّا در عرف فقیهان بیشترین کاربرد سنت به معنای «استحباب» است. 

در علم الحدیث، سنت، شناخت و شناسایی سیره رسول الله بوده و هر آن چیزی است که به پیامبر منسوب است، اعم از فعل، قول، تقریر، صفات و ویژگیهای اخلاقی و ظاهری ایشان قبل از بعثت و بعد از آن(3)

و نیز به معنای مقابل قرآن، از این رو پاره ای از
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1- محمدرضا المظفر، أصول الفقه، ج 3، ص 64. «السنة فی اصطلاح الفقهاء: «قول النبی أو فعله أو تقریره» ... أما فقهاء الإمامیة بالخصوص فلما ثبت لدیهم أن المعصوم من آل البیت یجری قوله مجری قول النبی من کونه حجة علی العباد واجب الاتباع فقد توسعوا فی اصطلاح «السنة» إلی ما یشمل قول کل واحد من المعصومین أو فعله أو تقریره، فکانت السنة باصطلاحهم: «قول المعصوم أو فعله أو تقریره». و السر فی ذلک: أن الأئمة من آل البیت علیهم السلام لیسوا هم من قبیل الرواة عن النبی و المحدثین عنه لیکون قولهم حجة من جهة أنهم ثقات فی الروایة، بل لأ نهم هم المنصوبون من الله تعالی علی لسان النبی لتبلیغ الأحکام الواقعیة، فلا یحکون إلا عن الأحکام الواقعیة عندالله تعالی کما هی ... فلیس بیانهم للأحکام من نوع روایة السنة و حکایتها، و لا من نوع الاجتهاد فی الرأی و الاستنباط من مصادر التشریع، بل هم أنفسهم مصدر للتشریع، فقولهم سنة لا حکایة السنة.»

2- نهج البلاغه، خطبه182.

3- الشوکانی، إرشاد الفحول إلی تحقیق الحق من علم الأصول، ص 32.




کتاب های حدیثی مهم عامه، «سنن» نامیده شده؛ مانند: سنن نسایی، سنن ابن ماجه، سنن بیهقی؛ گاه سنت در کتب اصحاب حدیث به معنای عمل صحابه آمده است. 


معنای لغوی بدعت: 

خلیل بن احمد فراهیدی متوفای 175، دربارة کلمه بدعت می نویسد: 

«البدع، إحداث شیء لم یکن له من قبل خلق و لا ذکر و لا معرفة. البدع: الشیء الذی یکون أوّلاً فی کلّ أمر کما قال الله: )مَا کُنْتُ بِدْعاً مِنْ الرُّسُلِ( أی لست بأوّل مُرْسَل، و البدعة اسم ما ابتدع من الدین و غیره، و البدعة ما استحدث بعد رسول الله من الأهواء والأعمال(1)؛ «بَدْعْ» به معنای ایجاد چیزی است که هیچ وجود خارجی، بیانی و شناختی درباره آن نباشد.

بدع به معنای چیزی است که در هر کاری اولین و نوظهور باشد، چنان که خدای تعالی به پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم فرموده بگو: )مَا کُنْتُ بِدْعاً مِنْ الرُّسُلِ((2)؛ اما بدعت، اسم اموری نوپدید درباره دین و غیردین است و موضوعاتی است که از روی هوا و هوس بعد از رسول خدا ایجاد شد.

ابن فارس متوفای 395 بدعت را این گونه معنا می کند: «( بدع ) ... أحدهما ابتداء الشیء وصنعه لا عن مثال والآخر الانقطاع والکلال؛(3) بدعت، در یک معنا، پدید آوردن و ساختن چیزی بدون نمونه قبلی است و در معنای دیگر، جدا شدن و ضعف و فرسودگی است؛ البته مقصود از بدعت در اینجا، معنای اول است.» 

راغب اصفهانی متوفای 425، صاحب المفردات فی غریب القرآن، می نویسد: 

الابداع إنشاء صنعة بلا احتذاء واقتداء ...والبدعة فی المذهب إیراد قول لم یستن قائلها وفاعلها فیه بصاحب الشریعة وأماثلها المتقدمة وأصولها المتقنة؛(4)

ص: 261






1- فراهیدی، العین، ج 2، ص 54.

2- احقاف، آیه 9، من اولین فرستاده از میان پیامبران نبودم.

3- ابن فارس، معجم مقاییس اللغة، ج 1، ص 209.

4- راغب اصفهانی، مفردات ألفاظ القرآن، ص 110.




ابداع به معنای ایجاد صنعت بدون دنباله روی و یا تقلید است ... و بدعت در مذهب به معنای وارد کردن اعتقادی است که معتقدان و انجام دهندگانش آن را از راه سنت از صاحب شریعت و قوانین و اصول از پیش تعییین شده آن به دست نیاورده باشند. 

فیروز آبادی متوفای 817 آورده: «البدعة - بالکسر - الحدث فی الدین بعد الإکمال أو ما استحدث بعد النبی من الأهواء و الأعمال؛(1)

بدعت، نوآوری در یک دین بعد از کامل شدن آن، یا چیزی است که بعد از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم از روی هوا و هوس ایجاد شده است.» 

جوهری متوفای 393 این چنین تعریف کرده: والبدعة الحدث فی الدین بعد الاکمال..(2)؛ 

بدعت، نوآوری در یک دین بعد از کمال دین است.» 

ابن منظور متوفای 711 به دو معنا ذکر کرده: «و البِدْعةُ: الحَدَث و ما ابْتُدِعَ من الدِّینِ بعد الإِکمال(3)؛ بدعت، نوآوری و آن چیزی است بعد از کمال دین به وجود می آید.» 

و أُبْدِعتِ الإِبلُ(4)؛ به معنای خستگی و درماندگی، زمانی که شتر از لاغری و بیماری و خستگی، زانو زند. 

البته ظاهراً معنای دوم نیز به معنای اول بر می گردد، که گویا خستگی در بدن حیوان او را از حالت عادی حرکت باز داشته، یعنی یک مسئله جدید برایش به وجود آمده است.


معنای اصطلاحی بدعت: 

شکی نیست که بدعت حرام است و هیچ مسلمان آزاده ای در حرمت آن تردید ندارد؛ اما مهم این است که محدوده و مفهوم آن روشن و یک قانون کلی در مواقع شک در مصادیق بیان شود.
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1- محمد فیروز آبادی، قاموس المحیط، ج 3 ، ص 4 .

2- اسماعیل جوهری، الصحاح، ج 3 ، ص 1184.

3- ابن منظور، لسان العرب، ج 8 ، ص 6 .

4- همان، ص 7.




تعاریف مختلفی از علمای شیعه و سنی دربارة بدعت آمده که به تعدادی از آن اشاره می شود: 

ابن رجب حنبلی متوفی: 795 می نویسد: «و المراد بالبدعة ما أحدث مما لا أصل له فی الشریعة یدل علیه و أما ما کان له أصل من الشرع یدل علیه فلیس ببدعة شرعا و إن کان بدعة لغة(1)؛ بدعت، امر نوظهوری است که دلیلی در شریعت بر آن وجود نداشته باشد و اگر دلیلی در شرع باشد، شرعاً به او بدعت گفته نمی شود گرچه در لغت آن را بدعت نامند.» 

ابن حجر عسقلانی متوفای 852 می گوید: «البدعة: أصلها ما أحدث علی غیر مثال سابق، و تطلق فی الشرع فی مقابل السنّة فتکون مذمومة(2)؛ بدعت آن امر نوظهوری است که بدون سابقه ایجاد شود؛ در شرع در مقابل سنت اطلاق شده و امری مذموم است.» 

ابن حجر در جای دیگر در معنای بدعت می گوید: 

و المراد بها ما أحدث و لیس له أصل فی الشرع و یسمی فی عرف الشرع بدعة و ما کان له أصل یدل علیه الشرع فلیس ببدعة فالبدعة فی عرف الشرع مذمومة بخلاف اللغة؛ مراد از بدعت چیز جدیدی است که ریشه شرعی نداشته باشد، در عرف شرع، بدعت نامیده می شود و هرچه که دلیل و ریشه شرعی داشته باشد، بدعت نیست، بدعت در عرف شرع مذموم و ناپسند است، ولی در لغت چنین نیست. 

رفاعة رافع بن بدوی بن علی الطهطاوی متوفی 1290 بعد از نقل اقوال، در معنای بدعت می نویسد: «بدعت در لغت، هر چیز بدیع و در شرع، امر نوظهوری است که بر خلاف فرمان شرع و ادله خاص یا عام آن، ایجاد شود.»(3)
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1- ابن رجب حنبلی، جامع العلوم والحکم فی شرح خمسین حدیثا من جوامع الکلم، ج 2 ، ص 127.

2- عسقلانی، فتح الباری، ج 4، ص 219.

3- «وحاصل القول فی البدعة أنها لغة: ما کان مخترعا علی غیر مثال سابق، و شرعاً: ما أحدث علی خلاف أمر الشارع و دلیله الخاص أو العام». رفاعة رافع، طهطاوی، نهایة الإیجاز فی سیرة ساکن الحجاز، ج 1، ص 64.




بنابراین می توان گفت: بدعت، عقیدة بر خلاف سنت معروف رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم است که به وسیلة کسی یا گروهی اختراع شده که مردم را به اشتباه انداخته و از حقیقت دین و شرع دور کنند. 

سید مرتضی، متکلم و فقیه نامدار شیعه متوفای 436، در تعریف بدعت می نویسد: «البدعة: الزیادة فی الدین أو نقصان منه من إسناد إلی الدین؛(1) بدعت افزودن چیزی به دین و یا کاستن از آن با انتساب به دین است.» 

فخرالدین طریحی متوفای 1085، از علمای بزرگ شیعه می گوید: «بدعت، امر نوظهوری در دین است که ریشه در قرآن و شریعت ندارد و چون گوینده بدعت آن را اختراع کرده، بدعت نامیده شده است.»(2)


اقسام بدعت 


بدعت محمود و مذموم 

تعدادی از علمای اهل سنت بدعت را به دوگونه حسنه و سیئه تقسیم کرده اند؛ اساس این تقسیم بندی از گفتار خلیفه دوم است. بخاری نقل می کند که: عبدالرحمن بن عبدالقاری می گوید: من با عمر بن خطاب در شبی از شب های ماه رمضان، وارد مسجد شدم. دیدیم مردم به صورت پراکنده مشغول نماز تراویح هستند، درحالی که عده ای فرادا و گروهی به جماعت نماز می خوانند، عمر گفت: ای کاش می توانستم این ها را پشت سر یک قاری، گرد آورم، از این جهت ابی بن کعب را برای این کار انتخاب کرد. شب بعد که به مسجد آمد، دید همه پشت سر یک نفر اقتدا کرده اند، در این هنگام کسی گفت: این بدعت است، عمر در پاسخ گفت: «این بدعت نیکویی است.»(3)
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1- شریف مرتضی، رسائل الشریف المرتضی، ج 2، ص 264.

2- «البدعة: الحدث فی الدین و ما لیس له أصل فی کتاب و لا سنّة. وإنّما سمّیت بدعة لأنّ قائلها ابتدع هو نفسه...». فخر الدین الطریحی، مجمع البحرین، ج 4، ص 298.

3- و عن ابن شهاب عن عروة بن الزبیر عن عبدالرحمن بن عبدالقاری أنه قال خرجت مع عمر بن الخطاب رضی الله عنها عنه لیلة فی رمضان إلی المسجد فإذا الناس أوزاع متفرقون یصلی الرجل لنفسه و یصلی الرجل فیصلی بصلاته الرهط فقال عمر إنی أری لو جمعت هؤلاء علی قارئ واحد لکان أمثل ثم عزم فجمعهم علی أبی بن کعب ثم خرجت معه لیلة أخری و الناس یصلون بصلاة قارئهم قال عمر نعم البدعة هذه. بخاری، صحیح البخاری، ج 2، ص 252، باب فضل من قام رمضان، من کتاب الصوم.




ابن تیمیه متوفای 728 می گوید: «و ما خالف النصوص فهو بدعة باتفاق المسلمین و ما لم یعلم أنه خالفها فقد لا یسمی بدعة... و قد تکون حسنة لقول عمر نعمت البدعة هذه؛(1) به اجماع مسلمین هر آنچه که مخالف نص باشد، بدعت است و اگر مخالف نص نباشد، بدعت نیست ... و به سبب گفتار عمر: نعمت البدعه هذه؛ بدعت حسنه است.» 

ابن حجر نیز از شافعی نقل می کند که: «البدعة بدعتان: بدعة محمودة و بدعة مذمومة، فما وافق السنّة فهو محمود و ما خالف السنّة فهو مذموم؛(2)

بدعت دوگونه محمود و مذموم است. هر آنچه که موافق با سنت باشد، پسندیده و مخالف آن، ناپسند است.» 


اقوال علما در عدم جواز تقسیم بدعت 

ابواسحاق شاطبی متوفای 790، می گوید: «هر بدعتی گمراهی است، مطلق و عام است و البته استثنایی هم در آن وارد نشده.»(3) 

ابن رجب حنبلی متوفای 795 می نویسد: «کل بدعة ضلالة» شامل همه اقسام بدعت می شود و استثنایی هم ندارد... .(4) 

کُحلانی متوفای 1182 می نویسد: «با توجه به جمله عمر در «نعم البدعة»، باید گفت: در بدعت هیچ چیز قابل مدح نیست، چون همه بدعت گمراهی است... .(5)»
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1- مجموع فتاوی ابن تیمیة، ج 20، ص 163.

2- ابن حجر، فتح الباری، ج 13، ص 212.

3- أنها (کل بدعة ضلالة) جائت مطلقة عامة علی کثرتها لم یقع فیها إستثناء ألبتة، و لم یأتِ فیها ما تقتضی أنَّ منها ما هو هدی. ابواسحاق شاطبی، الاعتصام، ج1، ص141.

4- «کل بدعة ضلالة» یشمل جمیع اقسام البدعة و لایستثنی منه شیء.... ابن رجب حنبلی، جامع العلوم و الحکم فی شرح خمسین حدیثا من جوامع الکلم، ص 252.

5- محمد بن إسماعیل الکحلانی، سبل السلام فی شرح بلوغ المرام، ج2، ص 10.




صالح الفوزان، عضو گروه دائم فتوای سعودی، می نویسد: تقسیم بندی حسنه و سیئه از بدعت نداریم، چون به دلیل گفتار پیامبر «کل بدعة ضلالة، و کل ضلالة فی النار، همه نوع بدعت سیئه است.»(1) 

بنابراین روشن می شود که تقسیم بدعت به دو دسته پسندیده و ناپسند با معنای واقعی بدعت که افتراء علی الله می باشد، تطبیق ندارد؛ زیرا افترا همیشه سیئه است. 


بدعت در قرآن 


قانون گذاری حق اختصاصی خداست: 

از نگاه قرآن، تشریع، حق اختصاصی خداوند است: )... إِنِ الْحُکْمُ إِلَّا لِلَّهِ أَمَرَ أَلَّا تَعْبُدُواْ إِلَّا إِیاهُ ذَالِکَ الدِّینُ الْقَیمُ وَ لَاکِنَّ أَکْثرَ النَّاسِ لَا یعْلَمُونَ((2)؛ ... حکم تنها از آن خداست. او فرمان داده که غیر از او را نپرستید! این است آیین پابرجا، ولی بیشتر مردم نمی دانند! 

مفاد آیه شریفه جای هیچ گونه تردیدی نمی گذارد که حقیقت معنای کلمه حکم، فقط از آن خداست که مدبر واقعی امور عالم است، و به قرینه >أَمَرَ أَلَّا تَعْبُدُواْ إِلَّا إِیاهُ< مراد از واژه حکم، قانون گذاری است. 



بدعت، افترایی بر خداوند متعال: 

خداوند مشرکان را به دلیل بدعت در حلال و حرام و نسبت آن به خدا، سرزنش کرده است: )قُلْ أَ رَءَیتُم مَّا أَنزَلَ اللَّهُ لَکُم مِّن رِّزْقٍ فَجَعَلْتُم مِّنْهُ حَرَامًا وَ حَلَالًا قُلْ ءَاللَّهُ أَذِنَ لَکُمْ أَمْ عَلی اللَّهِ تَفْترُونَ(؛(3)

آیا روزی هایی را که خداوند بر شما نازل کرده، دیده اید، که بعضی را حلال، و برخی را حرام کرده اید؟!» بگو: «آیا خداوند به شما اجازه داده، یا بر خدا افترا می بندید (و از پیش خود، حلال و حرام می کنید؟!) 
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1- لیس مع من قسم البدعة إلی بدعة حسنة و بدعة سیئة دلیل؛ لأن البدع کلها سیئة؛ لقوله صلی الله علیه و سلم: «کل بدعة ضلالة، و کل ضلالة فی النار.» صالح بن فوزان، المنتقی من فتاوی فضیلة الشیخ صالح بن فوزان بن عبد الله الفوزان، ج 1، ص 171، شماره فتوا 94.

2- یوسف، آیه40.

3- یونس، آیه 59.




ابن کثیر می نویسد:

... و قد أنکر اللّه تعالی علی من حرم ما أحل اللّه أو أحل ما حرم بمجرد الآراء و الأهواء التی لا مستند لها و لا دلیل علیها، ثم توعدهم علی ذلک یوم القیامة فقال: )وَ ما ظَنُّ الَّذِینَ یفْتَرُونَ عَلَی اللَّهِ الْکَذِبَ یوْمَ الْقِیامَةِ ...((1) خداوند کسانی را که تنها به صرف اعتقادات و هوای نفسانی، بدون مستند و دلیلی از ناحیه خداوند جل جلاله، حلال او را حرام و حرامش را حلال می کنند، رد کرده و اینان را به قیامت وعده می دهد که: آنان که به خدا دروغ می بندند، دربارة مجازات روز قیامت چه گمان کرده اند؟ 


بدعت، نسبت دروغ به خداوند: 

خداوند در این آیه تآکید دیگری کرده است: 

)وَ لَا تَقُولُواْ لِمَا تَصِفُ أَلْسِنَتُکُمُ الْکَذِبَ هَاذَا حَلَالٌ وَ هَاذَا حَرَامٌ لِّتَفْترَُواْ عَلی اللَّهِ الْکَذِبَ إِنَّ الَّذِینَ یفْترَُونَ عَلی اللَّهِ الْکَذِبَ لَا یفْلِحُونَ(؛(2)

به دلیل دروغی که بر زبانتان جاری می شود (و چیزی را مجاز و یا ممنوع می کنید) نگویید: «این حلال است و آن حرام»، تا بر خدا افترا ببندید، به یقین کسانی که به خدا دروغ می بندند، رستگار نخواهند شد! 

ابن کثیر در تفسیر این آیه می نویسد: 

و یدخل فی هذا کل من ابتدع بدعة لیس له فیها مستند شرعی، أو حلل شیئا مما حرم اللّه، أو حرم شیئا مما أباح اللّه بمجرد رأیه و تشهیه... أما فی الدنیا فمتاع قلیل، و أما فی الآخرة فلهم عذاب ألیم؛(3) این افترا: اختراع هر چیز نوظهور و بدعتی که مستند شرعی نداشته باشد، حلال کردن حرام 
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1- ابن کثیر، تفسیر قرآن العظیم، ج 4، ص240 .

2- نحل، آیه 116.

3- ابن کثیر، همان، ج 4، ص 523.




خداوند و یا حرام دانستن هر چیز مباح به مجرد اعتقاد و دوست داشتن آن، شامل می شود... که منفعتی اندک در دنیا نصیب این افراد می شود ولی عذاب دردناک آخرت، برایشان مهیاست. 

قرطبی نیز در تفسیر خود از ابن وهب نقل کرده که: «أن التحلیل و التحریم إنما هو لله عز و جل و لیس لأحد أن یقول أو یصرح بهذا فی عین من الأعیان إلا أن یکون الباریء تعالی یخبر بذلک عنه»؛(1)

حلال و حرام کردن فقط از ناحیه خداوند تبارک و تعالی است و کسی حق ندارد بدون آن که خداوند به او خبر داده باشد، در هیچ موردی بگوید این حلال و یا حرام است. 

علامه طباطبایی می نویسد: «... خطاب های این آیات، متوجه مؤمنان است و این احتمال را تأیید می کند که مراد از جمله مورد بحث، نهی از بدعت در دین باشد، یعنی چیزی از حلال و حرام داخل در دین نکنید و چیزی که از دین نباشد و به وسیله وحی نرسیده باشد، در میان جامعه باب نکنید، زیرا این، افترای به خداست، هر چند باب کننده اش آن را به خدا نسبت ندهد.»(2)

با بررسی چند آیه از قرآن کریم دربارة بدعت دانستیم که: در این آیات، بدعت گذاران به شدت نکوهش شده و قانون گذاری تنها مختص خداوند باری تعالی است و حتی پیامبران نیز نمی توانند از پیش خود چیزی از شریعت را تغییر بدهند و باید فقط تابع وحی الهی باشند. در آیات الهی، بدعت، دست کاری در شریعت و نسبت دادن دروغ به خداوند شمرده شده که عدم رستگاری و عذاب الهی را به دنبال دارد.

سردمداران وهابیت تکفیری، هر امر و کار جدیدی که در عصر نبی مکرم صلی الله علیه و آله و سلم بدان عمل نمی شده، بدعت می نامند و به دنبال آن، برچسب تکفیر می زنند؛ این اقدام با روح 
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1- محمد قرطبی، الجامع لأحکام القرآن، ج 10، ص 196.

2- طباطبایی، المیزان فی تفسیر القرآن، ج 12، ص 36.




آیات قرآن منافات دارد، زیرا یکی از ارکان و شاخصه های بدعت، انتساب یک عمل به شارع مقدس و انجام آن به عنوان یک عمل شرعی می باشد و واضح است تمامی مواردی را که وهابی ها بدعت می شمارند یا به عنوان یک عمل عرفی بدون انتساب به شرع انجام می گیرد و یا آن ها مشمول عمومات و اطلاقات آیات و روایات می شود که از مصادیق سنت محسوب می شود و ارتباطی به بدعت ندارد. 


بدعت در کتب اهل سنت 


1. هر بدعتی، گمراهی است 

مسلم از جابربن عبدلله انصاری نقل کرده: 

کان رسول الله إذا خطب احمرت عیناه و علا صوته ... اما بعد فان خیر الحدیث کتاب الله و خیر الهدی هدی محمد و شر الأمور محدثاتها و کل بدعة ضلالة(1)؛ زمانی که رسول مکرم اسلام خطبه می خواند چشمان آن حضرت سرخ می شد و با صدای بلند می فرمود: کتاب خدا بهترین سخن و هدایت محمد بهترین هدایت است. بدترین چیزها، بدعت هایی است که در دین پدید می آید و هر بدعتی، گمراهی است. 

در سنن نسائی آمده که: «... کلّ بدعة ضلالة و کلّ ضلالة فی النار؛(2) نتیجه هر بدعتی، سرگشتگی و آوارگی است و سرانجام آن، آتش است. 

ابن حجر عسقلانی می نویسد: «و فی حدیث العرباض بن ساریة و إیاکم و محدثات الأمور فان کل بدعة ضلالة ... أخرجه أحمد و أبوداود و الترمذی و صححه ابن ماجة و ابن حبان و الحاکم؛(3) در حدیث عرباض آمده که از کارهای نو پدید اجتناب کنید، زیرا هر بدعتی گمراهی است 
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1- الحجاج النیسابوری، صحیح مسلم، ج 3 ، ص 11.

2- شعیب النسائی، سنن النسائی، ج 3، ص189.

3- ابن حجر العسقلانی، فتح الباری، ج 13، ص 212.




تا آن جا که می نویسد: این روایت را احمدبن حنبل و ابوداود و ترمذی نقل کرده و ابن ماجه و ابن حبان و حاکم نیشابوری آن را صحیح دانسته اند.» 

البانی بعد از نقل روایت آورده که: «رواه النسائی و البیهقی فی «الأسماء و الصفات» بسند صحیح عن جابر»؛(1) این روایت را نسائی و هم چنین بیهقی در کتاب الأسماء والصفات با سند صحیح از جابر نقل کرده است. 

ابن حجر عسقلانی می گوید: 

و قوله کل بدعة ضلالة قاعدة شرعیة کلیة بمنطوقها و مفهومها أما منطقوها فکأن یقال حکم کذا بدعة و کل بدعة ضلالة فلا تکون من الشرع لان الشرع کله هدی فان ثبت ان الحکم المذکور بدعة صحت المقدمتان و أنتجتا المطلوب و المراد بقوله کل بدعة ضلالة ما أحدث و لا دلیل له من الشرع بطریق خاص و لا عام؛(2) سخن رسول اکرم صلی الله علیه و سلم که «کلّ بدعة ضلالة»؛ هر بدعتی گمراهی است؛ از نظر منطوق و ظاهر و از نظر مفهوم و دلالت یک قاعده کلی است؛ زیرا این سخن گویای این مطلب است که اگر در جایی بدعت یافت شود، محکوم به گمراهی است و از شریعت اسلامی خارج است، چون شریعت سراسر هدایت است و گمراهی ندارد. 

اگر ثابت شود که یک حکمی بدعت است، دو مقدمه منطقی آن (این حکم، بدعت است و هر بدعتی، گمراهی است) صحت می یابد و نتیجه این قضیه (که این حکم خارج از شریعت است) ثابت خواهد شد.

مراد حضرت از جمله «کلّ بدعة ضلالة»؛ هر بدعتی گمراهی است، عبارت از هر کار جدیدی است که هیچ دلیل خاص و یا عام از شرع نداشته باشد. 
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1- الألبانی، أحکام الجنائز، ص 30.

2- ابن حجر العسقلانی، همان، ج 13، ص 213.





2. هر بدعتی مردود است 

در دو کتاب معتبر اهل سنت، صحیح بخاری و مسلم، از قول عایشه، از رسول مکرم اسلام صلی الله علیه و آله و سلم نقل شده که فرمودند: «من أحدث فی أمرنا هذا ما لیس منه فهو رد(1)؛ هر کس در شریعت چیز جدیدی اضافه کند، مردود است.» 

هم چنین از پیامبر گرامی اسلام صلی الله علیه و آله و سلم نقل شده که: «و من عمل عملا لیس علیه أمرنا فهو رد(2)؛ هر کس عملی را انجام دهد که ما به آن دستور نداده ایم، رد و مورد قبول ما نیست. 

بنابراین طبق منابع اهل سنت نیز، بدعت، گمراهی و نتیجه این سرگشتگی، آتش دوزخ دانسته شده و مردود است. 


پاسخی اجمالی به استفاده تکفیریان از این روایات: 

وهابی های تکفیری با توسعه کلمه بدعت، تحت عنوان، حفظ شریعت اسلام، هر امری را که حادث شده و در زمان رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم نبوده، بدعت می نامند و با استفاده از روایات بالا و ... به دنبال ترویج افکار خود هستند، اما در جواب باید گفت: 

-تمام فرق اسلام با کلیت حرمت بدعت گذاری در دین موافق هستند، ولی آیا این مصادیق و اعمالی که وهابی ها، بدعت می دانند، واقعاً بدعت است؟ و یا این مسئله ناشی از عدم درک صحیح آنان از معنای بدعت است، زیرا در مباحث گذشته ثابت کردیم که بدعت ارکانی دارد و انتساب عمل به شارع، یکی از آنان است و مصادیق این اعمالی که آن ها بدعت می شمارند، مشمول عمومات و اطلاقات آیات(3) و روایات(4)
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1- البخاری، صحیح بخاری، ج 3، ص 167؛ الحجاج النیسابوری، همان، ج 5، ص 132؛ احمد حنبل، مسند أحمد، ج 6، ص 270 و محمد یزید القزوینی، سنن ابن ماجة، ج 1، ص 7.

2- البخاری، همان، ص 24.

3- شوری، آیه 23، اعراف، آیه 157، حج، آیه 32 و... .

4- قال رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم : ... أحبونی لحب الله و أحبوا أهل بیتی لحبی. الحاکم النیسابوری، المستدرک، ج 3، ص 150 و آورده: هذا حدیث صحیح الاسناد و لم یخرجاه؛ در فضل تعلیم و تعلم قرآن، ابن حجر عسقلانی، فتح الباری، ج 9 ، ص 69 و ... .




می شود و با توجه به حجیت عمومات و اطلاقات می توان گفت که این موارد از مصادیق سنت بوده و از بدعت خارج است. 

هم چنین بدعت با معنایی که گذشت - افزودن چیزی بر دین و یا کاستن از آن به نام دین - قطعاً فعلی حرام است، زیرا تشریع مخصوص خداوند متعال است، اما در مواردی که وهابیت مدعی بدعت آن ها هستند، این خصوصیت دیده نمی شود. 


بدعت در روایات شیعه 


اشاره

در کتاب علمای شیعه روایات فراوانی دربارة مذمت بدعت، وجوب مبارزه و بیزاری از آن وارد شده که به تعدادی از آن اشاره می کنیم: 



وجوب مقابله علمی با بدعت: 

کلینی از طریق محمد بن جمهور از پیامبر گرامی صلی الله علیه و آله و سلم نقل کرده که فرمودند: «إذا ظهرت البدع فی أمتی فلیظهر العالم علمه؛(1) هنگامی که بدعت در میان امت ظهور کرد، بر عالمان لازم است که با آن عالمانه مبارزه کنند... .»

البته در این روایت تأکید شده است که مقابله با بدعت باید علمی باشد و از برخوردهای سلبی و غیرعالمانه پرهیز کرد.



نابودی سنت با پدیدآمدن بدعت: 

حضرت علی علیه السلام فرمودند: «ما أحدثت بدعة إلاّ ترک بها سنّة، فاتّقوا البدع و الزموا المهیع(2)؛ بدعتی پدید نمی آید، مگر آن که سنتی متروک گشته، پس بپرهیزید از بدعت ها و ملتزم حرکت در راه راست باشید. 
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1- کلینی، کافی، ج 1، ص 54 ح 2، باب البدع.

2- نهج البلاغه، خطبه 145؛ میرزا حسین نوری، مستدرک وسائل، ج 12، ص 324 و مجلسی، بحارالأنوار، ج 2، ص 264.




در روایت دیگری نیز حضرت امیر علیه السلام فرمودند: «الناس رجلان: متّبع شرعة و مبتدع بدعة لیس معه من اللّه سبحانه برهان سنّة و لا ضیاء حجّة؛(1)

مردم دو گروه هستند، گروهی پیرو شریعت و گروهی بدعت گذار در دین، که نه از جانب خدا برهانی از سنت پیامبران در دست دارند و نه از نور قرآن بهره جسته و از دلیل روشنی استفاده کرده اند. 


نهی هم نشینی با بدعت گذاران: 

امام صادق علیه السلام فرمودند: «لا تصحبوا أهل البدع و لا تجالسوهم فتصیروا عند الناس کواحد منهم، قال رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم : المرء علی دین خلیله و قرینه؛(2)

با بدعت گذاران رفت و آمد نکنید که در نزد مردم، شما یکی از آنان محسوب می شوید، چون انسان، هم کیشِ دوست و رفیق خود خواهد بود. 

با دقت در روایات شیعه، پی می بریم که: بدعت، زمینه ساز نابودی سنت است و تشویق و احترام به بدعت گذار نابودی دین را به دنبال دارد. اعلام برائت از آنان واجب و همنشینی با ایشان حرام است و باید با پدیده بدعت، مبارزه کرد. 


ارکان بدعت


اشاره

بدعت در شریعت دارای دو رکن است: 



1. تصرف در شریعت

بدعت، امر نوظهوری است که دلیلی از شریعت بر آن دلالت ندارد و رکن اول آن دست کاری و نوآوری در دین است، یعنی نسبت دادن حکمی به شریعت که در آن نیست. 

دلیل ما بر این که نوآوری در شریعت را از ارکان بدعت دانستیم، آیاتی از قرآن مجید است: 
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1- نهج البلاغه، خطبه 176؛ حر عاملی، وسائل الشیعة (آل البیت)، ج 27، ص 135.

2- کلینی، همان، ج 2، ج 375 ح 3، باب مجالسة أهل المعاصی.




)... قُلْ ءَاللَّهُ أَذِنَ لَکُمْ أَمْ عَلی اللَّهِ تَفْترَونَ(؛(1)

بگو: آیا خداوند به شما اجازه داده، یا بر خدا افترا می بندید (و از پیش خود، حلال و حرام می کنید؟!) 

خداوند کسانی را که به هر دلیلی، در احکام او دخالت کرده و از پیش خود آن را تغییر می دهند و این تحلیل و تحریم را به او نسبت می دهند، سرزنش کرده و به آنان وعده قیامت می دهد. 

مضمون این آیه گواهی می دهد، علت نکوهش این است که تحلیل و تحریم را به خدا نسبت می داده اند، و اگر از پیش خود (بدون نسبت به خدا) روزی را به دو نوع تقسیم می کردند یک امر شخصی حساب می شد و جای نکوهش نداشت، زیرا هر فردی حق دارد از غذایی بهره بگیرد و از غذای دیگر امساک کند، اما نسبت دادن حکم حلال و حرام به شریعت امر دیگری است که نیازمند دلیل می باشد. 

)... وَ رَهْبَانِیةً ابْتَدَعُوهَا مَا کَتَبْنَاهَا عَلَیهِمْ إِلَّا ابْتِغَاءَ رِضْوَانِ اللَّهِ فَمَا رَعَوْهَا حَقَّ رِعَایتِهَا فَآتَینَا الَّذِینَ ءَامَنُواْ مِنهْمْ أَجْرَهُمْ وَ کَثِیرٌ مِّنهْمْ فَاسِقُونَ(؛(2) ... رهبانیتی که ابداع کرده بودند، ما بر آنان مقرّر نداشته بودیم، هدفشان جلب خشنودی خدا بود، ولی حق آن را رعایت نکردند، از این رو ما به کسانی از آن ها که ایمان آوردند، پاداششان را دادیم و بسیاری از آن ها فاسقند.

از جمله >مَا کَتَبْنَاهَا عَلَیهِمْ<؛ «ما مقرر نداشته بودیم»، استفاده می شود که رهبانیت عمل مقدس دینی نیست، بلکه یک روش ساختگی و نوعی تصرف در دین و بدعت است. 

)فوَیلٌ لِّلَّذِینَ یکْتُبُونَ الْکِتَابَ بِأَیدِیهِمْ ثُمَّ یقُولُونَ هَذَا مِنْ عِندِ اللّهِ لِیشْتَرُواْ بِهِ ثَمَنًا قَلِیلاً فَوَیلٌ لَّهُم مِّمَّا کَتَبَتْ أَیدِیهِمْ وَ وَیلٌ لَّهُمْ مِّمَّا یکْسِبُونَ(؛(3) وای بر آن ها که نوشته ای با دست خود می نویسند، سپس می گویند: «این، 
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1- یونس، آیه 59.

2- حدید، آیه 27.

3- بقره، آیه 79.




از طرف خداست.» تا آن را به بهای کمی بفروشند. پس وای بر آن ها از آنچه با دست خود نوشتند و وای بر آنان از آنچه از این راه به دست می آورند. 

خداوند در این آیه اهل کتاب را نکوهش می کند که کتاب الهی را دست کاری می کردند و آن را به خدا نسبت می دادند و در مقابل این کار، از افراد و مقاماتی پاداش مادی دریافت می کردند. 

جمله >هَذَا مِنْ عِندِ اللّهِ< مبین این است که علت نکوهش این بوده که تحریف ها را به خدا نسبت می دادند. 

بنابراین، رکن نخست بدعت، نسبت دادن چیزی به شریعت است که در آن وجود ندارد. 

اما اگر نظریه ای تازه مطرح شود که نوآوری در دین نباشد، و هیچ گونه ارتباطی به شریعت نداشته باشد، بدعت به شمار نمی رود. نوآوری هایی که پاسخ گوی روح تنوع طلب انسان است، مانند: فوتبال، والیبال، استفاده از فناوری های جدید و ... بدعت نخواهد بود. این ها بدعت لغوی هستند، نه شرعی، چون به شرع نسبت داده نمی شود. 

اگر با دید بستة وهابیت به احکام شرع نگاه کنیم نباید هیچ تغییری در زندگی دینی و دنیایی مسلمانان ایجاد کنیم؛ باید لباس، وسیله رفت و آمد، ظرف طبخ غذا، وسایل سرگرمی و بازی و ... همان باشد که در صدر اسلام بوده، همانگونه زندگی کنیم که آنان می کردند و ... . واضح است که این رفتار، از نظر هیچ عالم دینی صحیح نیست و علمای شیعه و تمام فرق دیگر اهل سنت با این جمود فکری، مخالفت کرده و در کتاب های خود به نقد آن پرداخته اند.

اگر فردی عملی انجام دهد و آن را به خداوند نسبت بدهد، این بدعت است، وگرنه در تمام مواردی که مربوط به زندگی روزمره انسانی است مادامی که مشمول ادله صریح حرمت نباشد، اصالة الإباحة شامل آن خواهد شد؛ یعنی شارع مقدس با تأسیس این اصل، مباح بودن آن ها را امضا کرده است. 
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2. فقدان دلیل در مشروعیت آن 

با توجه به تعریف اصطلاحی بدعت، موارد نوظهور در صورتی بدعت نامیده می شود که دلیلی خاص و یا به صورت عام، در منابع اسلامی وجود نداشته باشد؛ زیرا اگر دلیلی در شریعت موجود باشد، دیگر بدعت نخواهد بود. مانند: مجهزکردن ارتش کشورهای اسلامی به وسایل مدرن و سلاح های پیشرفته، که از عموم برخی از آیات قرآنی استنباط می شود مانند: )وَأَعِدُّوا لَهُم مَّا اسْتَطَعْتُم مِّن قُوَّة وَ مِن رِّبَاطِ الْخَیلِ تُرْهِبُونَ بِهِ عَدُوَّ اللَّهِ وَ عَدُوَّکُمْ(؛(1) هر نیرویی که می توانید، برای مقابله با دشمن آماده، هم چنین اسب های ورزیده، برای میدان نبرد تهیه کنید تا به وسیله آن، دشمن خدا و دشمن خویش را بترسانید. 

از دستور عام این آیه شریفه )وَ أَعِدُّوا لَهُم مَّا اسْتَطَعْتُم مِّن قُوَّة( «تا می توانید نیرو تهیه کنید» می شود مشروعیت تهیه تجهیزات مدرن نظامی را استفاده کرد.(2) 

یکی از مواردی که موجب حفظ و پایداری شریعت اسلامی است، عموماتی است که در لسان ادله موجود است که تطبیق آنان بر جزئیات و مسائل مستحدثه، باعث تداوم آن خواهد بود. از این رو اگر امری در زندگی فردی یا اجتماعی حادث شود و آن را به دین نسبت دهیم، اگرچه دلیل خاصی از قرآن و روایات وجود نداشته باشد، ولی داخل در عمومات ادله باشد، از بدعت خارج می شود؛ به طور مثال اگر مسلمانان، در صدد مجهز کردن خود به وسایل مدرن نظامی و هواپیماهای جنگی برآیند، دستور صریح قرآن مبنی بر «تهیه نیرو»، مشمول عموم این آیه شریفه می شود حال آن که در صدر اسلام مصادیق وسایل جنگی منحصر به شمشیر و نیزه و امثال آن بوده است. 

بدعت فقط یک نوع است که حرام می باشد و آن دست کاری در شریعت و نسبت دادن آن به دین است. 
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1- انفال، آیه 60.

2- حسینی قزوینی، وهابیت از منظر عقل و شرع، ص 220.





وهابیت تکفیری و اتهام بدعت به مسلمانان


اشاره

اتهام بدعت به مسلمانان، از پدیده هایی است که وهابیت تکفیری، بنا نهاده و به هر چیزی که با افکارشان تطبیق نکند، برچسب بدعت و شرک زده و ریختن خون مسلمانان به نظر آنان، بدعت گرا، مباح است. در ذیل به نمونه هایی از این افکار اشاره می شود: 



جشن میلاد نبی صلی الله علیه و آله و سلم : 

بن باز، مفتی اعظم سابق سعودی برگزاری مراسم میلاد رسول مکرم اسلام صلی الله علیه و آله و سلم را بدعت دانسته و می نویسد: 

لایجوز الأحتفال بمولد الرسول صلی الله علیه و سلم و لا غیرِه؛ لأنّ ذلک من البدع المحدثة فی الدین، لأنّ الرسولَ صلی الله علیه و سلم لم یفعله و لاخلفاؤُه الراشدون و لاغیرُهم من الصحابةِ رضی الله عنها و لا التابعونَ لهم بإحسان فی القرونِ المُفَضَّلةِ؛(1) مراسم میلاد پیامبر گرامی صلی الله علیه و سلم جایز نیست، و بدعت در دین محسوب می شود؛ زیرا رسول مکرم اسلام، خلفای راشدین، صحابه و دیگر تابعین، چنین مراسمی را انجام نمی داده اند.



رفت و آمد و دعا در جوار قبر پیامبر: 

شیخ صالح فوزان، عضو هیئت افتای سعودی در مورد دعا در کنار قبر رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم به قصد اجابت آن می نویسد: 

من البدع التی تقع عند قُبّةِ الرسول صلی الله علیه و سلم کثرةُ التردّدِ علیه، کلما دخل المسجد ذهب یسلم علیه، و کذلک الجلوسُ عنده، و من البدعِ کذلک، الدعاءُ عند قبر الرسول صلی الله علیه و سلم أو غیرِه من القبورِ، مظنّةً أنّ الدعاءَ عنده یستجاب؛(2) رفت وآمد فراوان در کنار قبر رسول اکرم صلی الله علیه و سلم و نشستن در آن جا و سلام گفتن به حضرت، بدعت به شمار می آید و هم چنین دعاکردن در کنار قبر پیامبر و یا قبور دیگر به نیت اجابت، از بدعت ها به حساب می آید. 
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1- فتاوی مهمة لعموم الأمة، ج 1، ص 35.

2- مجلّة الدعوة، شماره 1612، ص 37.





هدیه ثواب نماز و قرآن به رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم :

گروه دائم افتای سعودی دربارة اهدای ثواب اعمال به پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم می نویسد: 

«لا یجوز إهداءُ الثوابِ للرسول صلی الله علیه و سلم، لا ختمُ القرآنِ و لا غیرِه، لأنّ السلفَ الصالحَ من الصحابة رضی الله عنها، و مَنْ بعدُهم، لم یفعلوا ذلک، و العباداتُ توقیفیةٌ؛(1) اهدای ثواب و ختم قرآن به رسول گرامی صلی الله علیه و سلم و غیر آن حضرت، جایز نمی باشد، چون اصحاب پیامبر و دیگران چنین کاری نکرده اند. 


مراسم سوگواری پیامبران و صالحان: 

همین گروه فتوای سعودی در پاسخ به سؤالی پیرامون مراسم سوگواری می نویسد: 

لایجوز الإحتفال بمن مات من الأنبیاء و الصالحین و لا إحیاء ذکراهم بالموالدِ و... لأنّ جمیع ما ذکر من البدع المحدثة فی الدین و من وسائل الشرک(2)؛ مراسم سوگواری و هم چنین بزرگداشت پیامبران و صالحان جایز نیست ... چون بدعت در دین و از وسایل شرک به حساب می آید. 


فرستادن درود قبل و بعد اذان بر پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله و سلم :

آنان حتی ذکر صلوات و سلام بر نبی مکرم اسلام صلی الله علیه و آله و سلم را قبل، بعد و هنگام اذان از موارد بدعت در دین می دانند.(3)

زینی دحلان، مفتی مکه مکرمه متوفای 1304، می نویسد: محمدبن عبدالوهاب از درود فرستان به پیامبر گرامی صلی الله علیه و آله و سلم به ویژه شب جمعه و بر بالای منابر، ممانعت می کردند، و از شنیدن صلوات اذیت می شد و کسانی را که درود می فرستادند با شدیدترین صورت 
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1- فتاوی اللجنة الدائمة للبحوث العلمیة و الإفتاء، ج 9، ص 58، فتوای شماره 3582.

2- همان، ج3، ص54، فتوای شماره 1774.

3- همان، ج 2، ص 501، فتوای شماره 9696. بن باز مفتی اعظم سابق سعودی نیز در فتاوای خود این چنین قائل است: فتاوی إسلامیة، ج 1، ص251.




مجازات می کرد. مرد صالح نابینایی که اذان می گفت و پس از اذان به رسول اکرم صلی الله علیه و آله و سلم صلوات فرستاد، آن را نزد محمد بن عبدالوهّاب آوردند و او دستور داد وی را به جرم درود بر حضرت، کشتند. 

وی با بی شرمی در این باره می گوید: «إنّ الربابة فی بیت الخاطئة (الزانیة) أقلّ إثماً ممّن ینادی بالصلاة علی النّبی فی المنائر؛ گناه زنانی که در خانه فساد در حال زنا هستند، از کسانی که بر بالای مناره ها بر پیامبر صلوات می فرستند، کمتر است.»(1)

وی بر پیروانش تلبیس می کند که تمامی این کارها برای حفظ توحید است؛ 

با این که درود به پیامبر گرامی صلی الله علیه و سلم نص قرآن و دستور الهی است که می فرماید: )إِنَّ اللهَ وَ مَلاَئِکَتَهُ یصَلُّونَ عَلَی النَّبِی یا أَیهَا الَّذِینَ آمَنُوا صَلُّوا عَلَیهِ وَ سَلِّمُوا تَسْلِیماً(.(2)

در آیه شریفه هیچ گونه قید مکانی و زمانی برای درود به حضرت ذکر نشده؛ یعنی هر وقت و هر کجا می شود به پیامبر گرامی درود فرستاد. 


برگزاری مجلس بزرگداشت اموات: 

شیخ عثیمین، از مفتیان و علمای بزرگ سعودی می نویسد: اجتماع نزد مصیبت دیده و هم چنین خواندن قرآن برای میت، توزیع خرما و گوشت، از بدعت هایی است که باید از آن اجتناب کرد، چون این کار باعث نوحه سرایی، گریه و حزن داغ دیدگان می شود و تلخی مصیبت برای همیشه در قلب آنان می ماند و من این افراد را نصیحت می کنم که از کار خود، دست برداشته و توبه کنند.(3)
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1- و کان ینهی عن الصلاه علی النبی صلی الله علیه و سلم و یتاذی من سماعها و ینهی عن الاتیان بها لیلة الجمعة و عن الجهر بها علی المنابر و یؤذی من یفعل ذلک و یعاقبه اشد العقاب حتی انه قتل رجلا اعمی کان مؤذنا صالحا ذا صوت حسن نهاه عن الصلاه علی النبیص فی المناره بعد الاذان فلم ینته و اتی بالصلاه علی النبی فامر بقتله فقتل ثم قال: إنّ الرِّبابه فی بیت الخاطئه یعنی الزانیه أقل إثما ممن ینادی بالصلاه علی النبی صلی الله علیه و سلم فی المنابر ویلبس علی أصحابه بأنّ ذلک کلَّه محافظه علی التوحید. (دحلان، الدررالسنیة، نشر دار غار حراء، مکتبة الأحباب ، ص 108 – 109).

2- احزاب، آیه 56.

3- فتاوی منار الإسلام، ج 1، ص270.





اهدای ثواب نماز به اموات: 

شورای مذکور سعودی در این باره می نویسد: «لا یجوز أن تَهَبَ ثوابَ ما صلّیتَ للمیت؛ بل هو بدعةٌ؛ لأنّه لم یثبُت عن النبی صلی الله علیه و سلم و لا عن الصحابةِ رضی الله عنها؛(1) هدیه کردن ثواب نماز به میت، بدعت محسوب می شود، چون از رسول اکرم صلی الله علیه و سلم و اصحاب در این باره چیزی نرسیده است.» 

موارد بسیار دیگری را می توان برشمرد از جمله: آغاز جلسات با آیات قرآن،(2) قرائت قرآن و دعا به صورت دسته جمعی(3)، گفتن «صدق اللّه العظیم» بعد از ختم قرآن،(4) دست کشیدن به پرده کعبه(5)

و ذکر با تسبیح، چون در شرع مطهر وارد نشده و بهتر است به جای تسبیح، با انگشتان دست ذکر گفته شود(6)، جشن تولد نوزادان و سالگرد ازدواج(7)

که معتقدند بر پایی این مراسم از عادات و سنت های اسلامی نیست، بلکه از دشمنان به ارث رسیده است و موارد متعدد دیگر. 


هر کس بدعت گذاران را تکفیر نکند، کافر است 

در کتاب الدرر السنیة فی أجوبة النجدیة آمده که: هر کس مشرکان دولت ترکیه و پرستش کنندگان قبور از اهل مکه و دیگران که صالحان را می پرستند، و از توحید خدا به شرک عدول کرده و سنت رسول خدا را با بدعت عوض کرده اند، تکفیر نکند، او نیز همانند آن ها کافر است. اگرچه از دین آنان خوشش نیاید و از آن ها متنفر باشد، و اسلام و مسلمانان را دوست داشته باشد. زیرا کسی که مشرکان را تکفیر نکند، قرآن را 
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1- فتاوی اللجنة الدائمة للبحوث العلمیة و الإفتاء: ج 4، ص 11، فتوای شماره 7482.

2- محمد بن صالح، العثیمین، نور علی الدرب، 43.

3- فتاوی اللجنة الدائمة للبحوث العلمیة و الإفتاء، ج 3، ص 481، فتوای شماره 4994.

4- همان، ج 4، ص 149، فتوای شماره 3303.

5- مجموع فتاوای ابن عثیمین، شماره 366.

6- فتاوی إسلامیة، ج2، ص 366.

7- فتاوی منار الإسلام، ج 1، ص 43.




تصدیق نکرده است، چون قرآن مشرکان را تکفیر کرده و دستور داده است که آن ها را تکفیر کنیم، با آن ها دشمن باشیم و بجنگیم.»(1) 


نقد عقاید وهابیت در اتهام مسلمانان به بدعت 


اشاره

در نقد عقاید وهابیت، مخالفت تفکر وهابیت را از نظر مبانی و اصول مسلم نزد شیعه و سنی، همانند اصالة الإباحة و اصالة الإطلاق و العموم را بحث خواهیم کرد. 



مخالفت عقاید وهابیت با اصاله الإباحه 


1. فراگیربودن اصل اباحه

اشاره
یکی از اصولی که در شریعت مقدس اسلام پایه آزادی و کرامت انسانی از آن سرچشمه می گیرد، اصاله الاباحه می باشد؛ یعنی اصل اولیه درهر چیز و هرکار و هر اندیشه اباحه است و بس؛ مادامی که فرمان امر و نهی و تحریم و منع از ناحیه شارع مقدس صادر نشده باشد، اصل اباحه جاری است و تنها در موارد که دلیل شرعی و یا عقلی بر منع و تحریم و یا الزام و وجوب باشد، از اباحه خارج می شود. 

با تدبر در آیات قرآن نیز این مسئله به وضوح مشخص است، به تعدادی از آیات که گواه بر این مطلب است، اشاره می کنیم: 

)وَ مَا لَکُمْ أَلاَّ تَأْکُلُوا مِمَّا ذُکِرَ اسْمُ اللَّهِ عَلَیهِ وَ قَدْ فَصَّلَ لَکُم مَّا حَرَّمَ عَلَیکُمْ إِلاَّ مَا اضْطُرِرْتُمْ إِلَیهِ وَ إِنَّ کَثِیرًا لَّیضِلُّونَ بِأَهْوَائهِم بِغَیرِ عِلْم إِنَّ رَبَّکَ هُوَ أَعْلَمُ بِالْمُعْتَدِینَ((2)؛ چرا از چیزها [گوشت ها]یی که نام خدا بر آن ها برده شده، نمی خورید؟! در حالی که (خداوند) آنچه را بر شما حرام بوده، بیان 
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1- فمن لم یکفر المشرکین من الدولة الترکیة، و عباد القبور کأهل مکة و غیرهم، ممن عبد الصالحین، و عدل عن توحید الله إلی الشرک، و بدل سنة رسوله باالبدع، فهو کافر مثلهم، و إن کان یکره دینهم و یبغصهم و یحب الإسلام و المسلمین فان الذی لا یکفر المشرکین، غیر مصدق بالقرآن، فإن القرآن قد کفر المشرکین، و أمر بتکفیرهم و عداوتهم و قتالهم. النجدی، عبدالرحمن بن محمد، الدرر السنیة فی أجوبة النجدیة، ج9، ص290- 292.

2- انعام، آیه 119.




کرده است! مگر این که ناچار باشید (که در این صورت، خوردن از گوشت آن حیوانات جایز است.) و بسیاری از مردم، به خاطر هوا و هوس و بی دانشی، (دیگران را) گمراه می سازند و پروردگارت، تجاوزکاران را بهتر می شناسد. 

آیه شریفه به روشنی دلالت دارد که آنچه نیاز به بیان دارد محرمات است، نه مباحات از این رو لازم نیست که به هنگام شک در مورد خاص، تا زمانی که در دایره حرام قرار نگرفته، توقف کرد. و از عمل، خودداری شود. 

)قُل لاَّ أَجِدُ فِی مَآ أُوحِی إِلَی مُحَرَّمًا عَلَی طَاعِم یطْعَمُهُو إِلاَّ أَن یکُونَ مَیتَةً أَوْ دَمًا مَّسْفُوحًا أَوْ لَحْمَ خِنزِیر فَإِنَّهُو رِجْسٌ أَوْ فِسْقًا أُهِلَّ لِغَیرِ اللَّهِ بِهِی فَمَنِ اضْطُرَّ غَیرَ بَاغ وَ لاَ عَاد فَإِنَّ رَبَّکَ غَفُورٌ رَّحِیمٌ(1)(؛ بگو: «در آنچه بر من وحی شده، هیچ غذای حرامی نمی یابم، جز این که مردار باشد، یا خونی که (از بدن حیوان)

بیرون ریخته، یا گوشت خوک - که این ها همه پلیدند - یا حیوانی که به گناه، هنگام سر بریدن، نام غیرخدا [نام بت ها] بر آن برده شده است.» اما کسی که مضطر (به خوردن این محرمات) شود، بی آن که خواهان لذت باشد و یا زیاده روی کند (گناهی بر او نیست) زیرا پروردگارت، آمرزنده و مهربان است. 

این آیه شریفه نیز به وضوح دلالت دارد که حرام نیاز به بیان و مستند به وحی به پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم در کتاب و یا سنت دارد و مباح، مبرای از اعلان است و اگر بعد از جستجو، حکم مسئله ای را پیدا نکردیم، می گوییم این خارج از وحی بر نبی صلی الله علیه و آله و سلم است و حلال می باشد. 

أصالة الإباحه در روایات 
اهل سنت، روایات متعددی درباره اصالة الاباحه دارند، از جمله حاکم نیشابوری از ابودرداء نقل می کند که: 
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1- همان، آیه 145.




«ما أحل اللّه فی کتابه فهو حلال، وما حرّم فهو حرام، وما سکت عنه فهو عافیة؛ آنچه را که خداوند در کتابش حلال کرده، حلال و آنچه را که حرام کرده، حرام است و آنچه را که بدون حکم گذارده در عافیت (بی اشکال و مباح) است»؛ سپس می گوید: هذا حدیث صحیح الإسناد و لم یخرجاه؛ یعنی سند این روایت صحیح است و بخاری و مسلم آن را ذکر نکرده اند.(1) 

بنابراین، هر چه را خدای عالم ساکت بوده و حلال یا حرام نشمرده است، در عافیت قرار داده شده ایم؛ یعنی همان «کل شیء لک مباح»، «کل شیء لک طاهر»، «کل شیء لک جائز»، «کل شیء لک حلال» است.

در سنن بیهقی نیز عبارت مستدرک را آورده و در ادامه می گوید که: «فاقبلوا من الله عافیته، فإن الله لم یکن نسیا؛ از سوی خداوند عافیت بطلبید، زیرا خداوند چیزی را فراموش نمی کند.»(2)

یعنی باید این تفضل و امتنان خداوند که شما را در عافیت و مباح قرار داده، پذیرفت و خداوند فراموش کار نیست و اگر قرار بود چیزی حرام یا حلال باشد، و به وسیلة پیامبرش بیان می کرد. 

اقوال علما در أصالة الإباحه 
ابن حجر عسقلانی می نویسد: «إنّ الأصل فی الاشیاء الاباحة حتی یرد الشرع خلاف ذلک ؛(3) اصل در اشیا، اباحه است، مگر این که در شرع خلاف آن وارد شود.» 

همین تعبیر را عینی می گوید: «شکی نیست که حرمت متأخر از اباحه است، زیرا اصل در اشیا، اباحه است و حرام عارض می شود و برعکس آن هم جایز نیست.»(4)
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1- الحاکم النیشابوری، المستدرک علی الصحیحین، ج2، ص 375.

2- البیهقی، سنن البیهقی الکبری، ج 10، ص12 . این روایت را هیثمی آورده و می گوید: إسناده حسن و رجاله موثقون. الهیثمی، مجمع الزوائد، ج1، ص 171.

3- ابن حجر عسقلانی، فتح الباری، ج 13، ص 227.

4- ولا شک أن الحرمة متأخرة عن الإباحة لأن الأصل فی الأشیاء الإباحة، و التحریم عارض و لا یجوز العکس. (بدرالدین العینی، عمدة القاری شرح صحیح البخاری، ج 5، ص 49.)




ابن تیمیه نظریه پرداز بزرگ وهابیت، به صراحت می گوید: «وَ مِن المَعْلُومِ أَنَّ الدِّینَ لَهُ «أَصْلَانِ» فَلَا دِینَ إلَّا مَا شَرَعَ اللَّهُ وَ لَا حَرَامَ إلَّا مَا حَرَّمَهُ اللَّهُ ؛ واضح است که دو اصل برای دین است: دین به جز آنچه که خداوند مشروع ساخته نیست و حرامی غیر از آنچه خداوند حرام ساخته، نیست.»(1)

این سخن نشان می دهد که وی نیز در گفتار معتقد به اصالة الاباحة بوده و عقیده دارد چیزی که شریعت حرام نکرده، مباح می باشد و نمی شود حکم به حرمت آن کرد.

علمای دیگر اهل سنت همانند: سرخسی(2)،

ابن قدامه(3)،

ابن حزم(4)،

النووی(5)،

ابن عابدین(6)،

شوکانی(7)

و ... اصل در اشیا را مثل شیعه، اباحه دانسته اند. 

بنابراین یکی از دلایل محکم بسیار واضح تأیید شده به وسیلة عقل، قرآن و شرع، همین إصالة الإباحة است.


2. گستره حلیت در شریعت اسلامی 

در اسلام، انسان دربارة اشیای موجود در خارج، اجازه هرگونه دخل و تصرفی را دارد، مگر در مواردی که دلیلی بر منع وارد شده باشد. پس هرگاه در حلال یا حرام بودن چیزی شک کردیم، با اجرای اصل حلیت حکم به حلال بودن آن می کنیم. 

خداوند در قرآن شریف می فرماید: 
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1- ابن تیمیه، کتب و رسائل و فتاوی شیخ الإسلام ابن تیمیة، ج 11، ص 631.

2- شمس الدین السرخسی، المبسوط، ج 11، ص 217، و همان، ج16، ص33، ج 23، ص 164، ج 24، ص 77.

3- ابن قدامه، المغنی، ج 3، ص 296 و ج1، ص 131.

4- ابن حزم، الاحکام، ج 6، ص 749.

5- یحیی النووی، ج 1، ص 309 و ج 2، ص 365.

6- ابن عابدین الدمشقی، حاشیة رد المحتار، ج1، ص 113.

7- الشوکانی، نیل الأوطار، ج 5، ص 216 - 217.




)وَ مَا کنَّا مُعَذِّبِینَ حَتَّی نَبْعَثَ رَسُولًا(؛(1)

و ما هرگز (قومی را) مجازات نخواهیم کرد، مگر آنکه پیامبری مبعوث کرده باشیم (تا وظایفشان را بیان کند.) بنابراین اگر در واقع چیزی حرام بوده و به ما نرسیده باشد، عذاب نمی شویم. 

آیت الله العظمی مکارم شیرازی می نویسند: «در علم اصول در مباحث «برائت» به آیه فوق، استدلال شده است، زیرا حداقل مفهوم آیه این است که در مسائلی که عقل قادر به درک آن نیست، خداوند بدون بعث رسولان؛ یعنی بیان احکام و وظائف، کسی را مجازات نمی کند، و این دلیل بر نفی مجازات و عقاب در موارد عدم بیان است، و اصل برائت نیز چیزی جز این نمی گوید که عقاب بدون بیان صحیح نیست».(2)

)وَمَا أَهْلَکنَا مِنْ قَرْیةٍ إِلَّا لَهَا مُنْذِرُونَ(؛(3)

ما هیچ شهر و دیاری را هلاک نکردیم، مگر این که انذارکنندگانی (از پیامبران الهی) داشتند.

آنچه در این آیه آمده است در حقیقت بیان همان قاعده عقلی معروف یعنی «قاعده قبح عقاب بلا بیان» است که در آیه قبل نیز گذشت.(4)

این آیات نشان می دهد که هرگونه هلاک و انذار، قبل از حجت، صحیح نیست، بنابراین در تمام مواردی که وهابیت تکفیری بدون هیچ دلیل قاطع از کتاب و سنت، رنگ بدعت زده و کفر مسلمانان را ثابت و قتل آنان را جایز می شمارند، شامل این دو آیه شریفه، اصل «برائت» و «قبح عقاب بلا بیان»، خواهد شد. 

در روایتی از رسول مکرم اسلام صلی الله علیه و آله و سلم آمده که: «ما بال أقوام یرغبون عما رخص لی فیه فوالله لأنا أعلمهم بالله و أشدهم له خشیة»؛(5)

چه شده که گروهی رغبت به رخصت ها و 
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1- اسراء، آیه 15.

2- مکارم شیرازی، تفسیر نمونه، ج 12، ص 57.

3- شعراء، آیه 208.

4- مکارم شیرازی، همان، ج 15، ص 36.

5- النووی، شرح صحیح مسلم، ج 15، ص 107.




مباحات خداوندی ندارند؟ به خداوند سوگند، من داناترین آنان به خداوند و خشیت الهی من از همه آنان بیشتر است. 


3. داخل در اصالة الاطلاق و اصالة العموم 

منظور وهابی ها از این که هر امر نوظهوری را بدعت می دانند، چیست؟ آیا این امر نوظهور، داخل در اطلاق یا عموم ادله شرعی می شود؟ اگر بدعت شامل این گونه مسائل نشود، بنابراین بسیاری از بدعت های مرسوم در جوامع اسلامی، بدعت نبوده و داخل در اطلاقات و عمومات ادله شرعی می شوند؛ به طور مثال از ادله شرعی مستفاد می شود که احترام و اکرام مؤمن پسندیده است و براین مبنا، راه های مختلف تعظیم انسان ها، مجاز خواهد شد اگرچه این موارد در زمان پیامبر نبوده و نص خاصی هم وارد نشده باشد مثل دست دادن، از جا بلند شدن و ... داخل در عموم رحجان اکرام مؤمن می شود. با توجه به این مطلب، فرستادن صلوات با شنیدن اسم پیامبر، بلند شدن با شنیدن نام گرامی حضرت و ... بدعت نخواهد بود. 

علاوه بر آن که ادله شرعی، دال بر استحبابِ گفتنِ ذکر الهی در هر حال و فرستادن صلوات بر پیامبر؛ عام بوده و مقید به کیفیت خاص مثلاً: بلند یا آهسته گفتن نشده، زیرا این امور، داخل در عموم «ذِکْرُ اللّهِ حَسَنٌ فِی کِلِّ حالٍ»(1) است. البته اگر کسی این گونه اعمال را به قصد ورود بگوید، بدعت خواهد بود. 


بزرگداشت میلاد پیامبران، و شمول اطلاقات و عمومات قرآن 

یکی از موارد بدعت شماری وهابیت را که بزرگداشت میلاد پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم می باشد؛ ذکر و انطباق آن را با اطلاقات و عمومات آیات بررسی می کنیم تا روشن شود که دیگر موارد اتهام بدعت وهابیت به مسلمانان نیز، از جهل و عدم آگاهی آنان به معارف اسلامی و قرآنی سرچشمه می گیرد: 
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1- آقا رضا الهمدانی، مصباح الفقیه، ج 6، ص 337.




شمار زیادی از مسلمانان جهان، روز میلاد پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم را جشن می گیرند و گروهی این عمل را بدعت می نامند! در حالی که گفتیم: هرگز ملاک بدعت بر آن صادق نیست. 

اگر قبول کنیم که این نوع اکرام در شرع وارد نشده، به مدد عقل می توانیم درک کنیم که اظهار محبت به رسول مکرم اسلام صلی الله علیه و آله و سلم و خاندان پاکش، وظیفه هر مسلمان آزاده است و برگزاری این گونه جشن های مذهبی مظهری از آن عشق و محبت است. 

با استفاده از عمومات و اطلاقاتی که در کتاب و سنت وجود دارد، مشروعیت این پاسداشت اثبات می شود به چند نمونه اشاره می کنیم:


تعظیم شعائر الهی

خداوند متعال در قرآن کریم می فرماید: )...وَ مَنْ یعَظِّمْ شَعائِرَ اللَّهِ فَإِنَّها مِنْ تَقْوَی الْقُلُوبِ ..(؛(1)

و هر کس شعائر الهی را بزرگ دارد، این کار نشانه تقوای دل هاست. 

هر آنچه که در برنامه های دینی وارد شده و انسان را به یاد خدا و عظمت آئین او می اندازد، شعائر الهی است و می توان این نتیجه را گرفت که برگزاری موالید پیامبر و ائمه معصومین داخل در عموم «وَ مَنْ یعَظِّمْ شَعائِرَ اللَّهِ» می باشد که ریشه در

تقوای قلوب دارد. 


جشن میلاد از مصادیق احترام به پیامبر أکرم صلی الله علیه و آله و سلم 

خداوند می فرماید: )فَالَّذِینَ آمَنُوا بِهِ وَ عَزَّرُوهُ وَ نَصَرُوهُ وَ اتَّبَعُوا النُّورَ الَّذِی أُنزِلَ مَعَهُ أُوْلَئِکَ هُمْ الْمُفْلِحُونَ(؛(2)

آنان که به پیامبر ایمان آورده و به تکریم او پرداخته و او را یاری می کنند و از نوری که همراه وی فروفرستاده شده پیروی کنند، آنان رستگارانند. 

جواز تکریم و تعظیم از جمله «وَعَزَّرُوهُ» روشن است و اجرای مراسم جشن به مناسبت ولادت رسول اکرم صلی الله علیه و آله و سلم ، از مصادیق این تکریم به حساب می آید. 
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1- حج، آیه 32.

2- اعراف، آیه 157.





پاداش رسالت:

خداوند متعال می فرماید: )قُل لاَّ أَسَْلُکُمْ عَلَیهِ أَجْرًا إِلاَّ الْمَوَدَّةَ فِی الْقُرْبَی(؛(1) ای پیامبر بگو: «من هیچ پاداشی از شما بر رسالتم درخواست نمی کنم جز دوست داشتن نزدیکانم (اهل بیتم).» 

آیه شریفه، محبت و دوست داشتن اهل بیت پیامبر مکرم اسلام صلی الله علیه و آله و سلم را پاداش رسالت دانسته و بدیهی است که برگزاری مراسم بزرگداشت در قالب جشن میلاد و یا عزاداری در شهادت، نوعی اظهار ارادت به پیشگاه رسول ختمی مرتبت و خاندان پاکش خواهد بود.


جشن و سرور در نزول مائده آسمانی: 

در آیه شریفه قرآن آمده: )اللَّهُمَّ رَبَّنَا أَنزِلْ عَلَینَا مَائِدَةً مِنْ السَّمَاءِ تَکُونُ لَنَا عِیداً لاِوَّلِنَا وَ آخِرِنَا وَ آیةً مِنْکَ وَ ارْزُقْنَا وَ أَنْتَ خَیرُ الرَّازِقِینَ(؛(2) حضرت عیسی گفت: پروردگارا! از آسمان، خوانی برای ما بفرست، تا عیدی برای اول و آخر ما و نشانه ای از جانب تو باشد. 

نزول مائده و نعمت زودگذر، در این آیه، شایسته عید و جشن سالیانه است، پس چرا روز ولادت و بعثت پیامبر گرامی صلی الله علیه و آله و سلم که حیات جاودانه به بشریت اهدا کرد، واجد این خصلت نباشد؟ زیرا خداوند متعال درباره فایده رسالت پیامبر گرامی می فرماید: )یأَیهَا الَّذِینَ ءَامَنُوا اسْتَجِیبُوا لِلَّهِ وَ لِلرَّسُولِ إِذَا دَعَاکُمْ لِمَا یحْییکُمْ(؛(3) ای کسانی که ایمان آورده اید، دعوت خدا و پیامبر را اجابت کنید، هنگامی که شما را به سوی چیزی می خواند، که به شما حیات می بخشد. 

به یقین، محبت به پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم یکی از اصول اسلام است و هیچ کس حق انکار آن ندارد و هر مسلمانی حق دارد که محبتش را به رسول مکرم اسلام صلی الله علیه و آله و سلم ابراز کند، به شرطی که با شریعت اسلام تعارض نداشته باشد. برگزاری این گونه مراسم، یکی از 
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1- شوری، آیه 23.

2- مائده، آیه 114.

3- . انفال، آیه 24.




راه های ابراز محبت به پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله و سلم و خاندان گرامش است که ایشان بارها و بارها فرمود: «أُذَکِّرُکُمُ اللَّهَ فی أَهْلِ بیتی؛(1) شما را به محبت با اهل بیت خود، به یاد خدا می اندازم.» 


یک تناقض آشکار: 

جای بسیار شگفتی است که همین هیئت عالی فتوای عربستان سعودی که برگزاری این گونه مراسم را بدعت می داند، دربارة مراسم جشن های دولتی معتقد است که: «اگر مقصود از مراسم برگزاری عید، برای مصلحت ملت و تعظیم امور کشور صورت پذیرد، همانند هفته پلیس و آغاز سال تحصیلی، و گردهمایی کارمندان دولتی و امثال آن ها که قصد تقرب و عبادت در آن نیست، مانعی ندارد و شامل نهی پیامبر نمی شود.»(2)

واضح است که این تفکر، متحجرانه و مخالف با شریعت و فطرت است، زیرا هیچ تفاوتی میان جشن ولادت با جشن های دیگر مانند: مراسم دولتی وجود ندارد، و کسانی که جشن میلاد برای فرزندان خود و جشن سالگرد ازدواج می گیرند، کار خود را به شریعت نسبت نمی دهند و هیچ گونه قصد تقرب و یا عبادت ندارند. 


نتیجه بحث 

یکی از معضلات جامعه اسلامی شیعه و سنی در عصر حاضر، وهابیت تکفیری است که آشنایی با عقاید و نقد آن ها، یکی از نیازهای جدی جوامع مسلمان است. واژه «بدعت» چون پتکی در دستان تکفیریان بر سر مسلمانان کوبیده شده و آنان بسیاری از افعال و اعمال انجام شده در بین مسلمانان را که برخاسته از سنت است، عملی نوظهور که ریشه در فعل سلف ندارد، می دانند. 
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1- الشیبانی، مسند أحمد بن حنبل، ج 4، ص 366.

2- و ما کان المقصودُ منه (العید) تنظیمَ الأعمالِ مثلا لمصحلةِ الأُمّةِ و ضبطِ أمورِها؛ کأُسْبُوعِ المُرُور، و تنظیمِ مواعیدِ الدِراسِیةِ، و الاجتماعِ بالمُوَظَّفِین لِلْعَمَلِ و نحوِ ذلک، ممّا لا یفْضی به إلی التقرّبِ و العبادةِ و التعظیمِ بالأصالة، فهو من البِدَعِ العادِیةِ التی لا یشْمُلُها قوله صلی الله علیه و سلم «من أحدث فی أمرنا ما لیس منه فهو ردّ» فلا حَرَجَ فیه؛ بل یکون مشروعاً. فتاوی اللجنة الدائمة للبحوث العلمیة والإفتاء، ج3، ص88، فتوای شماره 9403.




در معنای بدعت گفتیم که: بدعت در لغت به معنای کار نو، بی سابقه و نوظهور است و در اصطلاح شرعی به معنای نسبت دادن چیزی به دین، در حالی که در واقع مطابق با هیچ یک از دستورات کلی دین و شریعت نباشد؛ مطابق این معنا بسیاری از اعمال مسلمانان در صورتی که آن را به دین نسبت ندهند یا به اعتباری زیر مجموعة یکی از برنامه های کلی اسلام باشد، از دایره بدعت خارج است و حرمتی ندارد.

بدعت دو رکن اساسی دارد که اگر عملی دارای این دو خصلت بود، یقیناً بدعت است: تصرفی در شریعت صورت بگیرد، حکمی به شرع نسبت داده شود که در آن نیست و یا دلیلی برای مشروعیت عمل انجام شده، وجود نداشته باشد. 

آنان بزرگداشت موالید پیامبران و صالحان و برگزاری مراسم سوگواری برای آنان، دعا در کنار قبر پیامبر، هدیه ثواب نماز و قرآن به رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم فرستادن درود قبل و بعد اذان بر پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله و سلم ، ... بدعت دانسته اند. برگزاری موالید پیامبر و ائمه معصومین داخل در عموم «وَ مَنْ یعَظِّمْ شَعائِرَ اللَّهِ» می باشد، که ریشه در تقوای قلوب دارد. 

در نقد عقاید وهابیت تکفیری، موضوع بدعت را در قرآن بررسی کردیم و سپس روایاتی از کتب فریقین در این باره ذکر کردیم؛ در انتها گفتیم که آن افکار باطله، از نظر مبانی و اصول مسلم، نزد شیعه و سنی همانند: اصالة الإباحة و اصالة الإطلاق و العموم، مردود است.
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جریان های تکفیری و نقض حقوق زنان / محبوبه کوهستانی


اشاره

محبوبه کوهستانی(1) 



طرح موضوع

مسئله زنان و کاستی ها و بایسته های آن از دیرباز در جوامع مختلف مورد توجه اندیشمندان بوده است، و میزان قابل ملاحظه ای از اندیشه ها و آرای اجتماعی، در زمینه مسائل و محدودیت های زنان در حوزه های مختلف به رشته تحریر درآمده است. زنان در طول اعصار، قربانی انواع اعمال خشونت آمیز، به وسیلۀ مردان قرار گرفته اند و همواره جنبش های متعددی برای مقابله با این خشونت ها و تبعیضات جنسیتی در جریان بوده است. دامنه این اعمال به زمان صلح و جنگ گسترش یافته است و متاسفانه در زمان جنگ و درگیری شاهد افزایش چشمگیر آنها علیه زنان هستیم. 

در این نوشتار رابطه میان بنیادگرایی، جریان های تکفیری و استفاده ابزاری از زنان بررسی شده است. بررسی این موضوع که بنیادگرایی دربارۀ زنان چه می گوید، چه تأثیری بر سرنوشت آن ها دارد و چگونه جریان های بنیادگرا، زنان را قربانی کنش های ایدئولوژیک خود قرار می دهند. اشکال گوناگون استفاده های ابزاری از زنان به وسیلۀ این گروه ها را تحت چند عنوان می توان بررسی کرد. یک حالت به عضویت در آوردن این زنان در گروه و استفاده از آن ها به عنوان عاملین فعال اقدامات تروریستی و عملیات شهادت طلبانه است. دیگری اعمال انواع محدودیت ها بر زنان مسلمان و غیرمسلمان تحت قلمرو
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1- کارشناس ارشد حقوق بشر از دانشگاه مفید




خود می باشد، که عمدتاً با محروم کردن آن ها از حقوق انسانی و اجتماعی، مانند: حق تحصیل و اشتغال و به طور کلی منع از حضور در عرصه اجتماع نمود پیدا می کند. در نهایت، می توان به اشکال گوناگون بهره کشی جنسی از زنان که به شکل ازدواج اجباری، تجاوز جنسی و دادن خدمات جنسی به جهادی ها صورت می گیرد، اشاره کرد. به طور کلی می توان گفت که هر روزه زنان به اشکال گوناگون آماج ابعاد گوناگون و جدیدی از اعمال خشونت به وسیلۀ این جریان ها قرار می گیرند و این رویه هم چنان ادامه دارد. 

رفتارهای غیر انسانی جریان های بنیاد گرا در مواجه با زنان، بر چند فرض گوناگون استوار است. 

از سویی پیروان این جریان ها زنان را نیروی مولد و مؤثر در چرخه اقتصادی نمی دانند و از این رو دلیلی برای توسعه توانایی های فردی و اجتماعی آن ها و یا ادامه تحصیل و حق برخورداری از آموزش نمی یابند. بر اساس این اندیشه، وظیفه اساسی و اصلی زن اطاعت کامل از همسر و فراهم کردن رضایت او و فرزندآوری و پرورش فرزندان است. از سوی دیگر، بسیاری از رهبران و پیروان این جریان ها، زنان را عاملین فتنه و فساد می دانند و از این رو با اعمال انواع محدودیت ها برای جلوگیری از حضور آنان در محیط های اجتماعی، تلاش آن ها بر این است که مانع از گسترش فساد و فحشا شوند و به فرامین اسلام بنا به تعبیر خودشان عمل کرده باشند و بدین طریق یک جامعه صد در صد اسلامی را بنیان گذاری کنند. این در حالی است که در سوی دیگر به جای نگاه منفعل به زنان، عده ای از رهبران این گروه ها معتقدند زنان با مشارکت در این نوع فعالیت ها چه به شکل خدمات جنسی به جهادی ها و چه به شکل مشارکت فعال در عملیات این گروه ها، به سعادت اخروی دست خواهند یافت. 

در این مقاله ابتدا به شرح مختصری از نمونه های این گونه اقدامات گروه های بنیادگرا در نقض حقوق زنان می پردازیم، سپس به بررسی اسناد بین المللی و تحلیل این مسئله در نظام بین الملل حقوق بشر از منظر حقوق بین الملل کیفری خواهیم پرداخت و در نهایت نقش مراجع بین المللی و اقداماتشان برای مقابله با این اعمال را بررسی خواهیم کرد. 

واژگان کلیدی: بنیاد گرایی، تروریسم، تکفیری ها، زنان، حقوق بین الملل، نقض حقوق زنان، خشونت جنسی.
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گفتار اول: تکفیری ها 


گفتمان تکفیر: تاریخچه این اندیشه 

بنیاد گرایی، یعنی بازگشت به بنیادهای مذهبی و نفی تاریخ جهان اسلام به مثابه تاریخ اسلام. تکفیری ها اصطلاحی است برای اشاره به گروه های اسلامی که جمعی از مسلمانان را کافر می دانند. تکفیر که از واژه کفر مشتق شده است؛ به معنای نسبت دادن کفر و شرک به مسلمانی دیگر است. در ادبیات سیاسی، تکفیری ها اشاره به گروه های تندروی اسلامی دارد که بر اساس یک قرائت رادیکال از اسلام، عده ای از مسلمانان را که از آن قرائت فاصله گرفته اند، کافر می پندارند و برای خود حق مجازات این افراد را محفوظ می دانند و به خود اجازه می دهند علیه این افراد اعلام جنگ کنند. هم چنین تکفیری ها معتقدند استفاده از خشونت و ترور برای بر کناری رهبرانی که به گفته آن ها بر اساس اسلام حقیقی حکومت نمی کنند، یک وظیفه اسلامی است. ایده تکفیر فراوردۀ گفتمانی است که سه عنصر بنیادین دارد: «حاکمیت خدا»، «جاهلیت جهان و جهانی بودن اسلام» و «جهاد».

بر اساس این گفتمان، هر شخص، جامعه یا دولتی که از عمل به احکام شریعت سر باز زند، در عصر جاهلیت و به سنت پیش از اسلام زندگی می کند و کافر قلمداد می شود مسلمانان باید حکومت «جاهلی» را براندازند و حکومت اسلامی بنیاد نهند که قوای مجریه، مقننه و قضائیۀ آن، بر پایۀ اصل شورا، احکام شریعت را موبه مو اجرا کنند.(1) از منظر جهانی و سازمان های بین المللی، این گروه ها به دلیل اعمال خشونت آمیز، به عنوان گروه های تروریستی شناسایی می شوند. 

سید قطب 1906- 1966م. را آموزگار گفتمان تکفیر در سده بیستم خوانده اند. معنای حقیقی توحید - از نگاه قطب - جز با حاکمیت یگانه خداوند برروی زمین تحقق نمی یافت. حاکمیت خدا تجلی سیاسی توحید بود که در زندان و آزادی، در
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1- مهدی خلجی، تفکیری ها؛ تاریخ سیاسی و تبار فکری، ص 4.




سرزمین های اسلامی و غیراسلامی، سیاست داخلی و روابط بین الملل، همیشه و همه جا باید روی می داد.

بر این اساس، اصل «حاکمیت خدا» باید سرشت حکومت را تعیین می کرد و مرزهای لازم برای آزادی های فردی و اجتماعی را قرار می داد. برای سید قطب، روشن بود که حاکمیت خدا بدون پای بندی فرد، جامعه و دولت به یکایک احکام شریعت (فقه) ممکن نبود. او با تأکید بر جدایی ناپذیر بودن جهاد از اسلام، اعتقاد داشت که آن هایی که اسلام آورده اند کسانی هستند که با جان و دل در راه خدا و برای اعتلا حق حقیقتاً می جنگند، تا ستم از بین برود. سید قطب تمام اروپا و غرب را در یک صف در برابر جهان اسلام می دانست. 

التزام به شریعت از نگاه قطب نباید محدود به مسلمانان یا دولت اسلامی باشد. جهان سراسر از آنِ خداست و حاکمیت تنها او را سزاست. در ضرورت عمل به شریعت هیچ استثنایی روا نیست. مشروعیت دولت، به شریعت مداری آن بستگی دارد و اگر دولتی شریعت را نادیده بگیرد، مسلمانان واقعی حق - و حتی وظیفه - دارند علیه آن به پا خیزند و جهاد کنند. 

بسیاری از گروه های تکفیری که بر مبنای این اندیشه شکل گرفته اند، به دلیل اقدامات خشونت بار و غیر انسانی به عنوان گروه های تروریستی شناخته می شوند. در این میان وزارت امور خارجه آمریکا لیستی از گروه های تروریستی در مناطق مختلف جهان منتشر کرده که بسیاری از آن ها به وسیلۀ شورای امنیت سازمان ملل و نهاد اروپایی حقوق بشر نیز در لیست گروه های تروریستی آمده اند. لیست اعلام شده به شرح زیر می باشند: 

سازمان ابو نیدال (آنو) 

گروه ابو صیاف (اِی اس جی) 

تیپ شهدای الاقصا (اِی اِی ام بی) 

القاعده (اِی کیو)
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القاعده در شبه جزیرۀ عربی (اِی کیو اِی پی) 

القاعده در ایران (ای کیو آی) 

القاعده در مغرب اسلامی (اِی کیو آی ام) 

الشباب (اِی اس) 

انصار الاسلام

اسباط الانصار

ام شینری کیو (ام) 

سرزمین پدری و آزادی باسک (ای تی اِی) 

حزب کمونیست فیلیپین/ ارتش نوین خلق (سی پی پی/ان پی اِی) 

ارتش تداوم جمهوری ایرلند (سی آی آر اِی) 

جماعة الاسلامیة (آی جی) 

حماس 

حرکة الجهاد الاسلامی (اچ یو جی آی)

حرکة الجهادی الاسلامی/ بنگلادش (اچ یو جی آی- ب) 

حرکة المجاهدین (اچ یو ام) 

حزب الله

اتحاد جهاد اسلامی (آی جی یو) 

جنبش اسلامی ازبکستان (آی ام یو) 

جیش المحمد (جی ای ام) 

جماعة اسلامیة (جی آی) 

جندالله 

کاهانه چای

کتایب حزب الله (کی اچ) 

حزب کارگران کردستان (پ ک ک)
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لشکر الطیبه (ال تی) 

لشکر جهنگوی (ال جی) 

ببرهای آزادی خواه تامیل ایلم (ال تی تی ای) 

گروه مبارزه اسلامی لیبی (ال آی اف جی) 

گروه مبارزان اسلامی مراکش (جی آی سی ام) 

ارتش آزادی خواه ملی (ای ال ان) 

جبهۀ آزادی بخش فلسطین - حزب ابوعباس (پیالاف) 

جهاد اسلامی فلسطین - حزب شقاقی (پیآیجی) 

جبهۀ خلق برای آزادی فلسطین (پی اف ال پی) 

جبهۀ خلق برای آزادی فلسطین - فرماندهی عمومی (پی اف ال پی - جی سی) 

آی آر اِی واقعی (آر آی آر اِینیروهای مسلح انقلابی کلمبیا (فارک) 

سازمان انقلابی 17 نوامبر (17 ان) 

حزب/ جبهه آزادی بخش خلق انقلابی (دی اچ کی پی/سی) 

مبارزۀ انقلابی (آر اس) 

راه درخشان (اس ال) 

تحریک طالبان پاکستان (ت ت پ) 

نیروهای متحد دفاع شخصی کلمبیا (اِی یو سی) 


بررسی خشونت علیه زنان و دختران 


اشاره

در پی اقدامات خشونت بار این جریان ها، گروه های متفاوت اجتماعی، قربانی این جنایات می شوند. افراد غیر نظامی یکی از قربانیان اصلی اقدامات تروریستی هستند. در این میان زنان یکی از گروه هایی هستند که حقوق انسانی آن ها مکرراً و به اشکال گوناگون نقض می شود. آن ها قربانیان اصلی خشونت های جنسی و تجاوز هستند. در این بخش به بررسی آمار موجود در ارتباط با این جنایات خواهیم پرداخت. ابتدا به بررسی پاره ای از
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موارد تجاوز به زنان در منازعات می پردازیم و در ادامه به بررسی موردی موارد نقض حقوق زنان به وسیلۀ جریان های تکفیری که در رسانه ها بازتاب یافته، خواهیم پرداخت. 


الف) نگاهی کوتاه به آمار و بررسی موردی چند رخداد 

در سال 1993م.، مرکز ثبت جنایات جنگی و نسل کشی زنیکا، 40000 مورد تجاوز به عنف در زمان جنگ را در بوسنی هزر گوین ثبت کرد. 

در یک مطالعه که در سال 1999م. دربارۀ زنان رواندا انجام شد، 39 درصد گزارش کردند که در جریان نسل کشی سال 1994م. در روندا، به آن ها تجاوز شده و 72 درصد اظهار داشتند که آن ها افراد دیگری را می شناسند که مورد تجاوز قرار گرفته بودند. 

به طور تقریبی تخمین زده شده است که23200 تا 45600 نفر از زنان آلبانی کوزو بیان داشته اند بین آگوست 1998م. تا آگوست 1999م.در اوج جنگ با صربستان، مورد تجاوز قرار گرفته اند. 

در سال 2003م.، از یک نمونه تصادفی از 388 زن پناهنده لیبریا که در کمپ سیرالئون ساکن بودند 74 درصد اظهار داشتند که پیش از آوارگی، در لیبریا مورد آزار و اذیت جنسی قرار گرفته بودند و 55 درصد نیز اظهار داشتند که در طی این جا به جایی مورد آزار و اذیت جنسی واقع شده اند. 

به دنبال حمله شورشیان در سال 1998م. در پایتخت بر ازاویل در جمهوری کنگو، از میان حدودا 2000 زن که به دلیل خشونت های جنسی، به دنبال درمان های پزشکی بودند، 10 درصد حامگی ناشی از تجاوز را گزارش کردند. بر اساس تخمین مقامات رسمی سازمان ملل متحد، تعداد واقعی زنانی که در پی این موج از خشونت در برازاویل مورد تجاوز واقع شدند، نزدیک به 5000 نفر بودند. 

براساس نتایج یک پژوهش که در سال 2000م. صورت گرفت، محققان نتیجه گیری کردند که 50000 تا 64000 زن آواره داخلی در منازعات مسلحانه طولانی در سیرالئون، قربانی آزارهای جنسی شده اند.
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19درصد از 1575 زن بوروندی در مطالعه ای که به وسیلۀ صندوق جمعیت سازمان ملل صورت گرفت، به آن ها تجاوز شده است و 40 درصد از این جمعیت، دربارۀ تجاوز به دیگران شنیده بودند و یا شاهد آن بوده اند. 

از 410 زن کلمبیایی آواره در کارتاهنا (ناحیه ای واقع در اسپانیای جنوبی) که در سال 2003م. مورد بررسی قرار گرفتند، 8 درصد بعضی از اشکال آزار جنسی قبل از جابه جایی و 11درصد آزارهای جنسی در طی جا به جایی را گزارش کردند. 

سازمان پزشکان بدون مرز بین اکتبر 2004م. و فوریه 2005م.، پانصد قربانی تجاوز در دارفور در سودان را درمان کردند. از آن زمان، موارد تجاوز ادامه یافته و این سازمان معتقد است تعداد زنانی که به آن ها تجاوز شده، بسیار بیشتر از زنانی است که برای درمان پزشکی در رابطه با تجاوز قرار گرفتند.(1)

این آمار همگی نشان دهنده فاجعه انسانی تعرض و تجاوز به زنان در جریان منازعات و مخصامات مسلحانه است. اصولا از تجاوز جنسی به عنوان روشی برای تضعیف دشمن نیز استفاده می شود. 


ب) بررسی موردی نقض حقوق زنان به وسیلۀ چند گروه تروریستی 

طالبان 
یکی از مشهورترین گروه های بنیادگرا که به عنوان یک گروه تروریستی نیز شناسایی شده اند، گروه طالبان در افغانستان بود که حضور زنان را در محیط های عمومی منع کرده و انواع اقدامات جنایت بار و اعمال خشونت آمیز را در طی دوران حکومت خود بر زنان روا داشتند. طالبان با تکیه بر این تفکر که وظیفه زن فقط نگه داری از فرزندانش است، کلیه حقوق سیاسی - اجتماعی زنان را سلب، و با ممنوعیت اشتغال زنان مشکلات بی شماری برای نظام اداری افغانستان ایجاد کردند. براساس برداشت غلط این
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1- Ward, Jeanne, Marsh, Mendy, Sexual Violence Against Women and Girls in War and Its Aftermath: Realities, Responses, and Required Resources,UNFPA, European Commission, 2006.




گروه از اسلام، معلمان و اساتید زن حق کار و آموزش نداشتند و دختران از حضور در کلاس های درسی منع می شدند. در افغانستان نه تنها زنان در معرض کشتار، آدم ربایی و اسارت به دست گروه های طالبان بودند، بلکه به عنوان غنایم جنگی استفاده می شدند.(1)

طالبان در پاکستان 
ملاله یوسفزی یا گل مکئی متولد سال 1997م. در ولسؤالی سوات پاکستان، دختر چهارده ساله ای است که در دفاع از حق آموزش به وسیلة طالبان مورد هدف گلوله قرار گرفت، او فعال حقوق بشر و حقوق کودکان و عضو کمپین تحصیل دختران در پاکستان است. وی، روز سه شنبه 19 اکتبر 2012م. در منطقه موسوم به سیدوی شریف، در مرکز ولسؤالی سوات هنگام بازگشت از مکتب در راه خانه، هدف حمله مسلحانه قرار گرفت. ملالی از سال 2009م. به این سو همواره برای پیشرفت تعلیم و آموزش دختران تبلیغ کرده و جایزه های بین المللی نیز به دست آورده است. طالبان پاکستان مسئولیت حمله به ملاله یوسفزی را برعهده گرفتند. احسان الله احسان که خود را سخن گوی طالبان معرفی کرد، در تماس با رسانه ها مسئولیت حمله مسلحانه به ملاله یوسفزی را به عهده گرفته بود گفت که وی را به سبب داشتن افکار ضد طالبان مورد حمله قرار داده اند. سخن گوی طالبان اضافه کرده بود که افکار ملاله یوسفزی غیر اسلامی و بر ضد طالبان است. ملاله یوسفزی، با انتقاد از طالبان گفته بود «دختران در زمان تسلط طالبان می ترسیدند که به صورتشان اسید پاشیده شود یا به وسیلۀ این شبه نظامیان دزیده شوند؛ در آن زمان که طالبان بر منطقه سوات پاکستان، تسلط داشتند، دختران بدون پوشیدن یوینفورم با لباس معمولی و به صورت پنهانی به مدرسه می رفتند، در حالی که کتاب هایشان را در زیر شال هایشان پنهان می کردند». سخن گوی طالبان به نام سراج الدین احمد، توضیح داد که طالبان سه بار به صورت جدی به یوسفزی و خانواده او
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1- امیر مسعود، اجتهادی، «عملکرد طالبان: نقض فاحش و همه جانبه حقوق بشر»، گزارش های دفتر مطالعات سیاسی و بین المللی شماره 120، ص 6، مهر و آبان 1377.




هشدار داده است، که اگر از فعالیت های ضد طالبان و تبلیغ فرهنگ غربی در سوات دست برندارد، او را خواهند کشت. ملاله یوسفزی بیشتر از هرچیز، برای حق تحصیل و مدرسه رفتن دختران دره سوات تلاش می کرد. طالبان رفتن دختران به مدرسه و خارج شدن آن ها از منزل را حرام می دانند و معتقدند حتی اگر لازم است زنان از خانه خارج شوند، حتماً باید یکی از محارم آن ها همراهشان باشد. 

داعش 
داعش، یک جریان سلفی سنی است که در سال 2004م. و تحت عنوان «القاعده عراق» و به دست «ابومصعب زرقاوی» شکل گرفت. هدف این گروه ایجاد یک امارت اسلامی است که محدوده آن بخش هایی از عراق و قسمت هایی از سوریه می شود. رابطه این گروه با القاعده، طی سال های گذشته، دست خوش تغییراتی شده است.

فرماندهان گروه تروریستی داعش بعد از حمله به عراق و تصرف چند شهر، جدول هایی زمان بندی شده برای انجام جهاد نکاح بین اعضای خود منتشر کرده اند. خبرگزاری «نون» عراق، در این زمینه سندی را که در یکی از مخفی گاه های داعش به وسیله نیروهای امنیتی عراق پیدا شده است، منتشر کرد. این سند تصویری نشان می دهد که بدعت جهاد نکاح با حساسیت و زمان بندی ویژه ای از سوی عناصر این گروه تروریستی دنبال می شود و نام افرادی که قرار است این نوع جهاد تکفیری را انجام دهند، با ساعت دقیق آن ثبت شده است .این جدول نام هایی را از گردان تروریستی موسوم به الفاروق برای نکاح با زنانی که «زنان مجاهد نکاح» نامیده شده اند، در خود جای داده است. با این وجود، تروریست های داعش تنها به جهاد نکاح اکتفا نکرده اند. پیش از این، چهار عنصر گروه تروریستی داعش در دو حادثه جداگانه در تلاش برای هتک حرمت به دو زن موصلی، پیش از هر اقدامی به وسیلۀ طرف مقابل به هلاکت رسیدند. منابع خبری پیشتر، از اقدام به هتک حرمت 14 زن موصلی توسط عناصر گروه تروریستی داعش خبر داده بودند. گزارش های دیگری نیز از اجبار زنان این شهر به
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جهاد نکاح با تروریست های داعش انتشار یافته بود.(1)

خبر دیگری حاکی از آن است که نیروهای «داعش» پس از اشغال موصل به چهار زن تجاوز کردند. قربانیان پس از این حادثه، خودکشی کردند. 

به نقل از خبر گزاری مهر، گروه تروریستی دولت اسلامی عراق و شام موسوم به داعش در نهمین روز اشغال موصل، دومین شهر بزرگ عراق، با انتشار بیانیه ای از ساکنان این شهر خواست که دختران خود را برای جهاد نکاح تسلیم داعش کنند. در این بیانیه آمده است که هر کس از این فرمان سرپیچی کند، طبق قوانین این گروه تروریستی مجازات خواهد شد.

خبری دیگر حاکی از آن است که شبه نظامیان داعش هم زمان با مبارزه با ارتش عراق، در استان بیجی منزل به منزل رفته و درباره تعداد زنان مجرد و متأهل سؤال می پرسند.(2)

بوکو حرام
گروه بوکوحرام در سال 2002م. به وسیلۀ محمدیوسف که سلفی بود و حتی کروی بودن زمین را نیز زیر سؤال برده است، در نیجریه پایه گذاری شده و از سال 2009م. تاکنون بیش از صدها هزار نفر را در حملات تروریستی کشته است. نام این گروه «بوکوحرام» به معنی تحصیل غربی حرام یا کتاب خوانی حرام است می باشد. چنانچه از نام این گروه بر می آید، آن ها مخالف تحصیلات هستند، به ویژه زمانی که مسئله درس خواندن زنان مطرح شود، مسلماً این حرام تشدید خواهد یافت. 

بو کو حرام بیش از 250 دانش آموز دبیرستان را در 14 آوریل از یک روستای دورافتاده در شمال شرقی نیجریه ربود و تهدید کرد که آن ها را به عنوان برده خواهد فروخت.(3)

گروه تروریستی بوکوحرام خواهان تشکیل حکومت اسلامی در نیجریه
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1- خبرگزاری ایرنا، کد خبر (4073490)81202609، خرداد 93.

2- ایسنا، کد خبر 195355، تیر 93.

3- ایرنا، کد خبر 81167199(4020143)، اردیبهشت 93.




است. ابوبکر شیکاو، رهبر این گروه پس از ربودن دختران دانش آموز از مدرسه شبانه روزی، در یک پیام ویدیویی ظاهر شده و با پذیرش مسئولیت این حمله، اعلام کرد که این دختران را به عنوان برده معامله خواهد کرد و یا به زور به ازدواج مردان درخواهد آورد. وی هم چنین در این ویدیو گفته است که خودش نیز با دو تن از این دختران، یکی 9 ساله و دیگری 12 ساله ازدواج خواهد کرد. بر اساس برخی گزارشات تصدیق نشده، این دختران با قیمتی حدود 12 دلار در کشورهای همسایه فروخته می شوند. 

هم چنین، دیده بان حقوق بشر در سال 2003م. گزارشی در 17 صفحه از وضعیت دختران جوان و زنان در عراق و خطر تجاوز جنسی به آن ها تهیه و منتشر کرد. دختران را در عراق می دزدیدند و به خانه های امن منتقل می کردند و پس از تجاوز به آن ها، آن ها را به بردگی جنسی می فروختند. مأموران انتظامی هم در این ماجراها دخیل بودند. این در حالی است که زنان عراقی اگر مورد تجاوز جنسی قرار بگیرند، معمولاً به حکم عرف و به دلایل مذهبی و خانوادگی سکوت می کنند. به این جهت تاکنون در طی جنگ هایی که در این کشور اتفاق افتاده، آمار قابل اتکایی از قربانیان تجاوز جنسی در دست نیست.


گفتار دوم: بررسی اسناد بین المللی 


اسناد بین المللی در زمینه خشونت علیه زنان 


اشاره

در سطح بین الملل اسناد متعددی در زمینه زنان و موضوعات مرتبط با آن ها و متناسب با چالش های موجود به تصویب رسیده است. هم چنین جنبش های متعددی در سراسر دنیا برای حمایت از زنان در مخاصمات مسلحانه و نزاع ها نیز شکل گرفته که تمرکز اصلی شان بر مسئله آزار و اذیت جنسی زنان و تجاوز است. 

به طور کلی به نظر می رسد از دو منظر می توان به بررسی و تحلیل این مطلب پرداخت: 1. افراطی گری و خشونت از منظر حقوق بشر نسبت به زنان، 2. افراطی گری و خشونت از منظر حقوق بشردوستانه دربارۀ زنان. 

بر این اساس، برخی از مهم ترین اسناد بین المللی که مستقیم و یا غیرمستقیم به موضوع خشونت علیه زنان پرداخته اند، عبارتند از: اعلامیه جهانی حقوق بشر، میثاق
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بین المللی حقوق مدنی و سیاسی، میثاق بین المللی حقوق اقتصادی، اجتماعی و فرهنگی، کنوانسیون رضایت در ازدواج، حداقل سن ازدواج و ثبت ازدواج، کنوانسیون محو کلیه اشکال تبعیض علیه زنان، نظریه تفسیری شماره 19 کمیته محوکلیه اشکال تبعیض علیه زنان، پروتکل اختیاری کنوانسیون محو کلیه اشکال تبعیض علیه زنان، اعلامیه حمایت از زنان و کودکان در وضعیت اضطراری و مخاصمه مسلحانه، پروتکل کنوانسیون علیه جرایم سازمان یافته دربارۀ قاچاق زنان و کودکان، اصول راهنما دربارۀ حقوق بشر و قاچاق انسان، کنوانسیون مقابله با قاچاق انسان و استثمار از طریق فحشای دیگران، اعلامیه محو خشونت علیه زنان، کنوانسیون ژنو دربارۀ حمایت از قربانیان در زمان جنگ، پروتکل الحاقی به کنوانسیون های ژنو در رابطه با حمایت از قربانیان در مخاصمات غیر بین المللی. علاوه براسناد بین المللی گفته شده، در سطح منطقه ای نیز اسنادی مرتبط با موضوع خشونت علیه زنان به تصویب رسیده، که کنوانسیون شورای اروپا دربارۀ پیش گیری و مقابله با خشونت علیه زنان و خشونت خانگی 2010م. و کنوانسیون آمریکایی پیش گیری، مجازات و محو خشونت علیه زنان مهم ترین آن ها هستند. 

یکی از مراجعی که در سطح بین الملل، در جهت رسیدگی به این اقدامات جنایت بار و تروریستی می توان به آن ها اشاره کرد، شورای امنیت به عنوان یکی از ارکان سازمان ملل و دیگری دیوان بین المللی کیفری است. سازمان ملل قطع نامه های متعددی در جلوگیری از نقض حقوق زنان به تصویب رسانده، که در این میان می توان به قطع نامه شماره 1325 شورای امنیت اشاره کرد. 


قطع نامه شماره 1325 شورای امنیت 

قطع نامه 

1325 در نشست 4213 - مورخ 31 اکتبر سال 2000م.، شورای امنیت صادر شده است. محور قطع نامه مذکور زنان، صلح و امنیت و تعهد به فعال کردن مشارکت زنان در تمام مراحل ایجاد و حفظ صلح، و پیش گیری از درگیری است. شورای امنیت برای تصویب این قطع نامه از قطع نامه های 1261، 1999م؛ 1265، 1999؛
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1269، 2000؛ 1314، 2000م. استفاده کرده است. مفاد قطع نامه 1325 شورا در ارتباط با اتخاذ نگاه جنسیتی است که نیاز های ویژه دختران در بازگشت به وطن و اسکان مجدد، توان بخشی، استقرار مجدد و بازسازی پس ازجنگ را شامل می شود. این اولین سند رسمی و قانونی شورای امنیت سازمان ملل متحد است که تأکید می کند طرفین درگیر باید به حقوق زنان احترام بگذارند و حمایت از مشارکت آن ها در مذاکرات صلح و بازسازی پس از جنگ را یک نیاز می شناسد. این قطع نامه به وسیلۀ ده ها سازمان فعال زنان و صندوق توسعه برای زنان سازمان ملل متحد و ... به اتفاق آرا تأیید شد. هم چنین در آن از همۀ طرف ها خواسته شده به کارگیری اقدامات ویژه برای محافظت از زنان و دختران در مقابل خشونت مبتنی بر جنسیت، به ویژه تجاوز جنسی و دیگر سوء استفاده های جنسی در درگیری های مسلحانه بپردازند. شورای امنیت سازمان ملل متحد، سعی کرده در مصوبات بعدی خود این قطع نامه را یادآوری کند، از جمله دهمین سالگرد این قطع نامه را در سال 2010م. برگزار کرد. در خلال بزر گداشت دهمین سال تصویب آن، اعلام شد که باید گفت وگوهای باز و فعالی دربارۀ موضوع قطع نامه انجام شود. از همین رو در مقدمه قطع نامه دهمین سالگرد، اعلام شد که طی 29 روز گفت وگوی باز و فعال، بیشتر از 1500 نفر از رهبران زنان محلی در سراسر جهان به ابراز نظرات خود دربارۀ این موضوع با هدف سرعت بخشیدن به اجرای آن پرداختند. تاکنون یک سری نشست های فوق العاده برای فعال کردن گفت وگوی مستقیم بین سازمان ایجاد صلح زنان و رهبران جامعه زنان و نمایندگی های ارشد سازمان ملل متحد در سطح ملی کشورها طراحی شده است. هدف این است که از دیدگاه های زنان در بهبود اجرای قطع نامه 1325 استفاده شود. هماهنگی بین سازمانی برای اجرای آن به منظور حصول اطمینان از همکاری و هماهنگی در کلیت سیستم ملل متحد، شبکه سازمانی بین زنان تأسیس شده که به وسیلۀ مشاور ویژه دربارۀ مسائل جنسیتی اداره می شود. بنابر آمار سازمان ملل متحد، هر سال 150 میلیون زن در جهان و70 میلیون مرد و نوجوان در جنگ های منطقه ای مورد تجاوز جنسی قرار می گیرند. در قطع نامه شماره
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1325 سازمان ملل که در سال 2000م. تصویب شد، بر ضرورت رعایت حقوق زنان در جنگ ها و بحران های منطقه ای تأکید شده است. در بند 10 آن، از دولت ها دعوت شده است که: «اقدامات ویژه ای را برای حمایت از دختران و زنان در برابر خشونت های مبتنی بر جنسیت به ویژه تجاوز به عنف و سایر اشکال سوء استفاده جنسی در وضعیت مخاصمات مسلحانه اتخاذ کنند». 


الف) افراطی گری و خشونت از منظر حقوق بشر دربارۀ زنان 


اشاره

در این قمست به تحلیل اعمال خشونت آمیز جریان های تکفیری و تندرو، از منظر حقوق بشر می پردازیم و مباحثی همچون: جهاد النکاح و حق ازدواج آزادانه، حق تحصیل و دست رسی به اطلاعات، حق اشتغال، آزادی رفت و آمد و مسئله شکنجه را در اسناد حقوق بشری بررسی می کنیم. 



1. حق ازدواج آزادانه 

بر اساس اسناد بین المللی حقوق بشر، زن و مرد از حقوق یکسانی برای ازدواج و تشکیل خانواده برخوردارند و استفاده از زور در این امر، مخالف موازین حقوق بشر است. بر همین اساس، بند 2 از ماده 16 اعلامیه جهانی حقوق بشر مقرر داشته است: «ازدواج باید با آزادی و رضایت کامل مرد و زن انجام گیرد».(1) به علاوه در ماده 10 میثاق حقوق اقتصادی، اجتماعی و فرهنگی نیز به این مسئله تصریح شده که ازدواج باید با رضایت آزادانه طرفین که قصد آن را دارند، واقع شود. 

هم چنین، بر اساس ماده شانزدهم کنوانسیون، محو کلیه اشکال تبعیض علیه زنان، زنان از حقوق برابر در امر ازدواج برخوردار هستند و دولت های عضو، متعهد به فراهم کردن شرایط لازم برای استیفای این حقوق هستند. این ماده بیان می دارد: 

دولت های عضو به منظور رفع تبعیض از زنان در کلیه امور مربوط به ازدواج و روابط خانوادگی کلیه اقدامات مقتضی به عمل
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1- .Article 16, Universal Declaration of Human Rights




خواهند آورد و به ویژه بر اساس تساوی مردان و زنان موراد ذیل را تضمین خواهند کرد: 

الف) حق یکسان برای ورود به ازدواج ب) حق یکسان در انتخاب آزادانه همسر و صورت گرفتن ازدواج تنها با رضایت کامل و آزدانه دو طرف ازدواج.(1)

بر این اساس، جهاد النکاح که بر اساس آن زنان که با اعمال زور و بدون رضایت به عقد مردی در می آیند ناقض حق آن ها برای ازدواج آزادانه و از این جهت ناقض حقوق بشر است.


2. حق تحصیل و دست رسی به اطلاعات 

حق تحصیل برای تمامی افراد بدون تبعیض از حیث جنسیت، مذهب و یا نژاد، در اسناد بین المللی حقوق بشر به رسمیت شناخته شده است. از جمله می توان به ماده 26 اعلامیه جهانی حقوق بشر اشاره کرد که در بند اول آن بیان داشته: «هرکس حق تحصیل دارد. تحصیل لااقل در مراحل ابتدایی و پایه باید رایگان و اجباری باشد. آموزش های فنی و حرفه ای باید در دسترس عموم قرار گیرد و آموزش عالی باید برای همه و براساس شایستگی در دست رس باشد».(2)

«این ماده مقرر می دارد که آموزش باید در دست رس همه باشد و تمامی افراد فارغ از هر گونه تبعیض، از حق تحصیل برخوردارند. هم چنین، بر اساس ماده ده کنوانسیون، محو کلیه اشکال تبعیض علیه زنان، دولت های عضو متحد به فراهم کردن زمینه آموزش برای زنان و دختران جوان و تضمین حقوق مساوی زنان با مردان در امر آموزش هستند و موظفند اقدامات مقتضی برای رفع هر گونه تبعیض را به عمل آورند. بر این اساس، بند (ه) این ماده مقرر می دارد: «دولت های عضو موظف به فراهم کردن امکانات مشابه جهت دست یابی به برنامه های مربوط به ادامه تحصیلات، از جمله برنامه های علمی سوادآموزی بزرگ سالان
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1- .Article 16, Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination against Women.

2- Article 26, Universal Declaration of Human Rights.




با هدف کاهش هرچه سریع تر شکاف آموزشی موجود بین زنان و مردان هستند.»(1)

حق بهره مندی تمام افراد از آموزش و پرورش در سایر اسناد حقوق بشر، از جمله ماده 13 میثاق حقوق اقتصادی، اجتماعی و فرهنگی نیز شناسایی شده است. 


3. آزادی رفت و آمد 

زنان همچون تمامی گروه های اجتماعی از حق آزادی رفت و آمد برخوردارند و محروم کردن آن ها از این حق برخلاف موازین بین المللی حقوق بشر است. این حق در اسناد بین المللی حقوق بشر از جمله: میثاق حقوق مدنی و سیاسی، کنوانسیون محو کلیه اشکال تبعیض علیه زنان، و ماده 13 اعلامیه جهانی حقوق بشر، به رسیمت شناخته شده است. بند 1 این ماده بیان می کند: «هرکس حق دارد در محدودۀ مرزهای هر کشور آزادانه رفت و آمد و اقامت کند.» بر این اساس، اقدامات گروه های تندرو در محدود کردن آزادی رفت و آمد زنان در قلمرو تحت سلطه آنان، از موارد نقض موازین حقوق بشر شمرده می شود. 


4. حق اشتغال 

بر اساس بند 1 ماده 13 اعلامیه جهانی حقوق بشر: هرکس حق کارکردن، انتخاب آزادانه شغل، برخورداری از شرایط منصفانه و رضایت بخش برای کار و برخورداری از حمایت دولت در برابر بی کاری را دارد. در همین راستا ماده 11 کنوانسیون محو کلیه اشکال تبعیض علیه زنان بیان، می دارد: دولت های عضو باید اقدامات مقتضی را برای رفع تبعیض علیه زنان در زمینه اشتغال انجام دهند و اطمینان دهند که بر مبنای تساوی مردان و زنان، حقوق یکسان به ویژه در موارد زیر برای زنان رعایت می شود: 

الف) حق کار (اشتغال) به عنوان یک حق لاینفک حقوق انسانی؛ 

ب) حق امکانات شغلی یکسان، از جمله اجرای ضوابط یکسان در انتخاب شغل؛
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1- مهر انگیز، کار، رفع تبعیض از زنان، ص 219.




ج) حق انتخاب آزادانه حرفه و شغل، حق ارتقای مقام، برخورداری از امنیت شغلی و تمام امتیازات و شرایط خدمتی و حق استفاده از دوره های آموزشی حرفه ای

و بازآموزی از جمله: کارآموزی و شرکت در دوره های آموزشی و پیشرفته و آموزشی مرحله ای. 

د) حق دریافت مزد مساوی، استفاده از مزایا و برخورداری از رفتار مساوی در مشاغل و کارهایی که ارزش یکسان دارند، هم چنین رفتار مساوی در ارزیابی کیفیت کار. 

هم چنین در ماده 6 میثاق حقوق اقتصادی، اجتماعی و فرهنگی، این میثاق، حق کار کردن برای همه کس است به این که فرصت یابد به وسیله و کاری که آزادانه انتخاب یا قبول می کند معاش خود را تأمین کند، به رسمیت می شناسند. 


ب) افراطی گری و خشونت از منظر حقوق بشردوستانه نسبت به زنان 


اشاره

حقوق بین الملل بشر دوستانه به مجموعه اصول و قواعدی اطلاق می شود که متکفل محدود کردن بهره گیری از زور و خشونت در مخاصمات مسلحانه بین المللی و غیر بین المللی است. این اصول و قواعد از یک سو افراد غیرنظامی و هم چنین نظامیانی را که درگیر جنگ در میدان نبرد نیستند، حمایت کرده و از سوی دیگر محدودیت هایی را در بهره گیری از روش ها و سلاح ها در میدان جنگ مقرر می دارد. حمایت از بیماران و زخمیان در جنگ، سرنشینان و نیروهای کشتی های حادثه دیده بر روی دریا، اسیران جنگی، قربانیان جنگ ها و مخاصمات بین المللی و غیر بین المللی و حتی اموال فرهنگی از جمله موضوعاتی است که حقوق بشردوستانه بین المللی معاصر به آن می پردازد.(1)



فحشای اجباری

فحشای اجباری به وسیلۀ تعدادی از اسناد حقوق بشردوستانه بین المللی منع شده است. نخستین بار، دیوان بین المللی کیفری فحشای اجباری را به عنوان یک جرم مستقل علیه بشریت به رسمیت شناخته است. براساس آن، تحقق عنصر مادی این جنایت
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1- عدالت بین الملل، ص 2، کد خبر60، شهریور 91.




مستلزم آن است که مرتکب، یک یا چند نفر را به انجام اعمال جنسی از طریق اعمال زور با تهدید یا فشار مجبور کند. فحشای اجباری نوعاً با تعریف بردگی در زمان درگیری مسلحانه مطابقت خواهد کرد. در این صورت، ایجاد فاحشه خانه های اجباری برای تقویت روحی سربازان است. 


تجاوز جنسی

تجاوز جنسی شق (ز) بند اول ماده 7 اولین گزاره اساس نامه دیوان بین المللی کیفری است که به تجاوز جنسی به عنوان جنایت علیه بشریت می پردازد. این مقرره بر مبنای شق (ج) بند اول ماده 2 قانون شماره 10 شورای کنترل، استوار است. هیچ تعریفی از جرم تجاوز جنسی در آغاز مذکرات مربوط به اساس نامه دیوان کیفری بین المللی وجود نداشت، تا این که سند عناصر جنایات برای نخستین بار تعریف ویژه ای از این رفتار بزه کارانه بیان کرد. عنصر مادی این جرم شامل تهاجم مرتکب، به جسم قربانی است که باید منجر به دخول گردد.(1)

بر این اساس، مردان و زنان می توانند قربانی این جرم شوند. تعریف این جرم مستلزم استفاده از خشونت یا تهدید به خشونت و یا زور نیز می شود. 


بارداری اجباری

اشاره
مطابق تعریف شق (و) بند دوم ماده 7 اساس نامه دیوان بین المللی کیفری، بارداری اجباری به عنوان جنایت علیه بشریت شناخته شده و عنصر مادی آن، حبس غیرقانونی زنی است که اجباراً باردار شده است. برای تکمیل این جرم، کافی است مرتکب، زنِ زندانی را محبوس کند، هرچند آن زن به وسیلۀ شخص دیگری باردار شده باشد.(2)


1. کنوانسیون های چهار گانه ژنو 
یکی از منابع در قلمرو حقوق بشردوستانه کنوانسیون های چهارگانه ژنو 1949م. و پروتکل های الحاقی آن 1977م. است. کنوانسیون چهارم ژنو به طور مشخص حمایت از
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1- گرهارد، ورله، جنایت علیه بشریت در حقوق بین الملل معاصر، مترجم: وکیل امیرساعد، ص85.

2- همان، ص 87.




غیر نظامیان را در دستور کارش قرار داده است. این عهدنامه مشتمل بر 159 ماده است که انواع حمایت های حقوقی از غیر نظامیان را محور کار خود قرار داده و به شرح و بسط مصونیت غیرنظامیان از هر گونه تعرض در جنگ پرداخته است. براساس ماده 32 این عهدنامه هرنوع آزار و اذیت جسمی و شکنجه ممنوع شده است. مقررات این کنوانسیون ها در صورت بروز جنگ رسمی و یا مخاصمۀ مسلحانه که بین دو یا چند دولت متعاهد روی دهد، به موقع اجرا، گذارده خواهد شد. به طور کلی می توان گفت در اسناد بین المللی خشونت جنسی و تجاوز به عنوان هتک حرمت به شرافت و منزلت شخص قلمداد می شود. 

ماده 27 کنوانسیون چهارم ژنو به اعمال قانون دربارۀ آزار جنسی و تجاوز به زنان پرداخته و در آن به صراحت از زنان در مقابل تجاوز و آزار جنسی و فحشای اجباری حمایت کرده است. این ماده اعلام می دارد: اشخاص مورد حمایت در هر مورد محق به احترام به خود، شرافت و حقوق خانوادگی می باشند. در هر زمان با آنان به انسانیت رفتار خواهد شد و از جمله در مقابل هرگونه عمل خشونت آمیز یا تهدید حمایت خواهند شد. زنان به ویژه در مقابل هر گونه تخطی به شرافت از جمله: تجاوز به عنف، اجبار به فحشا و هرنوع هتک ناموس حمایت خواهند شد. 

به طور کلی در ماده 48 الحاقی کنوانسیون ژنو، تمایز میان مردمان غیرنظامی با نظامیان به عنوان قاعده ای بنیادی به صراحت بیان و تأکید شده است که اقدامات جنگی تنها باید متوجه افراد نظامی باشد. هم چنین در بند اول از ماده 76 پروتکل اول و قسمت (ه) بند (2) ماده 4 پروتکل دوم صریحا تجاوز به عنف و فحشای اجباری و هتک ناموس را ممنوع کرده است. 

2. جرایم علیه بشریت در منشور نورنبرگ 
یکی از جرایمی که در حقوق بین الملل کیفری رسیدگی می شود جنایت علیه بشریت است، که جنایاتی است که به علت شدت قساوت، وجدان جامعه جهانی بر اثر وقوع آن جریحه دار می شود. از جمله جنایات علیه بشریت، می توان: قتل، به بردگی گرفتن،
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ریشه کن کردن، محبوس کردن، شکنجه، خشونت های جنسی، ناپدیدکردن اجباری اشخاص، را نام برد. اولین استفاده تخصصی از اصطلاح جنایات علیه بشریت در بند 3 ماده6 منشور نورنبرگ بود که مواردی ازجمله: قتل عمدی، ریشه کن کردن، به بردگی گرفتن، تبعید، یا هر عمل غیرانسانی دیگر که علیه مردم غیرنظامی قبل از جنگ یا درحین جنگ ارتکاب یافته باشد و یا تعقیب و آزار افراد به دلایل سیاسی، نژادی یا مذهبی در اجرا یا در ارتباط با یکی از جرایم مشمول صلاحیت دادگاه، در بر می گرفت. 

البته در سال 1945 در قانون شماره 10، شورای کنترل مواردی را به جنایات علیه بشریت اضافه کرد.

حبس، هتک ناموس، به بردگی گرفتن به عنف، شکنجه به دلایل سیاسی، نژادی و مذهبی از جمله این موارد است که به نظر می رسد با وجود عبارت هر عمل غیرانسانی دیگر در منشور نورنبرگ، می توان این موارد را نیز مشمول همین عنوان دانست و تصریح به آن ها نشان از اهمیت موضوع دارد. 

هم چنین طبق ماده 7 دیوان بین المللی کیفری تجاوز جنسی، بردگی جنسی، فاحشگی اجباری، حاملگی اجباری، عقیم کردن اجباری و هر نوع خشونت جنسی مشابه با آن ها، از مصادیق جنایت علیه بشریت شناسایی شده اند. جزء (ز) بند اول ماده 7 اساس نامه دیوان بین المللی کیفری با دسته بندی جنایات خشونت جنسی، گام مهمی در تبیین و توضیح اَشکال مختلف خشونت جنسی برداشته است. 

3. جرایم ضد بشری در اساس نامه دادگاه جزایی بین المللی یوگسلاوی و رواندا 
بر اثر جرایمی که از سوی صرب ها علیه مسلمانان بوسنی و هرزگوین در سرزمین یوگسلاوی سابق رخ داد، مانند: نسل کشی، کشتار جمعی، تجاوز جنسی و امثال آن، شورای امنیت سازمان ملل بر اساس فصل هفتم منشور این سازمان مداخله کرد و دادگاهی را به نام «دادگاه بین المللی» برای محاکمه افراد مسئول نقض شدید حقوق بشر دوستانه در سرزمین یوگسلاوی سابق بین سال های 1993 - 1991م. تأسیس کرد. ماده
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5 اساس نامه دادگاه مزبور از جرایم ضد بشری به عنوان یکی از جرایم مشمول صلاحیت این دادگاه یاد کرد. ماده مزبور مقرر می دارد که: 

این دادگاه صلاحیت دارد که افراد مرتکب جرایم ذیل، در خلال جنگ های مسلحانه را پیگرد و محاکمه کند، این جنگ ها جنبه داخلی داشته باشد یا بین المللی؛ مهم این است که اعمال مزبور علیه جمعیتی غیرنظامی انجام شده باشد. فهرست جرایم ضدبشری در اساس نامه محکمه بین المللی یوگسلاوی چنین ذکر شده است: 

الف) قتل عمد؛ 

ب) ریشه کن کردن؛

ج) به بردگی گرفتن؛ 

د) اخراج؛

ه) زندانی کردن؛

و) شکنجه؛

ز) تجاوز جنسی؛ 

ح) اذیت و آزار افراد بنا به دلایل سیاسی، نژادی و مذهبی؛ 

ط) سایر اعمال غیر انسانی. 

یک سال بعد، سال 1994م. بر اثر فجایع و نسل کشی هایی که در کشور آفریقایی رواندا رخ داد، شورای امنیت، دادگاه بین المللی دیگری را برای محاکمه افراد نقض کننده حقوق بشر دوستانه در جنگ های داخلی رواندا تأسیس کرد. این جنگ ها بین دو قبیله «هوتوها» و «توتسی ها» رخ داد و در خلال درگیری مزبور هوتوها بدترین جنایات، مانند نسل کشی و تجاوز جنسی را در حق توتسی ها روا داشتند. ازجمله جرایمی که دادگاه رواندا مشمول صلاحیت رسیدگی خویش قرار داد، جرایم ضدبشری است. ماده 3 اساس نامه محکمه یاد شده، به جرایم ضدبشری می پردازد. لازم به یادآوری است که فهرست جرایم یاد شده در این اساس نامه نسبت به اساس نامه محکمه بین المللی یوگسلاوی تغییری نکرده است و همان 9 مورد در این جا نیز عیناً ذکر شده است.
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ماده 5 اساس نامه دادگاه بین المللی کیفری برای یوگسلاوی سابق، تجاوز به عنف و ماده 3 اساس نامه دادگاه بین المللی کیفری برای رواندا، تجاوز به عنف، فحشای اجباری و سایر اشکال هتک ناموس را تحت عنوان جنایت علیه بشریت آورده اند. 


نتیجه گیری 

خشونت جنسی علیه زنان و کودکان واقعیت تلخی است که در طول تاریخ فراوان شاهد اِعمال آن بوده ایم که موجب تخریب غرور و شرافت افراد و ورود انواع آسیب های جسمی و روانی به قربانیان آن می شود. به نظر می رسد اولین گام برای مقابله با گسترش شکل گیری این گروه ها، بررسی دقیق و علمی، عوامل و ریشه های شکل گیری آن ها باشد. این که چگونه معضلات و مشکلات اجتماعی، فرهنگی و اقتصادی در جوامع، زمینه های شکل گیری این گروه های افراطی و پیوستن به آن ها را فراهم می کند و چگونه گفتمان های غالب با زدن برچسب تروریست به گروه هایی از افراد، آن ها را به سمت پیوستن به این جریان ها سوق می دهند. به طور نمونه در بسیاری از جوامع غربی، مسلمانان را به چشم تروریست می نگرند و جملگی آن ها را پیرو اندیشه های رادیکال مذهبی می دانند. دوم، بررسی درک نادرست رهبران این جریان ها و پیروان شان از مذهب است، که آن ها را به سمت این گونه اقدامات جنایات بار و غیرانسانی سوق می دهد. باید مبانی نظری این اندیشه ها را شناخت و تحلیل و نقد کرد. به نظر می رسد علمای مذهبی در این حوزه می توانند نقش تأثیرگذاری را ایفا کنند. از سوی دیگر عدم وجود ضمانت اجراهای قوی و کارآمد اجرایی در سطح بین الملل، عامل دیگری است که منجر به گسترش مداوم این جریان ها شده و مجازاتی را پیش روی عاملان این جنایات قرار نمی دهد. 

از سوی دیگر، دولت ها و محاکم بین المللی کیفری، باید ساز و کاری جهت فشار به عاملان این جنایات و مجازات آن ها در نظر گیرند، که هزینه این گونه اقدامات را بالا ببرد و از ابزارها و فشارهای بین المللی برای تعقیب و محاکمه این افراد استفاده شود.
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هم چنین، در بسیاری موارد، شاهد هستیم که در یک کشور، دولت و دستگاه قضایی توانایی مقابله با این جریان ها را ندارد و نیازمند حمایت های بین المللی است. بنابراین در سطح بین الملل نیازمند اقدامات مقتضی جهت پیش گیری، مقابله و رفع آثار سوء که گریبان گیر قربانیان این جنایات می شود، هستیم. یکی از این اقدامات را می توان قانون گذاری در هر کشور و در نظام بین الملل برای مقابله جدی با این اعمال در نظر گرفت. با وجود این که سالیانه زنان بسیاری قربانی آزارهای جنسی و تجاوزات در مخاصمات مسلحانه و نزاع های داخلی می شوند، ما شاهد این مسئله هستیم که هیچ کنوانسیون و یا قطع نامه ای مشخصاً به این مطلب اختصاص داده نشده و به بررسی ابعاد مختلف این فاجعه نپرداخته است.

هم چنین آمار نشان می دهد در بیش تر موارد زنان، قربانیان اصلی خشونت های جنسی و تجاوزات هستند، که اغلب مورد حمایت دولت متبوع خود قرار نمی گیرند و در قوانین داخلی آن ها آزارهای جنسی به دیده اغماض نگریسته می شود و قربانیان این حوادث، تحت حمایت های حقوقی نیستند. در این موارد نخست باید به زنان آموزش های لازم داده شود که از مطرح کردن خشونتی که بر آن ها رفته، ابایی نداشته باشند و ملاحظات مذهبی و یا فرهنگی را مانعی برای برخورداری از انواع حمایت های پزشکی، اجتماعی و حقوقی نپندارند. هم چنین دولت ها موظف شوند که قوانین جامع و کاملی از خشونت های جنسی را در قوانین خود تعریف کرده و مجازات های آن را تعیین کنند و با دادن خدمات پزشکی و روانی زمینه باز گشت این افراد را به زندگی اجتماعی فراهم آورند. در این موارد با تقویت سازمان های بین المللی و نهادهای خصوصی و انجمن های دفاع از حقوق زنان، می توان بسیاری از آنها را تحت پوشش های حمایتی قرار داد. در پایان می توان اظهار داشت تا ارادۀ قوی در سطح داخلی و بین المللی برای مقابله با این اقدامات وجود نداشته باشد، شاهد ادامه این گونه اعمال خشونت بار، علیه زنان خواهیم بود.
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اسلامِ سیاسی و تمایز آن با سلفی گری در دورۀ معاصر: زمینه ها، فرصت ها و چالش ها / محمود فلاح


اشاره

محمود فلاح(1) 



مقدمه 

اسلام سیاسی(2)

مفهومی است که برای توصیف وضعیت اسلام در جهان معاصر به کار می رود. تحولات پدیدآمده در مناسبات سیاسی جهان اسلام در دوران معاصر بحث از سرشت اسلام و ارتباط آن با این تحولات را به دنبال داشته است. بی تردید ورود مفهوم اسلام سیاسی به ادبیات سیاسی در دهه های اخیر، نقطۀ عطفی درتاریخ نظریه پردازی نظام سیاسی اسلامی به حساب می آید. پیروزی انقلاب اسلامی در ایران و تأسیس نظام جمهوری اسلامی به همراه الزامات آن، فروپاشی اتحاد جماهیر شوروی و گسترش جغرافیای جهان اسلام و فراگیر شدن موج بیداری اسلامی درسال های اخیر در کشورهای اسلامی، بیش از هر زمانی مسئله «اسلام سیاسی» را در کانون تأملات نظری اندیشمندان، صاحب نظران و سیاست گذاران قرار داده است. آنان در توصیف خود از نگرش های تأثیرگذار در جهان اسلام در جهت تشکیل نظام اسلامی برای اجرای شریعت از این مفهوم استفاده کرده اند. مهم ترین مؤلفه این مفهوم، تأکید بر سرشت
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1- دانش آموخته حوزه علمیه قم و دانشجوی دکتری علوم سیاسی

2- .political islam.




سیاسی اسلام است. مفهوم اسلام سیاسی توسط بسیاری از پژوهش گران سیاسی برای درک چنین تحولی ابداع شده است، ولی هر چند این مفهوم نو و تازه است به لحاظ محتوا، تاریخ و پیشینه آن به صدراسلام باز می گردد. اگر اسلام را به این معنا در نظر بگیریم که همان گونه که برای زندگی و حیات فردی دارای دستگاه مفهومی و عملی است، به همین سان برای زندگی سیاسی و اجتماعی نیز دستورهایی وضع کرده است، آن گاه می توان گفت که اسلام سیاسی سابقه ای به درازای تاریخ اسلام دارد و بنیان گذار آن پیامبر اسلام است. اما تمرکز مقاله حاضر بر این نکته است که در دورۀ معاصر، دگرگونی در حوزۀ اندیشۀ دینی پدید آمده است که جریان اسلام سیاسی، بازتاب بخشی از این دگرگونی است. هر پدیده سیاسی اجتماعی در شرایط تجربی و تاریخی ویژه ای شکل می گیرد و در جریان زمان با دگرگونی زندگی و زندگان، دگرگون می شود. پدیده اسلام سیاسی نیز از یک سو مُهر تجربه های تاریخی - زبانی جامعۀ اسلامی را بر خود دارد و از سوی دیگر، بستری برای فرهنگ و اندیشۀ دینی نو و متمایز از گذشته محسوب می شود. 

اسلام سیاسی در نوشتار حاضر به نظریه سیاسی اشاره دارد که هدفش تأسیس یک نظم سیاسی اسلامی در دوران جدید است و مرجعیت دین را در زندگی سیاسی اجتماعی به رسمیت می شناسد و تلاش می کند این مرجعیت را از طریق تشکیل حکومت اسلامی مطابق مقتضیات دنیای جدید تحقق بخشد. بنابراین، فرضیۀ مقاله حاضر این است که «اسلام سیاسی» مفهومی است برای توصیف جنبش ها و جریان های فکری- سیاسی در جهان اسلام که دغدغه ایجاد حکومت اسلامی مطابق مقتضیات دنیای جدید داشته و گزاره ها، مبانی و اصول بنیادین خود را در چارچوب شریعت اسلامی صورت بندی می کند. این جریان مدعی است که بازگشت به اسلام و بازسازی جوامع اسلامی مطابق با اصول بنیادین اسلامی به عنوان تنها راه حل بحران ها و چالش های معاصر تلقی می شود و در این راستا کسب قدرت سیاسی مهم ترین راه دست یابی به این اهداف است.
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مقاله حاضر برای آزمون این فرضیه به بازخوانی مسئلۀ اسلام سیاسی در دورۀ معاصر و تمایز آن با سلفی گری می پردازد. در پایان نیز به چالش ها و فرصت هایی که اسلام سیاسی با آن مواجه است اشاره می شود. 


بررسی مفهومی؛ نسبت دین و سیاست در اسلام 

تحلیل معنا شناختی از «دین» در ادبیات اسلامی، بیانگر وجود دو حوزه معنایی مرتبط با هم است: 

1. حوزۀ «ابلاغ» شریعت: در این حوزه، «دین» به معنای «آداب»، «سنن»، «عقاید»، «شریعت»، «قانون» و «مناسک»ی است که از سوی «نبی» ابلاغ شده است(1)براساس این حوزۀ معنایی، نهادِ «نبوت» کاربرد می یابد. پدید آمدن نهاد «امامت» در مذهب شیعه در طول نهاد نبوت به جهت نیاز این حوزه ی معنایی به استمرار و تداوم است. 

2. حوزۀ «اجرای» شریعت: شامل «پاداش»، «جزا»، «کیفر»، «حساب» و «انتقام» است(2).

(همان). نهادِ «حکومت» در پیوند با این حوزۀ معنایی کاربرد می یابد و وظیفۀ «اجرای» قوانین شریعت را به عهده دارد؛ یعنی آنچه به عنوان شریعت از سوی پیامبر به مردم ابلاغ شده، حکومت وظیفۀ اجرای آن را به عهدۀ خود می داند. 

ارتباط این دو حوزۀ معنایی، پیامدهایی در عرصۀ اجتماعی - سیاسی داشته است: 

الف. پیامد اول این که «حکومت» به عنوان متولی حوزۀ اجرای شریعت، معمولاً مشروعیت خود را از شریعت و توسط متولّیان حوزۀ ابلاغ شریعت (نبی، امام، فقیه) می گیرد؛ زیرا دولت واضع قانون نیست، بلکه قانون، آن را ایجاد و از آن حمایت می کند.
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1- فؤاد، افرام البستانی، منجد الطلّاب، ص 214.

2- همان.




ب. پیامد دوم این است که «حکومت» به عنوان مجری اراده و قانونِ خداوند شناخته شده است. اگر چه در عمل بسیار اتفاق افتاده که حکومت، خلاف این مقصود عمل کرده، اما در تفسیری که از آیات قرآن و روایات اسلامی دربارۀ حکومت ارائه شده، به گونه ای واضح نشان داده شده است که قدرت سیاسی باید معطوف به اجرای شریعت باشد. 

هم چنین در ادبیات سیاسی اسلامی، حاکم کسی است که از سوی خداوند که معیار حق و باطل است، دارای قدرتی می شود که می تواند تفاوت حق و باطل را تشخیص دهد و بیان کند. بنابراین، «حکم» در اصل از آن خداوند است و از سوی او به برخی «افراد» داده می شود(1)بر این اساس، پرسشی که در زمینۀ حکومت، همواره ذهن اندیشمندان اسلامی را به خود مشغول داشته، این بوده که چه کسی می تواند در جامعۀ اسلامی به عنوان جانشین خدا عمل کند؟ زیرا در ادبیات اسلامی، میان آنچه دینی است و به خدا تعلق دارد با آنچه دنیایی است و به مردم تعلق دارد، تمایزی وجود ندارد. این درهم آمیختگی امور دینی و دنیوی، شکل زندگی و نظامِ باور مسلمانان را به گونه ای شکل داده که در آن تمایز دین و سیاست کمتر دنبال شده است. به عنوان مثال، کاربرد مفهوم «خلیفه» و «امام» در ارتباط با نیازهای سیاسی و دینی جامعه قابل تصور است. نیازهایی مانند حفظ اصول مذهب، دفاع از دارالاسلام، هدایت جهاد، ادارۀ مالی جامعه و تنظیم روابط جامعۀ اسلامی با دیگر جوامع، که ضروری است تصمیم گیری دربارۀ آن ها بر طبق شریعت صورت بگیرد و انجام آن ها با خواست خداوند سازگار باشد.
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1- براساس برخی آیات قرآن، حکم در اصل از آن خداوند است و از سوی او به افراد داده می شود، به عنوان نمونه می توان به آیات زیر اشاره داشت: ص، آیه 26: >یا داوودُ إِنّا جَعَلْناک خَلیفة فِی الأَرْضِ فَاحْکم بَینَ النّاسِ بِالْحَقِّ...< مریم، آیه 12: >یا یحیی خُذِ الْکتابَ بِقُوَّة وَ ءَاتیناهُ الْحُکمَ صَبیاً.< انعام، آیه 89: >اُوْلَئک الَّذِینَ ءَاتَیناهُمُ الْکتابَ و الْحُکمَ وَ النُّبُوّة فَإِن یکفُرْ بِها هَؤُلاءِ فَقَدْ وَکلْنا بِهَا قَوْماً لَّیسُواْ بِهَا بِکافِرینَ.<




اگرچه در واقعیت تاریخی، در جوامع اسلامی گاه بین دین و حکومت جدایی به وجود آمده است، اما از لحاظ نظری از آن خبری نبوده و میان اندیشمندان مسلمان نیز ضرورت چندانی به توسعۀ نظری آن احساس نشده است. در هر دو مذهب سنی و شیعه، «شریعت» چارچوب اعتقادی حکومت و جامعه را فراهم آورده است. شریعت به مثابۀ منبع قانون چه در حوزۀ شخصی و چه در حوزۀ اجتماعی برای مسلمانان مرجعیت دارد و بر همین اساس، حوزه ای خاص و جداگانه ای به نام «سیاست» که دارای قوانین صرفاً بشری باشد به وجود نیامده است. 

به بیان دیگر، به لحاظ نظری رابطۀ دین و سیاست به سه گونه قابل تصور است: یکی پیوند دین و سیاست به گونه ای که هر دو یکی باشند و از هم قابل تفکیک نباشند. به عبارت دیگر، سیاست عین دیانت باشد و دیانت عین سیاست باشد. دو دیگر تعامل دین و سیاست به نحوی که آن دو جدا از هم در نظر گرفته شوند، اما در ارتباط متقابل با همدیگر باشند، مانند نظام های سکولار و سوم عدم ارتباط دین با سیاست که نظام های لائیک این گونه اند.(1)

در خصوص اسلام، نظریۀ عمومیِ پیوند دین و سیاست مطرح است. تلقی مسلمانان از آیین اسلام به معنای «قانون الهی» یا «شریعت» در واقع با مفهوم پیوند دین و سیاست توأم است. مهم ترین نمونۀ پیوند دین و سیاست که تجسّمِ کامل شریعت است، «حکومت نبوی» است. پیامبر با حکومت خویش در مدینه، اسلام را به مثابۀ نظام سیاسی معرفی نموده است. مهم ترین ویژگی نمونۀ آرمانی اسلامی، کاربرد مفهوم امت است. تأکید پیامبر بر تشکیل امت، تأییدی بر سیاسی بودن آیین اسلام است. در نخستین پیمان پیامبر در مدینه، تدوین قانون با توجه به مفهوم «امت»، نشان دهندۀ رابطۀ دو جانبۀ مفهوم دین و سیاست است،(2)

زیرا شریعت به عنوان قانون الهی در درون
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1- مصطفی ملکیان، سنت، مدرن، پست مدرن، جزوۀ درسی دانشگاه صنعتی شریف، ص 46.

2- عبدالله عبدالعزیز، ابن ادریس، جامعه مدینه در عصر نبوی، ترجمۀ شهلا بختیاری، ص 398.




امت، معنای واقعی خود را پیدا می کند و از سوی دیگر امت، زمانی شکل می گیرد که مبتنی بر مجموعه ای نظام مند از قوانین شریعت باشد. 

در صدر اسلام، زمانی که جامعه اسلامی بنیان نهاده شد، تشکیلات و نهادهای مدوّن وجود نداشت. پیامبر، پیام خدا را به مسلمانان می رساند و این پیام، همان قانون جامعه را تشکیل می داد. قانونی که تمام جوانب زندگی آنان را شامل می شد. جامعیت وحی و هم چنین رهبری فوق العاده ی پیامبر، هر گونه جدایی امر دینی از دنیوی را منتفی می نمود. از نظر مسلمانان، با فقدان پیامبر، وحی الهی و سنت پیامبر هم چنان بر همۀ جوانب زندگی روزمرۀ آنان، ناظر بود. هم قرآن و هم روایات نبوی به روشنی از شکل زندگی اسلامی در همۀ ابعاد فردی و جمعی آن حکایت می کرد. از این رو، در فاصلۀ کوتاهی پس از پیامبر، مسلمانان توانستند این شکل زندگی را به قاعده و ضابطه در آورند.(1)

بر این اساس، تصور سیاسی بودن اسلام که از نمونۀ صدر اسلام الهام گرفته می شود در طول تاریخ اسلامی هم چنان انتقال یافته و هیچ گاه قطع نشده است. 


دوره معاصر و بازگشت به هویت اسلامی 

در نیمۀ نخست قرن نوزدهم میلادی به سرعت شرایطی بر جهان مستولی شد که به واسطۀ آن، جوامع اسلامی در آستانۀ تحولی تاریخی قرار گرفتند. وضعیتی که جوامع اسلامی خود را با آن روبه رو دیدند، نتیجۀ واردات انبوه عناصر، الگوها و مفاهیمی بود که خود را بر جامعه آن ها تحمیل می کرد. تهاجم بورژوازی غرب به جوامع غیرغربی و تسخیر این جوامع به اَشکال گوناگون، از روندی اجتناب ناپذیر ناشی می شد؛ زیرا ماهیت بورژوازی که آن را به سوی کسب بیشترین سود سوق می داد، تأسیس گسترده ترین بازارها برای کالاهایش را غیرقابل اجتناب کرد.(2) بورژوازی غربی با
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1- عبدالمجید شرفی، اسلام و مدرنیته، ترجمۀ مهدی مهریزی، ص 37.

2- مارکس و انگلس، مانیفیست کمونیست، ترجمۀ حسن مرتضوی و محمود عبادیان، ص 280- 281.




فرهنگ جدیدش که به سیطرۀ جهانی خود تحقق می بخشید، به انقیاد سیاسی، اقتصادی و فرهنگی جهان دست یافت. از این لحاظ به تعبیر عبدالهادی حائری، تهاجم سلطه گرانۀ غرب به حوزه های غیرغربی، دو جنبه داشت: 

1- جنبۀ غارت گری و استعمارطلبی؛ 

2- جنبۀ آشناسازی جهان غیراروپایی با فرهنگ و تمدنی که بالاترین دست آورد بشر در طول تاریخ اش شناخته می شد.(1) 

با این توصیف، مهم ترین ویژگی فرهنگ مدرن غربی «استیلا» بود. انسان مدرن، کار خود را با تلاش برای سلطه بر طبیعت آغاز کرد و قدرت های استعماری قرن نوزدهم که به نوعی بازتاب سلطۀ انسان بر طبیعت بودند علاوه بر طبیعت، به استیلا بر جوامع غیرغربی نیز پرداختند. اندیشمندان مسلمان از آغاز روبه رو شدن با فرهنگ جدید غرب، تجربه ای دوگانه داشتند: از یک سو علم و فرهنگ غرب را تجربه کردند که برای آنان امیدوارکننده و رهایی بخش بود، از سوی دیگر، گرایش به استیلاطلبی غرب را مشاهده نمودند که برای آنان تحقیرآمیز و انقیادآور بود. با توجه به این دو سویۀ تمدنی و استعماری غرب، نقش و چهرۀ غرب را در خاطر بسیاری از اندیشمندان مسلمان به عنوان تهدیدی فرهنگی مبدل ساخت و نگاه احترام آمیز به غرب با حسّ ِ بیگانه هراسی توأم گردید.(2)

با گذشت چند دهه از تماس مسلمانان با غرب و تبعات دو جنگ جهانی، نزاع قدرت های انگلیس، شوروی و آمریکا بر سر خاورمیانه، تشکیل رژیم اسرائیل، شکاف میان آموزش های جدید و مذهبی، موج انتقاد و تردید مسلمان به اقتباس دست آوردهای مدرنیته را به وجود آورد و گسترش جنبش های ضد استعماری و ضد غربی در جوامع اسلامی را به همراه داشت. به تعبیر رضوان السید از قرن هفدهم میلادی سرزمین اسلام با دو هجوم استعماری نظامی و فرهنگی فکری اشغال شد. این
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1- عبدالهادی حائری، نخستین رویارویی های اندیشه گران ایران با دو رویه تمدن بورژوازی غرب، ص 15.

2- فروغ، جهان بخش، از بازرگان تا سروش، ترجمۀ سعیده سریانی، ص 62.




تهاجم با برنامه ریزی دقیقی که داشت، دو اثر عمده گذاشت: دگرگونی فرهنگی در حوزۀ علوم انسانی و قطع ارتباط با میراث اسلامی. از این رو، اندیشمندان اسلامی در صدد پی ریزی طرح بازگشت به اسلام برآمدند و هدفشان از این طرح آن بود که فرهنگ امت را بر مبنای میراث اصیل اسلامی بازسازی کنند.(1) 

بر این اساس، طرح بازگشت به اسلام نیز در راستای مواجهه با تمدن غرب و در فضای فرهنگی جامعۀ اسلامی از سوی بخشی از اندیشمندان مسلمان مطرح شد و تا امروز تحولاتی در پی داشته است؛ به گونه ای که در هر دورۀ زمانی، جریان های فکری و جنبش های سیاسی خاصی با هدف دفاع از انسان مسلمان و جامعه مسلمان در برابر تأثیرات جهان مدرن پدید می آمدند. ازاین رو، در چالش فرهنگ اسلامی و مدرن، از همان آغاز، چند طیف نگاه پدید آمد که مهم ترین آن ها عبارت اند از: 

1-3. طیفی که نو شدن قواعد زندگی و مناسبات اجتماعی را بر مبنای باورهای مدرن، به صورت یک آرمان و ضرورت می پذیرفتند. این گروه کسانی بودند که تحت تأثیر فرهنگ مهاجم قرار گرفته و خواهان اصلاحات سیاسی و اقتصادی و اجتماعی و فرهنگی به سبک غرب شدند.(2)

در نظر نخستین متفکران مسلمان که چشمشان به غرب باز شده بود، اخذ عناصر تمدنی غرب، بسیار آسان می نمود. برخی از آنان باور داشتند که با انتقال مفاهیم جدید، معانی و ارزش های مدرن نیز به جامعه منتقل خواهد شد و تحول مطلوب رخ خواهد داد. این گونه برخورد با تمدن غربی از یک سو و تمدن اسلامی از سوی دیگر، به پیدایش جریانی انجامید که در ادبیات سیاسی از آن ها به عنوان «جریان فکری تجددگرا» (اصالت دادن به تجدد و نفی میراث اسلامی) یاد می شود. در این جریان، مرجعیت دین در تعیین قواعد زندگی سیاسی و اجتماعی به رسمیت شناخته نمی شود و تنها عقلِ نقّاد و علم را منشأ قاعده مندی و معناداری زندگی
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1- رضوان سید، اسلام سیاسی معاصر در کشاکش هویت و تجدد، ص 21.

2- بابی سعید، هراس بنیادین: اروپامداری و ظهور اسلام گرایی، ص 180- 185.




اجتماعی و سیاسی خود قرار می دهند، زیرا این گرایش، میراث اسلامی را به عنوان ماهیتی منفی نام گذاری می کند؛ به نحوی که جهانِ مدرن در برابر آن قرار می گیرد و به عنوان الگوی مطلوب مطرح می شود.(1) پیامد این دیدگاه، این است که با پیروی از تمدن غرب و استفاده از دست آوردهای علمی آن می توان بر ضعف و فساد جامعه اسلامی غلبه کرد. در دوره معاصر، نقش جریان تجددگرا در تولید فرهنگی، کم اهمیت نیست. برجسته ترین و پی گیرترین مترجمان اندیشه های نو، همواره در میان تجددگرایان پیدا شده اند. تجددگرایان، در طول دوره معاصر، بخشی از جامعۀ مدنی را نمایندگی کرده و منعکس کنندۀ گرایش های فرهنگی و اجتماعی جامعه غربی نیز بوده اند. 

2-3. در مقابل، طیفی قرار دارند که نوشدن و پذیرش باورهای مدرن غربی را موجب از بین رفتن هویت فرهنگی و سلطۀ همه جانبۀ بیگانگان می دانند. آنان می کوشند تا از باورهای سنتی و مذهبی دفاع کنند. این طیف فکری را به نام «جریان محافظت گرا» می شناسند (محافظت(2)

از میراث و فرهنگ اسلامی).(3) از این رو، محافظت گرایی را در تاریخ معاصر، می توان جریانی دانست که براساس منابع دینی، قواعد و روش زندگی انسان را ترسیم می نماید. در صورت تعارض میان یافته های جدید بشر با آموزه های دینی، فرض بر این است که عقل بشر، خطاپذیر است و به همین دلیل، با توجه به احتمال ندادن خطا در نصوص دینی، باید آموزه های دینی را بر آن ها ترجیح داد. این دیدگاه، براساس تفسیر موسّع از کاربرد دین در زندگی انسان، ارائه شده و نتیجۀ آن، اولویت قایل شدن به دین در برابر عقل و علم است. دین، تکلیف همۀ امور را برای همیشه مشخص کرده است و مسلمانان باید در زمینه ای به دین رجوع کنند و داوری دین را ملاک عمل قرار دهند.
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1- علی میرسپاسی، روشنفکران ایران؛ روایت های یأس و امید، ترجمۀ عباس مخبر، ص 265.

2- .Conservation.

3- حسن محدثی، دین و حیات اجتماعی، ص 206.




این نوع نگاه، بخشی از جریان فکری جدید دانسته می شود، زیرا توجه به دین، نوعی توجه «آگاهانه» به نظام باوری است که در برابر نظام باور مدرن غربی قرار می گیرد. التزام محافظت گرایان به دین و اهمیتی که آنان برای مبانی دینی قائل اند، میان آنان و متفکران تجددگرا مرزی غیر قابل انکار ترسیم می کند. امروز نیز ناسازگاری جریان محافظت گرایی با جریان تجددگرایی بسیار جدی است، زیرا انسجام این جریان بر این قاعده استوار است که انسان مدرن در ساختن جهان نو، در مسیر سعادت قدم نگذاشته، بلکه در مسیر نابودی و گمراهی در حرکت است.(1)

این رویکرد در حقیقت، مسلمانان را به بازگشت به خویش دعوت می نمود. خویشتن همان «هویت اسلامی» بود که از همان صدر اسلام شکل گرفته است و معنای حقیقی آن بازگشت به همان گذشته درخشان است. در ادبیات سیاسی اگرچه این طیف به جریان فکری محافظت گرا شناخته می شود، اما برخی از بازگشت به میراث دینی در جهت تبیین آرای فقهی سود می برند، برخی نیز در سیاست، بازگشت به میراث اسلامی را رهایی بخش می دانند و بعضی برای حمله به تمدن غرب بهره می گیرند. بنابراین، می توان طیفی از محافظت گرایی را در جوامع اسلامی از«سلفی گرایی» تا «سنت گرایی» شناسایی کرد که در این مقاله تنها به سلفی گرایی اشاره می شود. 

3-3. سوم طیفی میانه که خواهان تلفیق میان عناصر معنایی سنت و مدرن یا امر بومی و امر جهانی است که می توان آن را جریان فکری «بازسازی گرا» نامید (بازسازی(2)و

تحقق مفاهیم و ویژگی های جهان فرهنگی اسلامی در محیطی جدید).(3)

رویکرد بازسازی گری اسلامی ریشه خود را بازگشت به سنت و سلف و احیای هویت اسلامی می داند. البته این بازگشت به سنت سلف به خلاف بازگشت سلفی گرایانه که
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1- سید حسین نصر، قلب اسلام، ص 34-36.

2- reconstruction.

3- حسن محدثی، دین و حیات اجتماعی، تهران، فرهنگ و اندیشه، ص210.




نوعی گذشته گرایی متحجر بر آن حاکم است، بازگشت به ویژگی های اعتقادی، تحول فردی و اجتماعی و ایمان گرایی است که عقل گرایی آن را همراهی می کند.(1)

در ادبیات سیاسی بخشی از رویکرد بازسازی گرای اسلامی به نام «اسلام سیاسی» شناخته می شود.


کاربرد مفهوم سلفی گرایی 

آشنایی مسلمانان با غرب و به تَبَع آن، ورود حجم انبوهی از مفاهیم به ادبیات سیاسی مسلمانان، آنان را با نوع جدیدی از نگرش به جهان مواجه کرد و مشکلاتی را نمایان کرد که حکایت از ناهمخوانی جهان سنت با اقتضائات دوران جدید داشت. یکی از مهم ترین دغدغه هایی که ورود مفاهیم و الگوهای جدید به جوامع دینی ایجاد کرد مناسبات مفاهیم نوپدید با دین بود. به طور طبیعی مفاهیمی که در بستر متفاوتی شکل گرفته بودند به ناگزیر در فضای جدیدی که به کار گرفته شدند ناسازه هایی را در پی داشتند؛ به ویژه که این مفاهیم و الگوها از بستری فارغ از دین به زمینه ای سرشار از دغدغه های دینی وارد شدند. ازاین رو، برای عبور از این ناسازه ها، اندیشه ها و جریان های متنوعی پدید آمد که سلفی گرایی در این بین جریان مهمی محسوب می شود. 

سلفی گرایی با طرح شعار «بازگشت به سلفِ صالح»، خواستار بازگشت به معنای حقیقی و راستین اسلام برای مقابله با نفوذ استعمار و فرهنگ غربی شد. سلفی گرایی در تقابلِ سنّت و تجدّد، راه بازگشت به اسلامِ سلف را برگزیده که این اسلام، دربردارندۀ نظام کامل اجتماعی در همۀ ابعاد سیاسی و اقتصادی و فرهنگی است و عمل به آن ضامن سعادت بشر خواهد بود.(2)

هاتف در جست وجوی معنای سلفی گرایی می گوید:
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1- طه جابر علوانی، اصلاح تفکر اسلامی: مدخلی به ساختار گفتمان اسلامی معاصر، ترجمه محمد شمس، ص 77.
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معنای لغوی آن، تقلید از گذشتگان، کهنه پرستی یا تقلید کورکورانه از مردگان است، اما معنای اصطلاحی آن، نام فرقه ای است که تمسّکِ به دین اسلام جسته، خود را پیرو سلف صالح می دانند و در اعمال، رفتار و اعتقادات خود، سعی بر تابعیت از پیامبر اسلام، صحابه و تابعین دارند. آنان معتقدند که عقاید اسلامی باید به همان نحو بیان شوند که در عصر صحابه و تابعین مطرح بوده است؛ یعنی عقاید اسلامی را باید از کتاب و سنت فرا گرفت و علما نباید به طرح ادله ای غیر از آنچه قرآن در اختیار می گذارد، بپردازند. در اندیشه سلفیون، اسلوب های عقلی و منطقی جایگاهی ندارد و تنها نصوص قرآن، احادیث و نیز ادلّۀ مفهوم از نص قرآن برای آنان حجیت دارد.(1)

بنابراین، سلفی گرایان عقایدشان در این شعار مشهور خلاصه می شد که: «الاسلام هو الحل»؛ یعنی اسلام، تنها راه حل. از نظر آنان ریشه های فساد و گمراهی جوامع اسلامی را باید در دوری جستن از تعالیم قرآن و سنت دانست. تأکید این گروه بر اجرای بدون قید و شرط احکام اسلامی با فهم ظاهری از آیات و روایات و با روشی انعطاف ناپذیر و عوامانه، آنان را در اکثر موارد تبدیل به نیرویی سیاسی و معطوف به نتیجه ساخته است. پیشینه چنین باور هایی با پیوند های ضعیف به ابن حنبل و بعدها به ابن تیمیه در قرن هفتم و هشتم هجری و محمد بن عبدالوهاب در قرن دوازدهم می رسد.(2)

بنابراین، خشونت، جزمیت و یک سونگری از ویژگی های این جریان است. سلفی گرایی به این معنا به عنوان پدیده ای رادیکال از آن یاد می شود. دلیل این امر به افزایش توان تخریبی آن ها به دلیل نوع عقایدشان و هم چنین عدم امکان اقناع سازی آنان برای اقبال به روش های حل و فصل مسالمت آمیز مخاصمات برمی گردد.(3)
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به طور کلی، حرکتِ سلفیه که منادی بازگشت به سیرۀ سلف صالح در آغاز اسلام است عنوانی است عام برای فرقه ها و گروه هایی از مسلمانان در دوران معاصر که با شعار پیروی از «سلف صالح» و با آمیختن آموزه های دینی با مقوله دولت و سیاست در جهان اسلام، حرکت ها و جنبش های فکری و اجتماعی را به عقیده خود جهت اصلاح امت اسلامی سامان دادند. نکته قابل توجه این است که میان سلفی گرایی اهل سنت و شیعی تفاوت هایی با نظر به اختلافات در اصول و فروع و نیز دیدگاه های متفاوت سیاسی، اجتماعی و فرهنگی آن ها وجود دارد. جز این، به لحاظ گستردگی جغرافیایی جهان اسلام و تنوّع فرهنگی و نیز دوره های تاریخی گوناگون می توان این جریان ها را در کشورهای عربی، ترکیه، ایران و شبه قاره هند به طور مستقل بررسی کرد. 

در بازشناسی، سلفی گرایی به سه دوره قابل تقسیم است: دورة اولیه، دوره پیش از دوره معاصر (قرن 17- 19م) و دوره معاصر (قرن 20م). سلفیه خود را پیروان «سلف صالح»، معرفی می کنند که شأن آن ها به سبب مصاحبت و قرب زمانی به پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم است و از این رو، درک ناب و فهم خالصی از اسلام، همراه با عمل به اسلام داشته اند(1).

احمد بن حنبل (164-241 ق) که سلفیه به او تأسی می جویند، آخرین فرد از نسل سلف شناخته می شود. وی تأویل را رد می کند و مباحث کلامی مطرح در میان فرقه ها را بدعت می داند. از نظر او مرجع موثق فقط قرآن و سنت نبوی است، زیرا وحی بر عقل برتری دارد(2).

ابن تیمیه (661-728 ق)، فقیه و متکلم حنبلی، شخصیت برجسته فکری سلفیه است که با تأکید بر توحید و اثبات سازگاری عقل و وحی، برای احیای آموزه های اسلام به شکل ناب آن و رد بدعت ها از آن کوشید. این متفکر، تأثیری عمده بر بسیاری از
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2- احمد پاکتچی، «اسلام: اندیشه های فقهی در سده های متأخر»، دائرةالمعارف بزرگ اسلامی، ج8.




جنبش هایی داشته است که در صدد بودند جامعه خود را براساس اصول بنیادین اسلامی اصلاح کنند.(1) 

اما عمده جریان های جدید در جهان اسلام از قرن هجدهم میلادی به بعد در مواجهه با تحولات فکری و اخلاقی ناشی از استعمار اروپاییان پدید آمدند و در پی احیای اسلام و مقابله با ضعف ها و مشکلات جوامع خود بودند. محمد بن عبدالوهاب (1209 ق) به پیروی از تعالیم احمد بن حنبل و ابن تیمیه، قصد داشت تا با زدودن هر آنچه غیر اسلامی است، دولتی نظیر آنچه پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله و سلم بنا نهاده بود، در عربستان پدید آورد. از این زمان به بعد، جنبش های مشابهی در خارج از جهان عرب، به ویژه در شبه قاره هند به رهبری احمد سرهندی (1141 ق)، شاه ولی الله دهلوی (1179 ق) و سید احمد بریلوی (1248 ق) پاگرفت. اهداف آن ها احیای آموزه های اسلامی به شکل ناب آن، پیروی ازقرآن و سنت، رد و طرد بدعت ها، پاک سازی اسلام از شوائب، اصلاح اخلاقی و اجتماعی و ایجاد وحدت بود. آن ها در فهم متن مقدس و سنت قائل به تفسیر ظاهری (تحت اللفظی) بودند. البته اینان در پی ایجاد الگویی عملی برای آینده نبودند، بلکه به دنبال ایجاد مجدد الگوی اولیه ای از حیات پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم و تابعین بودند.(2) 

بنابراین، رویکرد سلفی گرایی جدید، ابتدا بخشی از عکس العمل طبیعی مسلمانان در برابر تمدن غربی محسوب می شد که به دلیل گسترش استعمار و آشکار شدن پی آمدهای سلطه ابرقدرت ها در حوزه کشورهای مستعمره، زمینه را برای شکل گیری و رشد نوعی افراطی گرایی پدید آورده است. به بیان دیگر، در مواجهه مسلمانان با تمدن غرب، ضعف مسلمین موجب بروز عکس العمل هایی تدافعی شد که مهم ترین ویژگی
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آن، ترس از فروپاشی هویت دینی بود. واکنش چنین ترسی در برخی موارد دیوار کشیدن به دور خود و به جای تعامل، تدافع یا تهاجم بود. 


کاربرد مفهوم اسلام سیاسی 

در بررسی منابع اسلام سیاسی، می توان آثار فراوانی یافت که در محدودۀ اسلام سیاسی قرار می گیرند، اما در توصیف این که اسلام سیاسی چیست؟ قواعد معناداری آن کدام است؟ و منطق حاکم بر موقعیت اجتماعی گونه های مختلف آن چیست؟ آثار موجود اندک است. در واقع، بسیاری از متفکرانی که به کار بازسازی اندیشۀ دینی در فضای مدرن پرداخته اند، کمتر از موضع بیرونی به کار خود نگاه کرده اند. از سوی دیگر، هر مفهوم از وضعیت ابهام آغاز می شود و به سمت شفافیت و تمایز حرکت می کند. بنابراین در آغاز پیدایش این مفهوم، کمتر به وجه تمایز آن توجه شده است و هر چه به وضعیت امروز، نزدیک تر می شویم توجهِ اسلام گرایان سیاسی به منطق و نظم معنایی مفهوم اسلام سیاسی و تمایز آن با دیگر مفاهیم رایج به ویژه سلفی گرایی بیشتر شده است. به عنوان نمونه، اقبال لاهوری در کتاب بازسازی تفکر دینی در اسلام می گوید: باید در این مسئله، اجتهاد شود که آیا امروز هم سیستم سیاسی مسلمانان باید سیستم خلافت باشد؟ وی سپس پاسخ می دهد که: در زمان امپراتوری اسلامی، اندیشۀ خلافت اجراشدنی و سودمند بود، ولی پس از آن که این امپراتوری تجزیه شده و واحدهای سیاسی مستقل روی کار آمده اند، اندیشۀ خلافت، کارآمدی خود را از دست داده و قادر نیست در وضعیت جدید اسلام و مسلمانان، منشاء اثر باشد(1)وی علی رغم این که بر وجهی از اسلام سیاسی تأکید می کند اما تعریف روشن و بیان دقیق از قواعد معنایی آن ارائه نمی کند.
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1- محمد اقبال لاهوری، بازسازی اندیشه دینی در اسلام، ترجمۀ محمد بقایی، ص 67.




با این حال، امروز بعد از گذشت یک قرن، اندیشمندان اسلام گرا در جوامع اسلامی در خصوص اسلام سیاسی و منطق حاکم بر آن، منابع و آثار قابل توجهی تولید کرده اند. در مطالعه این منابع، می توان به برخی از پژوهش اشاره کرد؛ همچون تحقیق رضوان السید که شکل گیری اسلام سیاسی را در تحول سه مرحله ای توضیح می دهد: مرحله نخست، دوران رواج اندیشه های نوسازی در جهان اسلام می داند. در این مرحله، اعتقاد غالب اسلام گرایان سیاسی این بود که مسلمانان باید از بهترین عناصر موجود در تمدن معاصر که با دین و میراث و تمدنشان تضاد ندارد، استفاده کنند. دومین مرحله، انتقادی بود. این رویکرد یا سرخوردگی و ناامیدی مسلمانان از تمدن معاصرهمراه بود و الگوی تمدنی- اسلامی ویژه ای در زمینه های مختلف اجتماعی و سیاسی طرح شد. بر اساس این الگو، اسلام چالش های طبقاتی و قومی را به رسمیت نمی شناخت. اسلام گرایان بر این باور بودند که اسلام، دموکراسی یا سوسیالیسم نیست، بلکه خود، الگوی یگانه ای را در باب اجتماع و سیاست به جهان عرضه می کند که از ابعاد مادی تمدن معاصر فراتر است. سومین مرحله - که هنوز هم شاهد تولیدات فرهنگی آن هستیم - دو وجه تمایز عمده با قبل دارد: یکی سیاسی شدن شدید اسلام است و دیگر این که همراه با سیاسی شدن شدید اسلام، این دین از حالت ایدئولوژی مبارزه پس از اثبات ناکارآمدی مبارزه فرهنگی و تمدنی به ایدئولوژی ای برای رسیدن به قدرت تبدیل شده است.(1)

یا پژوهش ابراهیم اعراب که معتقد است سه نوع اسلام وجود دارد: اسلام مردمی، اسلام رسمی و اسلام سیاسی. اسلام مردمی به ابزارهای دینداری سنتی مربوط می شود، اسلام رسمی به نهادهای فقهی که وابسته به حکومت هستند، مرتبط است و اسلام سیاسی نوعی تبلیغ و شعار دولت اسلامی یا گسترش اسلام و اجرای شریعت است.(2)
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1- رضوان سید، اسلام سیاسی معاصر در کشاکش هویت و تجدد، ترجمۀ مجید مرادی، ص 25.

2- ابراهیم اعرابی، الاسلام السیاسی و الحداثه، ص 10.




بابی سعید نیز معتقد است: اسلام گرایانِ سیاسی با تأکید بر مفاهیمی چون جامعیت دین، حکومت اسلامی، نظم اسلامی و هم چنین ادغام دین و سیاست، راه حل مشکلات پیش روی مسلمانان را به دست گرفتن قدرت سیاسی و تشکیل حکومت اسلامی می دانند.(1)

به همین دلیل، مسلمانان پس از به کارگیری راه های مختلفی برای غلبه بر وضعیت نامطلوب خود نهایتاً نوآوری، استقلال و آزادی را درون اسلام جست وجو می کنند و این همان اسلام سیاسی است.(2) پژوهش هایی نیز وجود دارد که در سال های گذشته در غرب پیرامون اسلام سیاسی و با رویکردی جامعه شناختی تولید شده است. این پژوهش ها که بر فرآیند ظهور اسلام سیاسی تأکید دارند، اسلام سیاسی را پدیده ای می دانند که در جهت مبارزه با مدرنیته به وجود آمده و هدف آن، حفظ ارزش های موجود در جوامع اسلامی است.(3)

با توجه به پژوهش های انجام شده، به نظر می رسد در دورۀ معاصر، وقتی دنیای مدرن با مظاهر جدیدش خود را به عنوان واقعیتی آشکار و انکار ناپذیر بر مسلمانان تحمیل کرد، مسلمانان پیش از هر زمان دیگر به بازیابی هویت واقعی خود اقدام کردند. از این زمان به بعد، اسلام به عنوان رویکردی سیاسی بیشتر مورد توجه قرار گرفت که هویت خود را در مقابل سیطره غربی تعریف می کرد. اما در دهه های اخیر با ظهور تفکرات گوناگون در زمینه حقوق و سیاست بین الملل، اندیشمندان مسلمان بیش از پیش به جست وجوی تعریف هویتی جدید از همبستگی سیاسی از خود برآمده اند. از طرفی این اندیشمندان بر طبق آموزه های اسلام، معتقد بودند اسلام دربردارندۀ سیستمی سیاسی است. از این منظر با گسترش سیستم جهانی ارتباطات و با کمک فن آوری های
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1- سعید بابی، هراس بنیادین: اروپامداری و ظهور اسلام گرایی، ترجمه: غلامرضا جمشیدی ها و موسی عبدی، ص 90.

2- همان، ص 182.

3- محمدجمال باروت، «الخطاب الاسلامی السیاسی بین تطبیق الشریع هو الحاکمیه»، مجله وحده، السنه الثامنه، 23.




جدید ارتباطی، بهتر می توان در مورد نوعی اسلام سیاسی اندیشید. بنابراین، اسلام سیاسی، مفهومی است که از در آمیختن عناصر زبانی دینی و مدرن آغاز می شود، زیرا هنگام پذیرش نظام باور مدرن غربی جایگاهی برای حضور اجتماعی و سیاسی دین وجود ندارد، اما زمانی، نقشی اجتماعی و سیاسی برای دین در نظر گرفته می شود که نظام باور مدرن، باز اندیشیده شود و علم و عقلانیت مدرن مورد نقد قرار گیرد. در این صورت، جایی برای دین گشوده می شود و دین به عنوان باوری قابل اعتنا، وارد فضای مدرن می شود. در واقع، طرح اسلام سیاسی را در تاریخ معاصر، جریانی می توان دانست که براساس موارد زیر حوزه معنایی خود را ترسیم می نماید: 

1.اعتقاد به فراگیر بودن دین اسلام؛ 

2. اعتقاد به عدم جدایی دین از سیاست؛ 

3. اعتقاد به تشکیل دولت مدرن بر اساس اسلام؛ 

4. مبارزه با استعمار غرب به عنوان عامل عقب ماندگی مسلمانان؛ 

به نظر برخی پژوهش گران، اسلام سیاسی در برخی مفروضات دینی با سلفی گرایی مشترک است، اما در میراث اسلامی خلل هایی می بیند و تلاش می کند با به کارگیری برخی روش های جدید و سازوکارهای تازه به ترمیم آن خلل ها بپردازد و میراث اسلامی را کارآمد سازد.(1)

در این گرایش، عقل بشری چنانچه در جهت فهم دین از روش های دینی معتبری که مورد توافق و کاربرد علمای دینی است استفاده کند، می تواند در مقام داوری قرار بگیرد. 

با توجه به این مطلب، فرآیند کاربرد مفهوم اسلام سیاسی این گونه است که در وضعیت مدرن، انسان مسلمان که دل مشغولِ نظام باور دینی است، مفاهیم مدرن و مفاهیم دینی را از طریق عقل نقاد به سنجش می گیرد. این نقد، فضایی را ایجاد می کند که به مفهوم اسلام سیاسی کاربرد و اعتبار می بخشد؛ به عبارت دیگر، مفهوم اسلام
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1- .k, slavoj, "Enjoy your symptom", p: 88.




سیاسی بیشتر برای توصیف آن دسته از گروه های سیاسی اسلامی به کار می رود که خواستار ایجاد حکومتی بر مبنای اصول اسلامی هستند. این جریان، همواره بر تفکیک ناپذیری دین و سیاست تأکید کرده و مدعی است اسلام، نظریه ای جامع درباره دولت و سیاست دارد و به دلیل تکیه بر وحی، از دیگر نظریه های سیاسی متکی بر خرد انسانی، برتر است. حکومت اسلامی برآمده از اسلام نیز به همین دلیل از دیگر نظام های سیاسی موجود، برتر است. در این رویکرد از تعبیرهای اسلامی برای تبیین و توضیح وضعیت سیاسی جامعه استفاده می شود و بازگشت به اسلام و تشکیل حکومت اسلامی تنها راه حل بحران های جامعه معاصر به شمار می آید.(1) 

بنابراین، اسلام سیاسی، برخلاف سلفی گرایی، مدرنیته را به طور کامل نفی نمی کند، بلکه می کوشد اسلام را با جامعه مدرن سازگار نشان دهند. البته اسلام گرایان سیاسی مشکل جوامع معاصر را دوری از دین و معنویت می دانند و راه سعادت جامعه را در توسل به ارزش های دینی و بازگشت به اسلام می دانند. در واقع، اسلام سیاسی در پی ایجاد نوعی جامعه مدرن اسلامی است که در کنار بهره گیری از دست آوردهای مثبت تمدن جدید از آسیب های آن به دور باشد. 


نزاع طرف داران اسلام سیاسی و سلفی گرایی 

در تاریخ اسلامی معاصر، شاهد درگیری دو جریان اسلام سیاسی و سلفی گرایی هستیم. آنچه از نظر طیف اسلام گرایان سیاسی، منشأ پیشرفت و توسعه است و به عنوان راه حل مطرح می شود از دیدگاه سلفی گرایی، مذموم و منشأ دنباله روی از غرب به شمار می آید و عامل اساسی بحران در جامعه اسلامی دانسته می شود. بنابراین، اسلام سیاسی در مقایسه با جریان سلفی گری شاخصه هایی متمایز دارد. این تمایزات در مفهوم، مبانی اندیشه ای و طرز عمل اجتماعی و سیاسی به شرح زیر قابل بررسی است:

ص: 341






1- سیدمحمدعلی حسینی زاده، اسلام سیاسی در ایران، ص 17.




یکم: از نظر مفهومی، معنای زمینه ای واژه «اسلام سیاسی»، دربردانده اصلاح گری، نوگرایی اسلامی و بازگشت به هویت اسلامی است و واژه «سلفی گری» دربردارنده قشری گری، اخباری و وهابی است. معنای زمینه ای، از کاربرد لفظ در بستر فرهنگی- اجتماعی خاص حاصل می شود و به کاربردهای شکل گرفتۀ لفظ در طول تاریخ در ارتباط با ساختارهای مختلف سیاسی، اجتماعی، فرهنگی و دینی دلالت دارد(1) و با هژمونی برخاسته از قدرت های زمانی و مکانی تجسم یافته در ساختارها، ارتباط دارد. مفهوم اسلام سیاسی با کاربرد در زمینه های مختلف فرهنگی و اعتقادی، هویتی را به وجود آورده که همه آن ها را می توان با دلالت های زمینه ای، با ویژگی اصلاح گری، نوگرایی اسلامی و بازگشت به هویت اسلامی شناخت. 

بنابراین، اسلام سیاسی در مواجهه با سنت دینی، رویکردی تحول گرایانه دارد و در ستیز با جریان سلفی گری است. اسلام سیاسی، خواهان حضور باورها و نظام معنایی اسلامی در فضای مدرن است، اما چنین رویکردی به عناصر اسلامی، سلفی گرایانه نیست. هر چند، هم اسلام سیاسی و هم سلفی گرایی، پدیدارهایی متعلق به تاریخ مدرن هستند و هر دو، واکنشی در برابر رسوخ و نفوذ عناصر تمدنی غربی اند، اما برخورد این دو با مفاهیم اسلامی متفاوت است. اسلام سیاسی برخلاف سلفی گرایی به نظام باور و مفاهیم اسلامی به عنوان آنچه قابل تغییر و تفسیر نیست، نه لزوماً وفادار است و نه همچون سلفی گرایی، از اسلام، روایت محافظه کارانه ای به دست می دهد. اگر سلفی گرایان، گرایش بسیار محافظه کارانه ای از مجموعۀ سنن و آیین های دینی دارند، اما اسلام گرایان سیاسی اعتقاد دارند که بسیاری از باورها و رفتارهایی که از گذشته به ارث رسیده، با بسیاری از خرافات درآمیخته است.(2) به عبارت دیگر، جریان اسلام سیاسی بیش از آن که درصدد بازنمایی عملکرد سلف صالح باشد، در پی هویت یابی بر پایه
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1- سید محمد مهدی زاده، رسانه ها و بازنمایی، ص21-23.

2- علیرضا علوی تبار، روشنفکری، دینداری، مردم سالاری، ص 26-27.




بازگشت به اسلام راستین است. این اسلام راستین، گرچه ریشه در نگاه به متن دارد، اما فراتر از متن، زمینه های رشد و گسترش هویت اسلامی را دنبال می کند و بیش از آن که ماهیت اعتقادی داشته باشد، ماهیت سیاسی- اجتماعی داشته و تجلّی اسلام واقعی را در شکل گیری قدرتمند هویت جمعی اسلامی در جامعه می داند. به عنوان نمونه، یکی از عوامل ظاهر شدن دین در عرصۀ سیاست در دورۀ معاصر، واکنش به رویکرد سکولاریستی حکومت های جوامع اسلامی بود. در ایران، روی کار آمدن حکومت پهلوی اول و دوم که اهتمام بر جدایی دین از سیاست داشتند، موجب شد تا اسلام مجدداً به صحنه سیاسی بازگردد که این بازگشت، ماهیتی متفاوت از گذشته داشت. این بازگشت، به مثابۀ یک جنبش نوگرای دینی با انگیزۀ برقراری حکومت اسلامی شکل گرفت و در راستای حمایت از نهادهای مدنی و در مخالفت با ماهیت استبدادی وسکولاریستی رژیم حاکم، واقعیت تاریخی واجتماعی یافته است. چنان که« بابی سعید» با توجه به تجربه انقلاب اسلامی معتقد است که مفهوم اسلام سیاسی بیشتر برای توصیف آن دسته از جریان های سیاسی اسلامی به کار می رود که خواستار ایجاد حکومتی دموکراتیک بر مبنای اصول اسلامی هستند.(1)

دوم: اسلام سیاسی در رویکردی انتقادی به سنت ها و مناسک اسلامی، خواهان ارائۀ تفسیری از اسلام است که با مقتضیات امروز جامعه سازگار باشد. بنابراین، اسلام سیاسی بر خلاف سلفی گرایی، مدرنیته را به طور کامل نفی نمی کند، بلکه می کوشد تا اسلام را با جامعۀ مدرن سازگار نشان دهد. رضوان السید در کتاب مختصر خود با عنوان اسلام سیاسی معاصر: در کشاکش هویت و تجدد، مسئله اسلام سیاسی را به عنوان نوعی خودآگاهی در جامعه مسلمانان در جهت پذیرش مقتضیات جهان جدید توصیف می کند. وی معتقد است که در این جریان، معنای تسلیم به تمدن و پیشرفت و غلبه غرب و تلاش برای یادگیری و تقلید از غرب، به معنای نادیده گرفتن اسلام و

ص: 343





1- سعید بابی، همان، ص 20.




فرهنگ اسلام نبوده بلکه این کارها تلاشی برای ایجاد هم سازی میان ارزش های اساسی اسلام و ارزش های اساسیِ تمدن جدید بود؛ در زمینه سیاست و نظام حکومتی، تلاشی برای نشان دادن تشابه بین شورای اسلام و دموکراسی غربی انجام شد، در زمینه علوم محض هم بر شکوفایی علمی مسلمانان در قرن های پربار و میزان استفاده اروپا از شکوفایی علمی جوامع اسلامی در قرون وسطی، تأکید می شد.(1)

ازاین رو، اسلام گرایان سیاسی، اقداماتی در جهت احیای بخش های متروک و بازسازی آن بخش ها از متون دینی انجام می دهند. این فعالیت، به مفهوم ارائۀ تفسیر جدید از متون دینی است. اما هر تفسیر جدید در حکم اسلام سیاسی نیست بلکه هدف متفکران طرفدار اسلام سیاسی از تفسیر، توانمندسازی اندیشۀ دینی است که از یک سو، محتوای آن قابل نقد عقلانی باشد و از سوی دیگر، تعارضی با اصول دینی و اصالت فکر دینی نداشته باشد.(2)

معطوف بودن تفکر اسلام سیاسی به توانمند سازی اندیشه دینی، وجه تمایز اسلام سیاسی با سلفی گرایی و التقاط در اندیشه دینی است. از نظر تاریخی از قرن نوزدهم برخی تردید ها دربارۀ امکان پیاده شدنِ الگوی تمدنی غربی در میان اندیشمندان مسلمان پدید آمد، اما در قرن بیستم که تمدن غربی، نظام ها و نهادهای سیاسی جوامع اسلامی را شکل داد، این تردیدها کمتر شد و تلاش برای سازگار نشان دادن اسلام با تمدن غرب در همه امور، افزایش یافت. مهم ترین پیامد چنین تحولی این بود که اسلام، قابل تحول و تکامل و نوسازی است. اسلام گرایان سیاسی تلاش کردند با روش اجتهادی ثابت کنند که اسلام برای هر زمان و هر مکانی مناسب است. به نظر می رسد، آن چه زمینة ارائۀ تفسیر نو از مفاهیم اسلامی جدید را فراهم کرده، تحول در مبانی فکری است. یکی از این مبانی، تحول در نوع نگاه به افراد جامعه و شأن و توانایی آن ها یا به عبارت بهتر، تعریفی جدید از «مردم» است.
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1- رضوان سید، همان، ص 16.

2- فردین قریشی، بازسازی اندیشه دینی در ایران، ص 131.




به عبارت دیگر، هر چند اسلامِ سیاسی و سلفی گری بر احیای هویت، ارزش ها و احکام اسلامی در جامعه و مبارزه با استعمار به عنوان راه های برون رفت از بحران های جوامع اسلامی تأکید دارند، اما تفاوت آن ها در نوع نگاه به اسلام و ارزش های اسلامی و نحوۀ تعامل با مفاهیم و ارزش های دنیای جدید است. سلفی گری با شعار محافظت از شریعت و آموزه های دینی امکان بسیج گستردۀ توده را دارد، اما به دلیل عقل گریزی

و بی توجهی به واقعیت جامعه اسلامی و جهان جدید، توانایی ارائه راه حل و الگوی جایگزین برای نظام سیاسی غیر دینی را ندارد. در مقابل، اسلام سیاسی با ماهیتی عقل گرا و تأکید بر اجتهاد منطبق با شرایط زمان و مکان، از قابلیتِ واقع گرایی برخوردار است و توانایی ارائۀ الگوی دینی برای توسعه جامعه و تعامل مثبت با جهان جدید را دارد. 

به بیان دیگر، اگر چه پیوند مفهومی میان سلفی گرایی و اسلام سیاسی وجود دارد، اما سلفی گرایان به خلاف اسلام گرایانِ سیاسی مدعی نیستند که اسلام نیاز به اصلاح دارد، بلکه به نظر آنان اصل اسلام بی نیاز از اصلاح است؛ آنان معتقدند باید سوء فهم ها و سوءتفسیرها را از معانی اصیلِ متون مقدس زدود و به پیام اصیل اسلام بازگشت. متفکران سلفی گرا به نقد اعتقادات و احکام و شعائر اسلام نپرداخته اند، بلکه به باور خودشان بدعت ها را رد کرده اند. آن ها مسلمانان را به اسلام اصیل دعوت می کنند، بی آن که مراد دقیق خود را از این اسلام اصیل روشن سازند (abukhalil, 1995, vol.2, pp. 242-243). اما اسلام سیاسی در دوره معاصر، به دنبال تحقق جامعه ای است که دین به صورت جدی در آن حضور دارد و خواهان دخالت در امور اجتماعی و سیاسی است. با آن که مسائل مطرح شده در آن جامعه به ظاهر همانند مسائل مطرح شده در جوامع غربی است، اما نه داده های تاریخی و محیطی آن به مانند غرب است و نه معادلات و راه حل های به وجود آمده با غرب یکسان است؛ به ویژه که دین در آن جامعه چون غرب تبدیل به دین غیرسیاسی و شخصی نشده است. این شرایط متفاوت راه حل ها و پاسخ های متفاوتی را می طلبد.
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پدیدۀ اسلام سیاسی به این معنا نیست که فرهنگ اسلامی در نهایتِ محو شدن در فرهنگ مدرن غربی است، بلکه این پدیده می کوشد از قید دریافت های سنتی رها باشد، در عین حال، دریافت او از عناصر مدرن، رنگ و بافتی بومی دارد. به عنوان نمونه در ایران دوره مشروطه، روشنفکران به دنبال ایجاد نهادهای دموکراتیک بودند و دموکراسی و تجدد را از کانال ساختارها و مظاهر تمدن جدید پی گیری می کردند، روحانیت - به ویژه علامه نائینی- در صدد بودند تا با تأکید بر مبانی و فراهم سازی امکاناتِ نظری، زمینه را برای ایجاد وضعیتی نوآماده کنند. تلاش نائینی، به ویژه از آن جهت برای این دیدگاه اهمیت دارد که، نائینی در صدد بود تا مفاهیم جدید و نوپدید را با توجه به سنت و الهیات اسلامی بررسی کند. نائینی در کتاب تنبیه الامة و تزینه الملة، تلاش می کند تا اصول مشروطیت را از شریعت اسلام استخراج کند و سازگاری این اصول را با دین برجسته سازد. نائینی معتقد است که مفاهیم جدیدِ وارداتی از غرب مانند: مشروطه، نظام شورایی، مجلس، قانون، آزادی، برابری و رأی اکثریت، مسائلی خارج از عقل نوع بشر است و خود اروپاییان «قصور عقل نوع بشر را از وصول به آن اصول اقرار کردند».(1)

آن ها از منابع اولیه توانستند این اصول را کشف کنند و خودشان نیز بر این مطلب اعتراف دارند.(2)

اما مسلمانان - برخلاف غربی ها - در متون دینی خود تعمّق نکردند و از به کار گرفتن قوة عقل و استنباط در آن ها غافل ماندند، لذا گرفتار رقیّتِ طواغیت شدند و به قهقرا گراییدند.(3)

نائینی با استفاده از آیات و روایات عدیده، سعی دارد ارکان و اصول مشروطه را مأخوذ از اسلام؛ به ویژه مطابق با عقاید شیعه دوازده امامی نشان دهد و معتقد است که به اصول مشورت، مساوات و آزادی، در صدر اسلام عمل می شد و همین امر، باعث
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1- میرزا حسین نائینی، تنبیه الامة و تنزیه الملة، ص3.

2- همان، ص 2.

3- همان، ص 3.




ترقی، رشد و پیشرفت در صدر اسلام شد. ولی به مجرد این که مسلمانان از زمان معاویه گرفتار سلطنت استبدادی موروثی شدند، به انحطاط رو کردند.(1)

طرح فقه پویا و ناکافی دانستن فقه سنتی از سوی امام خمینی نیز یکی از سازوکارهایی بود تا دین را با شرایط زمانه هماهنگ کند. امام خمینی علاوه بر نظریه پردازی در باب رهبری جامعه اسلامیِ مبتنی بر ولایت فقیه، با شکل دادن

نظام جمهوری اسلامی به سمتی حرکت کرده که در آن فقیه جامع الشرایط با داشتن ولایت سیاسی، زمینه حضور و مشارکت مردم در صحنه سیاست نیز فراهم شده است. از این رو، بررسی تجربه اسلام سیاسی پس از انقلاب اسلامی در ایران، ارتباط تنگاتنگی با تجربه نظام جمهوری اسلامی پیدا می کند، زیرا امام خمینی با چرخش از نظریه مشروطه، به دفاع از ولایت سیاسی فقیهان در ساختاری غیر از سلطنت پرداخت و به تبع آن به ناگزیر، اسلام گرایان سیاسی با سرنوشت عمومی جامعه پیوند یافتند. ایدۀ اصلی جمهوری اسلامی مبنی بر امکان سازگاری دو عنصرجمهوریت و اسلامیت است. اقتضای رکن اسلامیت، پذیرش شریعت اسلامی به عنوان اصل مهم نظام سیاسی است و اقتضای جمهوریت، پذیرش نقش مردم در تحقق آن است. بنابراین، با تأسیس جمهوری اسلامی، اسلام گرایان سیاسی امکان های جدیدی بر خود گشودند و نسبت به ظرفیت ها، توانایی ها و مشکلات فراروی خود، به آگاهی های مفیدی دست یافتند. اگر پیش از این مقطع، اسلام گرایان سیاسی با مفاهیمی در عرصه سیاست سر و کار داشتند که عمدتاً خصلت نظری، فردی، آرمانی، ثابت، کلی و مطلق داشت، اما شرایط جدید از آن ها واقع گرایی را مطالبه می کرد. از این منظر، مهم ترین چیزی که در حوزه سیاست، فراروی اسلام گرایان سیاسی قرار گرفت مواجهه آنان با دموکراسی بود.
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1- همان، ص 17.





چالش ها و فرصت های پیش روی اسلام سیاسی 


اشاره

با توصیفی که از اسلام سیاسی شد و با توجه به مؤلفه های آن، اسلام سیاسی با تهدیدها و فرصت هایی همراه است که در این بخش به مهم ترین آن ها اشاره می شود. 



فرصت ها: 

یکم: آشنایی متفکران مسلمان با افکار جدید غرب، اوضاع و احوال حاکم بر جوامع مسلمان، دگرگونی هایی در فهم از متون دینی به وجود آورده است. از این رو، در دوره معاصر از سوی متفکران اسلام سیاسی، تفاسیری از متون دینی ارائه شده است که به وضوح می توان ارتباط این تفاسیر را با اقتضائات فکری جهان جدید مشاهده کرد. به نظر اسلام گرایان سیاسی در مواجهۀ با امواج فکری جهان مدرن، چارۀ کار، قطع رابطۀ فکری با اندیشه های جدید و یا منفعل بودن و تسلیم محض دنیای مدرن نیست، بلکه اقدامی مطلوب است که با بازسازی میراث و اندیشۀ دینی خودمان به تولید معرفت بپردازیم و با استقلالی نسبی و بر اساس آموزه های اسلامی به یافته های نظری جدید در عرصۀ اجتماع و سیاست برسیم و این یافته های جدید در کنار یافته های دیگران قرار بگیرد و آن ها را متأثر سازد. 

دوم: موج دموکراسی خواهی که بعد از جنگ سرد دنبال می شود و ناتوانی بیشتر حکومت های جوامع اسلامی در تکیه بر آراء مردم، این فضا را برای اسلام گرایان سیاسی به وجود آورده است که به اقدامات اصلاح طلبانه دست زنند و در جهت اصلاح رژیم های اقتدارگرا تلاش کنند. این دیدگاه را مسلمانانی پذیرفته اند که به اسلام به عنوان مکتبی اجتماعی سیاسی می نگرند و آن را متفاوت با سکولاریسم دولتی موجود در کشورهای اسلامی می دانند.(1)

این شعار، بیشتر در کشورهایی مانند تونس،
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1- انوشیروان احتشامی، بنیادگرایی اسلامی و اسلام سیاسی، ص253.




مصر، لیبی، بحرین و عربستان شنیده می شود که اسلام گرایان سیاسی در فعالیت های خود از حقوق اجتماعی سیاسی مردم در برابر رژیم های خود دفاع می کنند. 


تهدیدها: 

یکم: در دهه های اخیر، تولّدِ نامشروع اسرائیل و به تَبَعِ آن، دفاع مردم فلسطین و لبنان از سرزمین خود، پیدایش انقلاب اسلامی ایران، جنگ تحمیلی علیه جمهوری اسلامی، قتل عام مسلمانان بوسنی به دست صرب ها، حمله عراق به کویت و جنگ خلیج فارس، یازده سپتامبر، یورش ارتش ایالات متحده به افغانستان و اشغال نظامی عراق، همه از جمله وقایعی است که دیدگاه سیاسی مسلمانان را به مسائل جاری حقوقی و سیاسی بین المللی تغییر داده است. ازاین رو، می توان موضوع حرکت مردمی در کشورهای تونس، مصر، لیبی، بحرین را آگاهی جدیدی در میان مسلمانان از خود دانست. با وجود گستردگی جنبش مردمی، عدم همراهی بسیاری از رهبران و اندیشمندان اسلامی، جذابیّت این واقعه بزرگ تاریخی را به عنوان الگوی جدیدی در ساختار سیاسی خاورمیانه با مشکل مواجه ساخته است. جریان اسلام سیاسی که به صورت جنبش اجتماعی مطرح شد و هویت خویش را در رویارویی با هژمونی غرب تعریف می کرد، بسیاری از رهبران کشورهای اسلامی را در مواجهه با آن قرار داد. این امر، موجب شده اسلام گرایان سیاسی نتوانند از فرصت های وحدت بخش به خوبی و شایستگی بهره برداری کنند.

دوم: ازچالش های دیگر اسلام سیاسی، ظهور نیروی ایدئولوژیکِ سلفی گری و اختلافات مذهبی در جوامع اسلامی بوده و هست. وهابیت با حمایت بعضی کشورهای حاشیه خلیج فارس در جهت حفظ و حمایت از شیخ نشین های سنتی منطقه به صورت نیرویی فوق العاده محافظه کار در برابر اسلام خواهان سیاسی عمل کرده است. شکاف مذهبی و اختلافات بین شیعه و سنی نیز از دیگر منابع تهدیدکنندۀ جریان اسلام سیاسی است. پس از پیروزی انقلاب اسلامی ایران و مسئله ی تشکیل حکومت اسلامی بر
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مبنای آموزه های شیعی، برخی کشورهای منطقه، حساسیت زیادی به این امر نشان داده اند. جمهوری اسلامی، ضابطه ها و هنجارهای موجود در سیاست خارجی را براساس آموزه های اسلام سیاسی شیعی تنظیم کرد. این رویکرد باعث گردید که اولاً: در سطح منطقه، برخی از کشورها، ایران را خطر بالقوه و تهدیدکنندۀ امنیت ملی تلقی کنند، در نتیجه کشورهای حاشیه خلیج فارس، که خود را نسبت به سایر کشورها آسیب پذیرتر می دیدند، در مناسبات خود با جمهوری اسلامی ایران احتیاط می کردند. اتحاد کشورهای عربی در جنگ عراق علیه ایران گویای این واقعیت است. ثانیاً: بازیگران عرصه روابط بین الملل نیز به جمهوری اسلامی ایران به عنوان نیروی برهم زنندۀ نظم جهانی بنگرند. بنابراین، چالش با اسلام سیاسی، بیشتر از داخل مرزها احساس می شود تا بیرون مرزهای اسلامی، اگرچه این سخن به آن معنا نیست که تهدید خارجی وجود ندارد، به هرحال این استدلال طبق مستندات تاریخی صادق است که نزاع ما و مخاصمات داخلی طی مراتبی به سطح نزاع ها و مخاصمات عقیدتی منتقل می شوند. 

سوم: برخی کشورهای استعماری غربی با تقسیم جوامع اسلامی به دولت های کوچک، پاره پاره شده و غیرمؤثر، از ضعف همکاری میان مسلمانان، برای رسیدن به منافع خود استفاده کرده اند. ایجاد نزاع منطقه ای، همواره یکی از اهداف دولت های استعماری بوده است. ظهور صهیونیسم، آن هم از نوع سیاسی، در نقطه ای حساس از خاورمیانه و رخدادهای مربوط به آن نیز یکی از چالش های اساسی است که سالیان متمادی بر روابط کشورهای مسلمان با یکدیگر و نیز با جهان غرب سایه افکنده است. این وضعیت، موجب شده است که این جوامع تاکنون روی آرامش به خود نبینند و دائم در بحران و مخاصمات به سر برند. در نتیجه، دراین زمان که اسلام گرایانِ سیاسی بیش از هر زمان دیگری، نیاز به همبستگی سیاسی برای دست یابی به ابزارهای برابر با
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دولت های قدرتمند دارند، چالش های سیاسی مسلمانان مانعی در راه تحقق اهداف آنان محسوب می شود. 


نتیجه 

نتیجۀ مطالعۀ انجام شده این است که پدیده اسلام سیاسی، محصول تحولات فکری است که در حوزۀ اندیشۀ سیاسی اسلام در دوران معاصر پدید آمده است. اسلام سیاسی، پدیده ای است که ضمنِ نقد مبانی نظریه های سیاسیِ غربی و نقد نظریه های سیاسی پیشین مسلمانان، تلاش می کند مدل مناسبی مبتنی برآموزه های سیاسی اسلام را برای نظام سیاسی جوامع اسلامی طراحی و ارائه کند. یکی از عوامل اصلی مخالفت با ایده اسلام سیاسی، عدم توجه به تحولاتی است که در نظریات سیاسی در اسلام معاصر صورت گرفته است. تحولات مذکور، ایده امتناع ذاتی سازگاری اسلام و دموکراسی را با چالش اساسی روبه رو ساخته است. اسلام گرایان سیاسی براساس چنین دیدگاهی، می کوشند زاویه ای جدید در بررسی مسئلۀ اسلام و سیاست گشوده، از این زاویه، ایده سازگاری اسلام ودموکراسی را توضیح دهند. 

این نکته، وجه تمایز اسلام گرایان سیاسی را با سلفی گرایان مشخص می کند، زیرا اسلام گرایان سیاسی تنها به دنبال تأسیس حکومت اسلامی نبوده اند، بلکه ماهیت حکومت اسلامی نیز برای آنان مهم بوده و در فضای جهان جدید و به اقتضای جهان مدرن، حکومت اسلامی را به صورت دموکراتیک ترسیم کرده اند. حتی متفکرانِ اسلامِ سیاسی در ایرانِ بعد از انقلاب نیز، مسئله حکومت دموکراتیک دینی را دنبال کرده اند. این مسئله گواه این امر است که آنان مانند سلفی گرایان تنها راضی به تشکیل حکومت اسلامی نیستند، بلکه خواهان سازگاری اسلام با دموکراسی و به دنبال راه حل هایی از درون متون اسلامی هستند. 

بدین ترتیب، اسلام سیاسی در جامعه ای پدید آمده، که دین به صورت جدی حضور دارد و خواهان دخالت در امور اجتماعی و سیاسی است. با آن که مسائل مطرح شده به
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ظاهر همانند مسائل مطرح شده در غرب است، اما نه داده های تاریخی و محیطی آن به مانند غرب است و نه معادلات و راه حل های به وجود آمده با غرب یکسان است، بلکه می توان گفت که مسئله ای کاملاً متفاوت و نو مطرح شده است. به ویژه که دین در جامعۀ اسلامی چون غرب تبدیل به دین غیرسیاسی و شخصی نشده است این شرایط متفاوت راه حل ها و پاسخ های متفاوتی را می طلبد. 

به طور کلی، حضور اسلام سیاسی در جامعۀ معاصر اسلامی، نه تنها سببِ نگاهداشت هویت دینی(اسلامی) جامعه در فضای مدرن و در برابر فشار نظام های باور غیردینی شده است که امکان تحول و شکوفایی فرهنگ اسلامی را نیز فراهم کرده است. بی گمان، اسلام سیاسی با نقش بزرگی که در پایدار کردن فرهنگ اسلامی در فضای جدید جامعه ایفا کرده است، در شکل بخشیدن به هویت دینی مسلمانان در دوران معاصر، نقشی بزرگ داشته و به عنوانِ صورت تازه ای از فهم متون دینی، رشتۀ پیوندی را در خاطرۀ جمعی مسلمانان با گذشتۀ تاریخی خود به وجود آورده است.
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آسیب شناسی رشد جریان های تکفیری به عنوان یک چالش عمده فراروی اسلام گرایی / شهروز ابراهیمی، علی اصغر ستوده


اشاره

شهروز ابراهیمی(1) 

علی اصغر ستوده(2)



چکیده 

اسلام گرایی، فرایندی است که در طی چند قرن اخیر به یکی از محوری ترین تحولات در جهان اسلام تبدیل شده و با وقوع انقلاب اسلامی ایران در سال 1357 از توان بالایی به منظور ارائه یک الگوی نظام سیاسی- دینی در مقابل لیبرال دموکراسی غربی برخوردار شده است. با شروع تحولات اخیر در خاورمیانه (انقلاب های عربی) این فرصت به وجود آمد که نظام سیاسی جمهوری اسلامی ایران، آلترناتیو مناسبی به جای نظام های استبدادی وابسته به غرب مطرح باشد؛ اما این فرصت با رشد جریان های تکفیری در منطقه که از طرف قدرت های منطقه ای و فرامنطقه ای مورد حمایت مادی و معنوی قرار می گیرند، با چالش مواجه شده است. در همین راستا این پژوهش محور کار خویش را آسیب شناسی چالش های پیش رو و ارائه راهکارهایی برای مقابله با این چالش ها قرار داده است. سؤال محوری این مقاله این است که: گسترش جریان های تکفیری چه تأثیر بازدارنده ای بر رشد اسلام گرایی در منطقه و جهان

ص: 355







1- استادیار و عضو هیئت علمی گروه علوم سیاسی دانشگاه اصفهان

2- تری روابط بین الملل دانشگاه گیلان




اسلام خواهد داشت؟ رشد جریان های تکفیری از دو بعد اساسی فرآیندِ اسلام گرایی را با چالش مواجه خواهد نمود: 1. قطبی سازی جوامع اسلامی براساس تقابل شیعه و سنی؛ 2. کاهش جذابیت اسلام گرایی به عنوان یک آلترناتیو در مقابل لیبرال دموکراسی، متأثر از رفتارهای متحجرانه و خشن گروه های سلفی- تکفیری. روش تحقیق در این مقاله، توصیفی - تحلیلی و روش گردآوری داده ها منابع کتاب خانه ای و اینترنتی است. این پژوهش به منظور رفع چالش های جریان های تکفیری فراروی اسلام گرایی، راهکارهایی ارائه نموده که در قالب دو راهکار قابل بررسی است: یکی دیپلماسی ارتباطاتِ گسترده میان گروه ها و کشورهای اسلامی و دیگری مقابله قاطعانه نظامی با گسترش جریان های تکفیری. 

کلیدواژگان: جریان های تکفیری، قدرت های منطقه ای، قدرت های جهانی، انقلاب اسلامی، اسلام سیاسی. 


مقدمه 

اسلام گرایی فرآیندی است که در دو - سه قرن اخیر در واکنش به نفوذ غرب در جهان اسلام با شعار به مرکز آمدن دین در امور دنیا و به خصوص امر حکومت داری رشد و تکامل یافته است. از جمله پیش قراولان این اندیشه می توان به سید جمال الدین اسدآبادی، کواکبی، عبده، سید قطب، مودودی و در آخرین مرحله امام خمینی! اشاره کرد. در واقع،« اسلامِ سیاسی»، اصطلاح جدیدی است که در برابر «اسلام سنتی» پدید آمده است و به دنیای مدرن تعلق دارد.(1)

همگام با شروع انقلاب های عربی این امید به وجود آمد که فرآیندِ اسلام گرایی در جهان با یک فرصت برای تکامل بیشتر در جهان اسلام و منطقه برخوردار شده است، ولی با ادامه تحولات، این روند متأثر از نفوذ منفی قدرت های منطقه ای و فرامنطقه ای همچون عربستان، قطر، امریکا واسرائیل، شبیه یک شمشیر دولبه عمل نمود و علی رغم این که بخشی از این جنبش ها متأثر از جریان های
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1- بهروز لک، «اسلام سیاسی و اسلام گرایی معاصر»، نشریه پگاه حوزه، شماره 209، ص 47.




اسلام گرا بود، زمینه رشد گروه های افراطی تکفیری را نیز فراهم نمود. در واقع، علایق سیاسی بعضی از قدرت های منطقه ای همچون عربستان که دارای یک نظام پادشاهی محافظه کار است، تا حدود زیادی توانسته زمینه رشد این گروه های تکفیریِ افراطی در منطقه را فراهم کند. 

حربۀ تکفیر را اولین بار خوارج علیه مسلمانان دیگر به کار بردند، اما در دوران جدید برای اولین بار محمدبن عبدالوهاب بود که مفهوم تکفیر را وارد جریان فکری اش کرد. وی محدودۀ تکفیر را چنان گسترد که هم شامل غیرمسلمانان می شد و هم مسلمانانی که همچون او نمی اندیشیدند. به نظر وی مسلمانانی که در پرستش سنت ها و مقابر (شیعیان) جلوه گر شده دچار شرک هستند. در واقع، تکفیر گرایی، مسئله نسبتاً جدید و خطرناکی بود که ابن تیمیه (1263-1328 م.) آن را در آغاز دعوت خویش تئوریزه و بسط داد و در نهایت، به اصول فکری گروه های سلفی راه یافت. امروزه، جریان سلفی گری به اعتبار این شاخصه، «تکفیری» نامیده می شود.(1) از جمله این گروه های تکفیری می توان به گروه های تروریستی النصره، داعش و القاعده در سوریه و عراق حال حاضر اشاره کرد که علاوه بر به وجود آوردن بحران در سوریه و عراق، به دنبال دو قطبی کردن جهان اسلام در قالب تقابل شیعه و سنی هستند که در صورت وقوع این امر، روند اسلام گرایی در منطقه و جهان اسلام با یک چالش جدی مواجهه خواهد شد. در همین راستا این پژوهش با یک بررسی آسیب شناختی به دنبال بررسی پرسش اساسی زیر است: 

گسترش جریان های تکفیری چه تأثیر بازدارنده ای بر رشد اسلام گرایی در منطقه و جهان اسلام خواهد داشت؟
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1- سیدنژاد، «سلفی گرایی در عراق و تأثیر آن بر جمهوری اسلامی ایران»، فصلنامه مطالعات راهبردی، شماره اول، ص 99.





فرضیه پژوهش

در پاسخ به این پرسش این پژوهش این فرضیه را به محک آزمون خواهد گذاشت که رشد جریان های تکفیری از دو بعد اساسی روندِ اسلام گرایی را با چالش مواجه خواهد نمود: 1. قطبی سازی جوامع اسلامی بر اساس تقابل شیعه و سنی؛ 2. کاهش جذابیت اسلام گرایی به عنوان یک آلترناتیو در مقابل لیبرال دموکراسی، متأثر از رفتارهای متحجرانه و خشن گروه های سلفی- تکفیری. 

هم چنین این پژوهش به منظور مقابله با این جریان های تکفیری، راهکارهایی را پیشنهاد داده که در قالب دو راهکار قابل بررسی است: یکی دیپلماسی ارتباطات گسترده میان گروه ها و کشورهای اسلامی و دیگری، مقابله قاطعانه نظامی با گسترش جریان های تکفیری. 


سازماندهی پژوهش:

این پژوهش در راستای اهداف و سؤال محوری خویش، ابتدا اسلام گرایی را از نظر مفهومی، مؤلّفه ها و سیر تحول تاریخی بررسی می کند و در ادامه چگونگی شکل گیری جریان های تکفیری و آسیب های آن را فراروی اسلام گرایی در بطن این رویدادها می کاود. در پایان، راهکارهایی برای مبارزه با این چالش ها ارائه خواهد داد. 


1- اسلام گرایی؛ مفهوم، سیر تحول تاریخی، مبانی و اهداف 


1-1. مفهوم اسلام گرایی 

در دنیای معاصر با قرائت های متعددی از اسلام نظیر اسلام سنتی، اسلام گرایی، حرکت اسلامی، بنیاد گرایی اسلامی، بیداری اسلامی، رادیکالیسم اسلامی و اسلام سیاسی روبه رو هستیم که حاکی از برداشت های مختلف و وجودگروه های متفاوت
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اسلام گرا در جوامع اسلامی است.(1) بر اساس نظریۀ گفتمان، اسلام سیاسی، گفتمانی است که هویت اسلامی را در کانون عمل سیاسی قرار می دهد، به عبارتی، در گفتمانِ اسلام سیاسی، اسلام به یک دال برتر تبدیل می شود. مفهوم اسلام سیاسی بیشتر برای توصیف آن دسته از جریان های سیاسی اسلام به کار می رود که خواستار ایجاد حکومتی بر مبنای اصول اسلامی هستند. بنابراین اسلام سیاسی را می توان گفتمانی به حساب آورد که گرد مفهوم مرکزی حکومت اسلامی نظم یافته است.(2) یکی از مهم ترین کسانی که این مفهوم را در شکل عام آن استخدام کرده، «جان اسپوزیتو» است. وی در این خصوص می گوید: «اسلام سیاسی عبارت است از: احیا یا تجدید حیات مذهبی در زندگی خصوصی و عمومی».(3)

در واقع، اسلام سیاسی نظریه ای است مربوط به سیاست و حکومت که ریشه در آموزه های اعتقادی اسلام دارد. به عبارتی، اسلامِ سیاسی به عنوان یک نیروی معتبر جدید برای تغییرات مثبت تعریف می گردد و «اسلام، راه حل است» شعار اصلی آن است. در این دیدگاه، مسلمانان به اسلام به عنوان مکتبی فراتر از دین و عبادت می نگرند و آن را متفاوت با سکولاریسم دولتی موجود در کشورهای اسلامی می دانند. این شعار بیشتر در کشورهایی شنیده می شود که اسلام گرایان در براندازی رژیم های خود مشارکت دارند؛ هم چنین در کشورهایی که گروه های اسلامی قادر بوده اند به توسعه اهداف خود از طریق مشارکت در داخل سیستم سیاسی موجود [نمونه آرمانی آن جمهوری اسلامی ایران] بپردازند.(4)
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هر چند از منظر گفتمانی، اسلام سیاسی و اسلام گرایی از منظر بعضی از اندیشمندان، مفاهیمی یکسان پنداشته می شوند، ولی از دیدگاه این پژوهش، اسلام سیاسی مفهومی است که در طی چندین دهه گذشته از طرف بعضی از متفکران، به این فرآیند یعنی اسلام گرایی اطلاق شده است و مطابق با واقعیت نیست، زیرا اسلام در ذات خود یک دین سیاسی است و با توجه به شمولیت و جامعیت دین اسلام، سیاست جزئی از برنامه های دین اسلام است که در طول پیدایش دین اسلام همواره وجود داشته است، در صورتی که مفهوم مورد نظر اسلام سیاسی، دینی است که در سده های اخیر، سیاسی شده است. درواقع، یکی از ابعاد اسلام - مضاف بر ابعاد معنوی آن- این است که با طرح ایده های جدید توانسته بدیلی برای ایدئولوژی هایی همچون ناسیونالیسم، سوسیالیسم و لیبرال سرمایه داری مطرح شود. اسلام هم چنین با طرح موضوع مشروعیت الهی به عنوان منبع مشروعیتی غیر از منابع مشروعیت عرفی، توانسته است رقیبی جدی برای حکومت های عرفی ظاهر گردد و منبعی مهم برای بسیج عمومی نیروها و افزایش مشروعیت حکومت های اسلامی فراهم سازد. با نگاهی به تاریخ اسلام و نیز با بررسی منظومۀ فکری و عملی آن، آنچه عیان می گردد وجود برنامه ها و دستورالعمل هایی است برای همۀ ابعاد و شئون حیات مادی، معنوی، فردی و اجتماعی انسان که نمونه ها و الگوهای تحقق یافتۀ فراوانی برای آن در تاریخ اسلام وجود دارد. در واقع آنچه که در این پژوهش مد نظر است جریان اسلام گرایی است که متفاوت از مفاهیمی هم چون بنیاد گرایی یا رادیکالیسم اسلام، اسلام جدید در مقابل اسلام سنتی و هم چنین اسلام سیاسی است، که از طرف بعضی از تحلیل گران به کار گرفته می شوند. 


2-1. سیر تاریخی اسلام گرایی 


اشاره

پیش نیاز فهم مفهوم اسلام گرایی، درک اندیشه ها و آموزه های متفکران عمده و اثرگذار آن است. البته باید در نظر داشت جنبش هایی که بر مبنای اندیشه های متفکران شکل می گیرند، در بسیاری از مواقع مستقل از منظور آنان عمل می کنند. لذا باید در
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تحلیل هایی که از اندیشمندان، جنبش ها و حرکت های برخاسته از اندیشه های آن ها صورت می گیرد، این موضوع را در نظر داشت. جریان اسلام گرایی به رهبری اندیشمندان و عمل گرایان مسلمان در دوران معاصر به ویژه پس از فروپاشی نظام دوقطبی از جمله محورهای چالش برانگیز و در دستور کار نظم نوین جهانی بوده است. اسلام گرایی در وجوه مختف ایدئولوژیکی، فرهنگی و امنیتی راهبرد مرکزیت سیستم سرمایه داری لیبرال غربی را به چالش کشیده و دعوی نظم نوین برای اداره جهان و ترسیم آینده روابط بین الملل در سطوح مختلف ملی، منطقه ای و جهانی و نیز حل عادلانه منازعات و اختلافات دارد. سید جمال الدین اسدآبادی، محمد عبده، سید محمد رشید رضا، عبدالرحمن کواکبی، حسن البنا، ابوالعلی مودودی، ابولحسن ندوی، سید قطب، و امام خمینی از جمله رهبران اسلام گرای دوران معاصر بوده اند(1) که در ذیل، اندیشه های سه شخصیت برجسته این جریان، یعنی سید قطب، ابوالعلا مودودی و امام خمینی به ترتیب تاریخی مورد بررسی قرار خواهد گرفت تا سیر تاریخی این مفهوم مورد شناسایی قرار گیرد. 


2-1-1. سید قطب: 

سید قطب نویسنده، روزنامه نگار، منتقد و ادیب مصری بود که بعدها با بر عهده گرفتن رهبری معنوی اخوان المسلمین مصر و طرح اندیشه های جدید، به عنوان یکی از رهبران اسلام گرایی مطرح شد. به نظر وی، جهان در لبۀ پرتگاه قرار گرفته است و هیچ یک از ایدئولوژی های سیاسی، اعم از ناسیونالیسم، سوسیالیسم و لیبرال سرمایه داری نمی توانند هدایت بشر را بر عهده داشته باشند، لذا تنها راه نجات بشر توسل به اسلام است: «هم ایدئولوژی های فردگرا و هم جمع گرا، هر دو شکست خورده اند. اکنون نوبت اسلام رسیده است و فرصتی برای امت اسلامی است که نقش خود را ایفا کند».(2)
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سید قطب اسلام را دین کاملی می داند که نه تنها برای مسلمانان، بلکه می تواند برای همۀ بشر راه نجات باشد. وی سپس برنامۀ خود را برای از بین بردن جوامع جاهلی و بر پا کردن جوامع اسلامی تشریح می کند: «ما باید به قرآن برگردیم، آن را به کار برده و تعالیمش را به مرحلۀ عمل درآوریم... سپس نفوذ و تأثیر جاهلیت را از روح خود بزداییم.» بنابراین نخستین وظیفۀ انقلاب، رهایی از مفاهیم و علایق جامعۀ جاهلیت است که باید از رأس تا پایه تداوم داشته باشد. 

پس از طرح این مباحث، سید قطب یکی از مفاهیم کانونی و مهم اندیشۀ خود، یعنی «جهاد فی سبیل الله» را مطرح می کند. طرح این آموزه باعث شد تا وی در قامت یک مبارز متجلّی شود.(1)

سید قطب مسلمانان و جوامع اسلامی را به جهادی فراگیر با دنیای جاهلی دعوت نمود. وی بر این باور بود که کار دنیا فقط با جهاد اصلاح خواهد شد. البته باید در نظر داشت که جهاد مد نظر وی با خشونت استالینی متفاوت بود. لو آی.م صفی در این باره می گوید: «سید قطب با وجود دارا بودن عقاید انقلابی، کاربرد خشونت برای تغییر نظام اجتماعی را رد می کرد. به اعتقاد او، کاربرد خشونت برای سرنگونی نخبگان حاکم و گماردن نخبگان اسلامی به جای آن ها یک اشتباه و خطای استراتژیک بزرگ است، زیرا اسلام را نمی توان توسط دولت بر مردم تحمیل کرد، بدان علت که اسلام در درجۀ اول یک سیستم عقیدتی است و سپس نظامی اجتماعی و سیاسی.» لذا سید قطب با تأکید بر مبارزه با نفس و گرایش به ایمان اصیل، خشونت را تنها راه نمی داند، زیرا جامعۀ جاهلی را با مبارزه و جهاد با نفس و نه خشونت می توان از بین برد.(2)


2-1-2. ابوالعلا مودودی: 

از متفکران بزرگ شبه قارۀ هند ابوالعلاء مودودی است. او متولد 1903م. در حیدرآباد هند است و در نهضت علیه استعمار انگلیس حضوری فعال داشت. در منظومۀ فکری
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مودودی، حاکمیت از آنِ خداست و قانون مشروع نیز قانونی است که مبتنی بر کتاب خدا و شریعت الهی باشد. به اعتقاد مودودی، عبادت در قرآن، معنایی بسیار فراتر از آنچه از آن استنباط می شود دارد. گاه عبادت در معنای مناسک مذهبی معنا می شود، در حالی که در اصل به معنای عبودیت و اطاعت خداوند است. مودودی در مورد واژۀ «رب» نیز می گوید، این واژه به معنای اعمال حاکمیت است. از آن جا که حاکمیت از آن خداست، در جوامعی که حاکمیت الهی اعمال گردد، جامعه اسلامی است و در غیر این صورت، جامعه از نوع جاهلی است. لذا این موضوع شاخصی برای تشخیص جوامع از یکدیگر است. از دیدگاه مودودی، جامعۀ اسلامی بر چند اصل استوار است: اعتقاد به حاکمیت الهی، مشروعیت اقتدار پیامبر، اعتقاد به خلیفة اللهیِ پیامبر و تأکید بر اصل شورا(1)

در واقع اندیشه های مودودی را نیز می توان یک مرحله دیگر از فرایند اسلام گرایی در جهان اسلام دانست. 


2-1-3. امام خمینی قدس سره:

امام خمینی قدس سره بنیان گذار انقلاب اسلامی و تئوری پرداز ایدۀ ولایت مطلقۀ فقیه و مهم ترین اندیشمند سیاسی حوزۀ تمدنی ایران و خاورمیانه است که تأثیرات فکری و عملی گسترده ای بر دنیای اسلام داشته و منبع الهام بسیاری از جنبش های جهان اسلام بوده است. به اعتقاد ایشان، دین اسلام برنامه ای جامع و کامل است که همۀ ابعاد وجودی انسان را در بر می گیرد. ایشان در این خصوص معتقدند: «این معنا را که کسی بگوید اسلام به زندگی چه کار دارد، این جنگ با اسلام است، این نشناختن اسلام است. این که گفته شود اسلام با سیاست چه کار دارد، جنگ با اسلام است».(2) 

ایشان برای اثبات این نکته، به تبیین دلایل عقلی و نقل، از جمله دوران صدر اسلام و سیرۀ پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم اشاره و بر وجود بُعد سیاسی در اسلام تأکید می نمایند. وی سپس به
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معرفی سه نوع سیاست می پردازند: سیاست شیطانی، سیاست حیوانی و سیاست اسلامی.(1)

در دیدگاه ایشان، مبنای سیاست شیطانی نگرش مادی و منفعت طلبانه است که در آن برای رسیدن به مقصود، هر گونه حیله و فریب رواست. اما سیاست حیوانی آن است که هم چنان غایت آن مادی است، اما در عمل از حیله و نیرنگ دور است. در نهایت، سیاست اسلامی علاوه بر شمولیت بُعد مادی، به طور توأمان دارای بُعد معنوی و الهی نیز هست و لذا تلاش دارد تا سعادت دنیوی و اخروی انسان را تأمین نماید.(2)

ایشان با این تقسیم بندی، به نقد و ارزیابی حکومت های رایج می پردازد. امام خمینی بر این اساس، نظام های لیبرال موجود را در بهترین حالت، از نوع سیاست حیوانی می دانند که با لفّاظی و به نام مردم بر مردم حکومت می کنند. ایشان پس از بحث در حوزۀ سلبی، وارد حوزۀ ایجابی شده و به معرفی نظام سیاسی اسلامی می پردازند. در این نظام سیاسی، ایشان غالب مناسک اسلامی را که قبلاً فردی و غیرسیاسی انگاشته می شدند، سیاسی می دانند. از جمله این موارد نماز جمعه است که آن را عملی عبادی-سیاسی می دانند؛(3) در همین راستا در زمان مبارزات انقلاب اسلامی، مسجد اصلی ترین رکن و کانون مبارزات بود. هم چنین ایشان تأکید ویژه ای بر جهاد و مبارزه دارند و قیام در راه خدا را سنتی الهی و امری دینی و شرعی و ترک آن را ترک واجبی از واجبات تلقی می کنند. 

یکی دیگر از مبانی مهم اندیشۀ سیاسی امام خمینی، امکان تشکیل حکومت اسلامی در زمان غیبت است و ایدۀ تعطیلی باب سیاست در دورۀ غیبت را رد می کنند. بر این اساس ایشان معتقدند: ولایت فقیه برای مسلمین هدیه ای الهی است که خدا به آن ها ارزانی داشته است.(4)

به طور کلی دیدگاه امام خمینی به سیاست بر این مبنا ست که
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سیاست، بخشی از برنامه های دین اسلام برای سعادت اخروی و دنیوی بشراست که با مفهوم مورد نظراین پژوهش مطابقت دارد و متفاوت از مفاهیمی هم چون رادیکالیسم اسلامی، بنیاد گرایی اسلامی و مفهوم اسلام سیاسی (یا اسلام سیاسی شده) است. 


3-1. مبانی اسلام گرایی 

به طور کلی مبانی اسلام گرایی را که مفهومِ مورد نظر این پژوهش است، می توان محور های اساسی زیر دانست: 

1. اعتقاد به ابعاد فراگیر دین: در گفتمان اسلام گرایی، دین فقط یک اعتقاد نیست بلکه ابعادی فراگیر دارد و تمامی عرصۀ حیات آدمی را در بر می گیرد.(1)

2. اعتقاد به جداناپذیری دین از سیاست: اسلام گرایی بر تفکیک ناپذیری دین و سیاست تأکید کرده و مدعی است که اسلام از نظریه ای جامع دربارۀ دولت و سیاست برخوردار است و هم چنین به دلیل تکیه بر وحی از دیگر نظریه های سیاسی متکی بر خرد انسانی، برتر است.(2)

3. اعتقاد به تشکیل دولت مدرن بر اساس اسلام: اسلام گرایی از تعبیرهای اسلامی برای تبیین و توضیح وضعیت سیاسی جامعه استفاده می کند و بازگشت به اسلام و تشکیل حکومت اسلامی را تنها راه حل بحران های جامعۀ معاصر به شمار می آورد. در واقع، اسلام گرایی در پی ایجاد نوعی جامعۀ مدرن است که در کنار بهره گیری از دست آوردهای مثبت تمدن غرب از آسیب های آن به دور باشد.(3)

4. اعتقاد به استعمار غرب عامل عقب ماندگی مسلمانان: اسلام گرایان عقب ماندگی سیاسی مسلمانان را زاییدۀ استعمار جدید غرب می دانند.(4)
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2- حسینی زاده، اسلام سیاسی در ایران، ص 17.

3- همان، ص 18.

4- الیویه، تجربه ی اسلام سیاسی، ص 23.





4-1. هدف اسلام گرایی 

هدف نهایی اسلام گرایی، بازسازی جامعه بر اساس اصول اسلامی است و در این راه، به دست آوردن قدرت سیاسی، مقدمه ای ضروری تلقی می شود. هواداران اسلام گرایی، اسلام را به مثابۀ یک ایدئولوژی جامع در نظر می گیرند که دنیا و آخرت انسان را تأمین می کند و برای همۀ حوزه های زندگی دستورها و احکام روشنی دارد. اسلام گرایی بر خلاف بنیادگرایان و سنت گرایان، مدرنیته را به طور کامل نفی نمی کند، بلکه می کوشد تا اسلام را با جامعۀ مدرن سازگار نشان دهد. البته اسلام گرایی، جنبه های سکولار تمدن غرب را نفی کرده و مشکلات جامعه های معاصر را به دوری از دین و معنویت نسبت می دهد و راه رهایی از آن ها را توسل به ارزش های دینی و بازگشت به اسلام می دانند.(1) 


2- بررسی رشد جریان های سلفی- تکفیری در جهان اسلام و تأثیر آن بر فرایند اسلام گرایی 


اشاره

در این بخش، سیر تاریخی و ریشه های جریان های سلفی- تکفیری بررسی می شود و سپس تأثیر این جریان ها بر فرایند اسلام گرایی، تجزیه و تحلیل می گردد. 



2-1. فرآیند و ریشه های تاریخی جریان های سلفی- تکفیری در جهان اسلام 


اشاره

در معنای اصطلاحی واژه سلف برخی گفته اند، سلف به طور مشخص به همان سه قرن نخست حیات امت اسلامی گفته می شود. برخی دیگر سلف را صحابه پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم ، تابعین و اتباع تابعین دانسته اند. ولی در واقع باید یادآور شد که پیشینه به کارگیری واژه سلفیه به سده های متأخّر اسلامی باز می گردد. پیش از سده هفتم هجری، بیشتر با اصطلاحاتی چون «اهل حدیث» یا «اصحاب حدیث» مواجه هستیم. اهل حدیث، عنوان گروهی از عالمان و جریانی در سده های نخست اسلامی است که با وجود گوناگونی در گرایش ها و روش ها در زمینه معارف و اعتقادات دینی، به منابع
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1- حسینی زاده، همان، ص 18-17.




نقلی، احادیث و آثار، اعتنای ویژه ای داشته اند. واژۀ اهل حدیث و واژگان هم معنای آن، از همان آغاز شکل گیری به لحاظ معنایی و به کارگیری، در مورد گروه ها و طیف های فکری نسبتاً گوناگون اطلاق می شد تا آن که در نیمۀ نخست سدۀ سوم هجری، «اصحاب حدیث» با بار معنای پیروان حدیثِ نبوی، مفهومی افتخار آمیز می یابد و سنت گرایان برجسته ای چون احمد بن حنبل و اسحاق بن راهویه، خود و همفکرانش را اصحاب حدیث می خوانند.(1)

احمد حنبل را می توان نقطه عطفی در تاریخ مخالفت های اصحاب حدیث با گروه های مخالف آن از قبیل جهیمه، قدریه، معتزله، اهل رای و وابستگان آنان و هم چنین شیعه و جماعت های منتسب به آن دانست. این گروه ها از سوی اصحاب حدیث کوفه، بغداد و شام و دیگر بلاد اسلامی، منحرف خوانده می شود. از این رو پس از عصر احمدبن حنبل، مؤلفان اصحاب حدیث و اهل سنت به زعم خود برای بیان انحرافات این گروه ها، به اقوالی از او استناد کرده اند. البته احمد بن حنبل در موضوع عقاید و اصول فکری اصحاب حدیث، کتاب ویژه ای تألیف نکرده و گفته های او از شاگردان و پیروانش نقل شده است. 

در اواخر قرن هفتم و اوایل قرن هشتم، احمد ابن تیمیه (661- 728 ق) و سپس شاگرد او ابن قیم جوزی، عقاید حنابله را به گونه ای افراطی احیا کردند. ابن تیمیه فقط به احیا بسنده نکرد، بلکه به نوآوری هایی در مکتب حنبلی دست زد؛ از جمله بدعت سفر به منظور زیارت، ناسازگاری تبرک و توسل به انبیا و اولیا با توحید و هم چنین انکار بسیاری از فضیلت های اهل بیت علیهم السلام که روایات صحاح شش گانه و حتی در مسند ابن حنبل آمده بود. این قرائت نو از اندیشه های اهل حدیث و سلفی گری، در برابر مخالفت دانشوران اسلامی یارای مقاومت پیدا نکرد و وفروکش نمود.(2)
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1- حیدری، «سلفی گری نوین در تقابل با راهبرد وحدت اسلامی»، فصلنامه مطالعات راهبردی، مسلسل 50، ص 89-88.

2- همان، ص 90-89.




آرای ابن تیمیه راهنمای تندروان مسلمان در قرن های بعد شد. برخی او را «پدر معنوی افراط گرایی اسلامی سنی» به حساب می آوردند. 

سرانجام محمد بن عبدالوهاب بن سلیمان تیمی نجدی (1115- 1206 ق) با الهام از اندیشه های ابن تیمیه و شاگرد او ابن قیم جوزی و با طرح مجدد بازگشت به اسلامِ اصیل، اندیشه پیروی از سلف صالح و قرائت بسیار افراطی را بار دیگر به عرصه منازعات کلامی آورد. او با آنچه خود آن را بدعت و خلاف توحید می خواند به مبارزه برخاست و به تکفیر مخالفان خود دست زد. وی مسلمانان را به سادگی اولیه دین و پیروی از سلف صالح دعوت نمود و مظهرر بارز سلف صالح از منظر او، احمد بن حنبل بود. در واقع به اعتقاد وهابیان مذهب وهابیت همان مذهب صالح است و از این رو خود را «سلفیه» می نامند.(1) به عبارتی، وهابیت یک نوع تفکرِ سنّیِ سلفی است که در قرن هجدهم در عربستان ظهور کرد، اما تا مدت ها به همان مناطق بیابانی دارای جمعیت پراکنده شبه جزیره محدود می شد. از دهه 1970م به دلیل افزایش ثروت نفت عربستان، وهابیت رشد چشم گیری در جهان سنی داشته است.(2)

در نهایت، سلفیه با اعلام تشکیل جبهۀ جهانی اسلام برای جهاد با یهودیان و صلیبیها به رهبری بنلادن عربستانی و ظواهری مصری، بیش از پیش توجه به گرایشهای مبارزاتی را مورد توجه خود قرار داد. بی تردید حادثه 11سپتامبر نقطه عطفی در تاریخ تحولات معاصر است. قرائت خشن و متحجرانه از سنت نبوی و برداشت های ظاهری از آیات قرآن، طالبان را بر آن داشت که حتی برای مخالفان فکری و سیاسی خود نیز تعیین تکلیف کنند و رسالتی فراتر از قد و اندازه خود در نظر بگیرند. این جریان فکری، خود را در محدودۀ جغرافیایی افغانستان محدود نکرد، بلکه
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1- کشاورز، «تأثیر سلفی گری منطقه ای بر امنیت ملی جمهوری اسلامی ایران»، فصلنامه مطالعات خاورمیانه، سال نوزدهم، شماره دوم، ص 131.

2- عباس زاده فتح آبادی، «بنیادگرایی اسلامی خشونت»، فصلنامه سیاست، دور 39، ش 4، س 118.




برای خود مسئولیت اشاعه تعالیم اسلام مبتنی بر قرائت سلفی به سایر کشورهای منطقه را در نظر گرفته بود. این گروه، ضمن اختلاف نظر با سایر گروه های سنی، سرسختانه نسبت به شیعیان کینه می ورزید و به همین سبب به مراتب سیاستی خشن در قبال شیعیان به کار می برند.(1)


2-1-1. شاخصه های جریان های سلفی - تکفیری 

در تعریف عملیاتی از مفهوم سلفی گری می توان آن را مقوله مشکّک و دارای مراتب دانست که در عالم خارج، طیف وسیعی از سلفی گری «سنتی» و «معتدل» تا «سلفی گری افراطی» را در بر می گیرد. در واقع، امروزه در سایه تعریف آشفته ای که از مفهوم «اهل سنت» ارائه می شود، جریان های سلفی گرا، واژه «سلف» را مصادره به مطلوب کرده و حتی مفهوم «اهل سنت» را عمدتاً در تقابل با «شیعیان» به کارمی برند. بنابراین، ضمن هشدار دربارۀ یکسان انگاری «سلف گرایی» و «سلفی گری»و تأکید بر تمایز بین «جریان های سلفی گری» با «اهل سنت» و «فرق اسلامی» حد فاصل این ها را باید در مبانی و ایده های پایه ای جست وجو کرد.(2)

سلفی گری به جریانی اطلاق می شود که در حوزۀ روش شناسی، نقل گرا، در حوزۀ معرفت شناسی، حدیث گرا، در حوزه هستی شناسی، حس گرا و در حوزه معناشناسی، ظاهر گراست. اگر این چهار متغیّر در یک فرد شکل گرفته شود وی را می توان سلفی نامید. به عبارت دیگر، اندیشه سلفی همیشه عقل ستیز و کاملاً ارتجاعی است و در شمول مذاهب چهارگانه اهل سنت نیست. 

از طرف دیگر، تفکّرِ سلفی- وهابی را دو شکل می توان دید: یکی شکل رسمی- دولتی مورد نظر عربستان سعودی و دیگری سلفی- وهابی جهادگر که تفکر غالب در سازمان القاعده است. احتمال می رود شکل رسمی و واقعی آن تحت
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1- همان، ص 119.

2- سیدنژاد، همان، ص 99-98.




شرایط خاص منطقه ای و جهانی به اعتدال بیشتری گرایش یابد. این تفکر می تواند به قدرت از زاویه حفظ آن برای سلطنت عربستان سعودی بنگرد و به جای مقابله با اندیشه های غالب جهانی تحت عنوان «دموکراسی لیبرال» غرب کنار بیاید. ولی تفکر وهابی- سلفی جهادگر القاعده ای نمی تواند با غرب کنار بیاید. وهابی ها که تنها یک درصد از جمعیت مسلمانان را تشکیل می دهند و نیز جنبش بزرگ تر سلفی، آن گونه که تصویر می شود، خشن نیستند، بلکه فقط محافظه کار و بنیاد گرا هستند. آن ها عموما کشتار انسان های بی گناه را مجاز نمی دانند، تنها گروهی که به این امر معتقدند، سلفی تکفیری ها هستند که اقلیت بسیار کوچکی را در بین جنبش بزرگ سلفی ها تشکیل می دهند.(1)

برخلاف سنت گرایان که اذن جهاد را تنها از سوی علما و پس از مشاوره با دیگران مجاز می دانستند و برای آن شرایط سختی قائل بودند، نوبنیادگرایان [سلفی- تکفیری ها] مفهوم جهاد را عوامانه کرده و آن را به ابزاری کارآمد برای مبارزه علیه دشمنان خود در درگیری با دولت ها تبدیل کرده اند. رهبران نوبنیادگرایی که دارای صلاحیت و درجه علمی علمای سنتی نیستند برای خود صلاحیت صدور حکم جهاد قائل شدند که جهاد یک واجب مورد غفلت قرار گرفته است. تفاوت دیگر این که سنت گرایان، جهاد اکبر را که مبارزه ای نفسانی بود مهم تر از جهاد اصغر می دانستند، ولی نوبنیادگرایان آن را برعکس نمودند.(2)

مسئله «اصالت ظواهر» در بین سلفی- تکفیری ها حالا نوعی ابزارگراییِ ناشی از تقدم عمل بر نظر را در نظام فکری این جریان بازمی نماید که با ایده های ماکیاولیستی همخوانی دارد. به طوری که جریان های سلفی- تکفیری، برای رسیدن به هدف، تمام
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1- کشاورز، همان، ص 132.

2- Oliver Roy, ”Afghanistan: Two Years After fall Of Taliban”, Interview with Oliver Roy. Terrorism Monitor. vol. 1,issue. 6, (special issue) ,november20.




راه های غیر مشروع را پیشنهاد می کنند.(1)

به عنوان مثال، آن ها با استناد به افول اقطاب سلفی مانند ابن تیمیه، اعمال غیر شرعی، نظیر «دروغ» و «اخذ مال حرام در همه اشکال آن» را جایز می شمارند. جریان سلفی- تکفیری با تکیه بر این میراث تاریخی و با الهام از انگاره پردازی های خویش، گسترده ترین شبکه تروریستی در جهان را سازماندهی کرده که به دلیل بهره گیری از اشکال مختلف خشونت ورزی، نظیر«تروریسم انتحاری»، نماینده شاخص تروریسم نوین در دوران معاصر به حساب می آید.(2)


3- تأثیر منفی سلفی- تکفیری ها بر روند رشد اسلام گرایی 


اشاره

جریان های تکفیری از دو بعد اساسی منجر به به یک چالش اساسی فراروی اسلام گرایی خواهند شد: 1. قطبی سازی جوامع اسلامی؛ 2. کاهش جذابیت اسلام گرایی به دلیل رفتارهای متحجرانه و خشونت آمیز جریان های تکفیری. 



3-1. قطبی سازی جوامع اسلامی 

رشد جریان های سلفی- تکفیری با حمایت دولت هایی مانند عربستان سعودی و قطر در راستای اهداف استراتژیک خویش در منطقه، درحال حاضر به منازعه ای مذهبی در قالب تقابل شیعه - سنی انجامیده، که در بحران های کنونی و کشتارهای خونین شیعیان به دست گروه های تکفیری در سوریه و عراق عینیت یافته است. حساسیت بر هویت و ترمینولوژی شیعی، از جمله بارزترین نقاط اشتراک طیف ها و گرایش های مختلف سلفی گری است. با این تفاوت که طیف معتدل آن، شیعیان را «مسلمانان منحرف و بدعت گذار» می نامند که احیاناً «جوامع سنی در معرض تهدید و هجمه آن ها قرار می گیرند، اما طیف افراطی سلفیون، بی واهمه، تشیع را «دین خودساخته» می خوانند.(3)
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1- پورفرد، «جهان اسلام و رادیکالیسم افراطی»، نشریه پگاه حوزه، ش 204، س 15.

2- سیدنژاد، همان، ص 100.

3- همان، ص 107.




زبان و ادبیات ایدئولوژیک سلفی گری در این باره نظام نشانه شناسی است که تحلیل گفتمان زرقاوی و یا آثار دیگر نظیر کتاب عبدالرحمن عطیه الله از نظریه پردازان و چهره های شاخص القاعده، نمودار آن است: «شیعه نه تنها از مارقین و خارجین از امت است، بلکه متعلق به دین خودساخته ای است که هدف نهایی آن از طریق ایران، سلطه بر اهل سنت و به دست گرفتن زمام رهبری امت اسلامی است». این تصویرسازی ضد ایرانی و ضد شیعی با بهره گیری از نشانه شناسی فرهنگ، همه روزه در عراق در حال به روز شدن است. به ویژه پس از سال 2003 که از نظر سلفی ها، عراق از دست «اسلام راستین» خارج شده و به دست «رافضان شیعه» افتاده است.(1)

در واقع، تنش در روابط عربستان سعودی با ایران در سال 1979م. بعد از خلع شاه از قدرت شروع شد. اهداف ایران بعد از انقلاب 1979م. بر محور صدرور انقلاب، موجب نگرانی کشورهای منطقه و به خصوص پادشاهی عربستان سعودی شد. زیرا هرگونه صعود و پیشرفت نهاد انقلابی ایران در منطقه می توانست پادشاهی های دولت های خلیج فارس به خصوص عربستان سعودی را به خطر بیندازد. از دیدگاه عربستان، ایران همیشه در این رویا بوده که رهبر معنوی جهان اسلام باشد. در همین راستا ما شاهد یک حمایت قوی و واضح عربستان سعودی از اعتراض کنندگان سنی در منازعات سوریه، لیبی و یمن(2) و هم چنین جریان های تکفیری در بحران های اخیر سوریه و عراق علیه شیعیان هستیم. 

در واقع، رهبران عربستان سعودی و قطر باور دارند که روی کار آمدن یک رژیم سنی در سوریه و عراق می تواند، قدرت شیعیان منطقه را که به ایران نزدیک هستند محدود و در نتیجه وزن استراتژیک منطقه ای آن ها را در مقابل ایران که در دهۀ گذشته از افزایش قابل توجهی در منطقه برخوردار شده است، افزایش دهد. در واقع برای دولت های
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1- همان، ص 108.

2- ”the Saudi American Relations”, report of Al Jazeera Center for Studies.




عربستان سعودی و قطر شورش های اخیر فرصتی به منظور خارج نمودن سوریه و عراق از صف متحدین ایران و در نقطه مقابل افزایش نقش منطقه ای آن ها در شرق مدیترانه برای تغییر موازنه به نفع خود و به ضرر ایران، است.(1)

در همین راستا عربستان سعودی سعی در تقویت و حمایت های مادی از جریان های سلفی- تکفیری از جمله داعش (دولت اسلامی عراق و شام)، النصره و ... نموده که همین امر می تواند یک جنگ مذهبی خونین در منطقه به وجود آورد و در نتیجه، اسلام گرایی درجهان اسلام را با چالشی اساسی و مواجه نماید. به عبارتی، درگیری میان گروه های مختلف در جهان اسلام و منطقه (به خصوص میان گروه های تکفیری و شیعه) که متأثر از تحریک عربستان سعودی و قطر است، تا حدود زیادی به رشد اسلام گرایی ضربه خواهد زد، زیرا در نهایت به جای این که گروه های اسلام گرا بتوانند به یک اتحاد منسجم در راستای تأثیرگذاری بر تحولات سیاسی و اجتماعی جهان اسلام برسند، در یک منازعه طولانی فرو خواهند رفت. هم چنین به جای این که اسلام گرایی، به عنوان الگو و جانشین موفقی در مقابل الگوی لیبرال دموکراسی مطرح باشد، به دلیل منازعات مذهبی خود به چالش تبدیل خواهد شد. 


3-2. کاهش جذابیت اسلام گرایی به دلیل رفتارهای متحجرانه و خشونت آمیز 


اشاره

از نگرگاه مدرنیسم غربی، دین از سیاست جداست و در نتیجه، هر گونه حضور و دخالت دین در عرصه سیاسی امری نابهنجار، منفی و ارتجاعی تلقی می شود. با تهاجم همه جانبه غرب به جهان اسلام و شکل گیری مقاومت اسلامی در برابر آن، غربیان برای نابهنجار و ارتجاعی نشان دادن آن از واژگانی با بارمعنایی منفی چون بنیاد گرایی و رادیکالیسم اسلامی استفاده کردند.(2)

رشد جریان هایی تکفیری به خصوص در چند سال اخیر، فرصتی بی نظیر برای بهره برداری غربی ها علیه اسلام گرایی و نشان دادن چهره
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1- .Hassan Hassan, ”The Gulf states: United against Iran, divided over Islamists”, in: The Regional Struggle for Syria, edited by Julien Barnes-Dacey and Daniel Levy, The European Council on Foreign Relations.

2- بهروز لک، همان، ص 2.




خشن از اسلام به وجود آورده است. در واقع آنچه موجب فراهم نمودن زمینه کاهش جذابیت اسلام به عنوان یک الترناتیو در مقابل الگوی لیبرال- دموکراسی شده است، اصول اعتقادی سلفی - تکفیری بر مبانی زیراست: 


1- ردّ ِقواعد جهاد

به اعتقاد اکثریت قریب به اتفاق مسلمانان، جهاد در اسلام وقتی واجب می شود که سرزمین های اسلامی مورد تهاجم و تهدید قرار گیرد (جهاد تدافعی). جهاد هم چنین دارای قواعد خاص خود از جمله عدم کشتار غیر نظامیان است. تکفیری ها به هیچ کدام از این قواعد پای بند نبوده و کشتار مردم بی گناه را نیز مجاز دانسته اند، به عنوان مثال «گروه مسلح اسلامی» الجزایر که تکفیری است، در جنگ های داخلی آن کشور از کشتار ده هزار انسان بی گناه حمایت کرد، اما گروه «جبهه آزادی بخش اسلامی» که سلفی است، فقط کشتار افراد دولتی را مجاز دانست. 


2- ردّ ِحرمت خودکشی

در اسلام، مسیحیت و یهودیت، خودکشی گناه نابخشودنی است، درحالی که تکفیری ها خودکشی برای کشتن دشمنان خدا را شهادت می دانند. از نظر آن ها افرادی که به اقدامات انتحاری دست می زنند، شهید هستند و مستقیماً وارد بهشت می شوند. 


3- تروریسم

تکفیری ها برای کشتن دشمنان خدا تروریسم را مجاز می دانند.(1)

در همین راستا علی رغم مخالفت گروه های اسلام گرا باتروریسم، شاهد مترادف دانستن جریان های اسلام گرا با تروریسم در ادبیات سیاسی غرب هستیم؛ به عنوان مثال، روزنامه واشنگتن پست در یک گزارش، از اقدامات خشونت طلبانه گروه های تکفیری، یک چهره مخدوش و ناهنجار از مسلمانان و اندیشه های دینی مسلمانان« با عنوان گردن زدن و خشونت وحشتناک» نشان داده است.(2)

در گزارش دیگر، خبر گزاری
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1- کشاورز، همان، ص 132-131.

2- Washington post (JUNE 13, 2014) ”beheadings and the success of horrifying violence”, Available at: http://www.washingtonpost.com/news/morning-mix/wp/2014/6/13/isis-beheadings -and-the-success-of-horrifying-violence/.




نیویورک تایمز با عنوان «نبردهای خونین گروه های خشونت طلب اسلامی در عراق« از این اقدامات به عنوان یک اقدامات عجیب در قرن بیست و یک یاد نموده و این جریان ها را ادامه روند رشد گروه های اسلام گرایی در منطقه تعبیر می نماید.(1) از طرف دیگر این درگیری ها زمینه تفرقه اندازی غرب بین گروه های اسلامی و حتی پیوند استراتژیک با بعضی از این گروه ها را فراهم خواهد آورد. حمایت همه جانبه غرب از مخالفین در سوریه، مدعایی بر این امر است. 


4- راهکارها 


4-1. دیپلماسی ارتباطات گسترده میان گروه های اسلام گرا و نقش سازنده نهاد تقریب مذاهب 

ارتباطات گسترده میان گروه های اسلامی در قالب نشست ها، کنفرانس های عمومی و تخصصی و هم چنین نشست کشورهای اسلامی تا حدود زیادی می تواند جلوی رشد جریان های تکفیری در جهان اسلام و منطقه را بگیرد. این نشست و کنفرانس ها در دو سطح گروه ها و کشورهای اسلامی، از دو جنبه می تواند ثمربخش باشد: در ابتدای امر، گردهمایی گروه ها و کشورهای اسلامی می تواند منجر به درک خطر جریان های تکفیری و هم چنین عمق تأثیر این جریان ها بر ثبات منطقه ای و جهانی شود. در مرحله بعد با گسترش ارتباطات، دیدگاه و رویکرد های این گروه ها و کشورهای اسلامی در قبال خطر جریان های تکفیری به هم نزدیک خواهد شد. البته در این زمینه با توجه به اختلافات عمیق کشورهای منطقه با هم و به خصوص فعالیت های عربستان سعودی به منظور کاهش نفوذ استراتژیک ایران در منطقه، رسیدن به یک توافق اساسی سخت و دشوار است.
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1- Nytimes (JUNE 13, 2014) ”Beheadings and the success of horrifying violence”, Available-at:http://www.washingtonpost.com/news/morning-mix/wp/2014/6/13/isis-beheadings -and-the-success-of-horrifying-violence/.




همانطور که ذکر شد، حمایت های عربستان از جریان های تکفیری در سوریه و عراق، عامل مهم فعالیت این گروه ها محسوب می شود. نهاد تقریب مذاهب که وظیفه اصلی اش نزدیکی مذاهب اسلامی به هم؛ به خصوص در طیف ها و مسائل بین المللی در راستای رفع چالش ها ست، می تواند یک نهاد پیش رونده محسوب شود. هم چنین درحال حاضر، توجه گروه ها و کشورهای اسلامی از منازعات سوریه و عراق به حملات کنونی اسرائیل علیه نوار غزه، می تواند تأثیر فزآینده ای در مقابله با رشد جریان های تکفیری داشته باشد که این امر نیاز به یک دیپلماسی رسانه ای قوی دارد. 

در عصر حاضر، ارتباطات و تبادل ارتباطی در راستای اهداف استراتژیک از جایگاه ویژه ای برخوردار است. تبادل ارتباطی، فرآیندی است که از طریق آن، بازیگران تفاسیر و برداشت های خود را از امور و پدیدارهای جهانی به یکدیگرانتقال می دهند. اهمیت تبادل ارتباطی از این روست که بازیگران را قادر می سازد تا باور های ذهنی و جهان بینی شخصی را به اطلاعات عمومی بدل کنند، زیرا یک باور وتفکر شخصی تنها زمانی که از طریق ارتباطات به اطلاعات عمومی تغییر شکل دهد، می تواند آن شانس را داشته باشد که به عنوان یک حقیقت اجتماعی وبخشی از فرهنگ واقعیت مطرح گردد. در نتیجه، غلبه و چیرگی طرز فکر یک بازیگر بر دیگران بستگی به استراتژی ارتباطی وی دارد؛ یعنی این که اودر مقام گوینده چگونه تفسیر خود را از مجرای تبادل ارتباطی برای شنوندگان بیان می کند. بر این اساس، این که گوینده چگونه سخن می گوید اهمیت به مراتب بیشتری دارد از این که گوینده چه کسی است، چه می گوید و برای که می گوید.(1) در همین راستا برگزاری سمینارها و کنفرانس های تخصصی و عمومی بین گروه های و کشور های اسلامی، شکل گیری اتاق های فکر و شبکه های گسترده اجتماعی
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1- Bially , Mateern Janice (2007) Why Soft Power isn’t so soft: Representational Force and Attraction in World Political, in Power in World Politics, Edited by Felix BerendM.J.Williams, Politics,London New York:Routledge.




مجازی (رادیو، تلویزیون و سایت های اینترنتی و...) علیه جریان های تکفیری و هم چنین به کانون توجه آوردن حمله اسرائیل به غزه، اهمیت ویژه ای دارد. 


4-2. مقابله قاطعانه نظامی با فعالیت جریان های تکفیری 

جریان های تکفیری که امروزه در قالب گروه هایی هم چون داعش و النصره، ثبات منطقه ای و به خصوص امنیت مردم در سوریه و عراق را با تهدید جدی روبه رو کرده اند، در کنار حمایت از سوی بازیگرانی همچون عربستان و قطر ریشه در ناتوانی دولت های مزبور در کنترل فعالیت های تکفیری ها دارد. در همین راستا جمهوری اسلامی ایران و متحدین استراتژیک او در منطقه باید از روش های مختلف از جمله جنگ نیابتی و ارسال تجهیزات به گروه های اسلامی (حزب الله لبنان، شیعان عراق و گروه های اسلامی سنی معتدل) در تقابل با گروه های تکفیری، به سرکوب قاطع این گروه ها بپردازند، زیرا در صورت سرکوب این گروه ها تا حدود زیادی از جرئت و توان آن ها در منطقه کاسته خواهد شد. از طرف دیگر با سرکوب این گروه ها تمایز بین گروه های اسلام گرای جهان اسلام و رفتارهای خشونت طلبانه این جریان تکفیری در افکار عمومی مردم جهان و نیز مسلمانان مشخص خواهد شد و در نتیجه، تا حدود زیادی از توان تبلیغات منفی علیه اسلام گرایی کاسته خواهد شد؛ به عنوان مثال راهکار جمهوری اسلامی ایران در سوریه (کمک به دولت اسد در مقابل تکفیری ها) تا حدود زیادی در سرکوب تکفیری ها موفق بوده و در بحران کنونی عراق مفید به نظر خواهد رسید. 


نتیجه گیری: 

در این پژوهش آسیب های رشد جریان های تکفیری فراروی اسلام گرایی بررسی شد و نتایج این پژوهش بر این مبنا ست که جریان های تکفیری از دو بعد اساسی، اسلام گرایی در جهان اسلام و منطقه را با چالش روبه رو خواهند نمود: 1. قطبی سازی جوامع اسلامی؛ 2. کاهش جذابیت اسلام گرایی به دلیل رفتارهای متحجرانه و خشونت آمیزِ جریان های تکفیری. در بعد نخست، این جریان های تکفیری می تواند به قطبی
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شدن جوامع اسلامی به خصوص در منطقه در قالب تقابل اسلام شیعه با اسلام سنّی منجر شود. در واقع، بازیگران منطقه ای به خصوص عربستان سعودی و قطر در تقویت این جریان های تکفیری برای اهداف استراتژیک خود یعنی کاهش نفوذ جمهوری اسلامی ایران در منطقه با شعار خطر هلال شیعی، از نقش ویژه ای برخوردارند. این رقابت های استراتژیک و حمایت این بازیگران از جریان های تکفیری، می تواند منجر به یک جنگ مذهبی خونین در منطقه شود و در نتیجه، تأثیر بازدارنده ای بر رشد اسلام گرایی در جهان اسلام و منطقه بگذارد. از نمونه های عینی این مفروض می توان به درگیری های خونین میان گروه های مختلف در سوریه و عراق اشاره کرد. 

از طرف دیگر، رفتار های متحجرانه و خشنِ گروه های تکفیری در منطقه تا حدود زیادی می تواند از جذابیّتِ الگوی اسلام گرایی به عنوان یک آلترناتیو در مقابل لیبرال دموکراسی غربی در جوامع اسلامی بکاهد. بعد از شروع فعالیت های جریان های تکفیری و رفتار های متحجرانه و خشن این گروه ها، رسانه های غربی، اسلام گرایی را در متن این جریان های تکفیری تفسیر نموده اند و توانسته اند تا حدود زیادی به مقایسه این جریان های تکفیری با الگوی لیبرال دموکراسی مد نظر خویش بپردازند. 

این پژوهش برای رفع چالش های رشد جریان های تکفیری فراروی اسلام گرایی، راهکارهایی ارائه نموده است که در دو قالب قابل بررسی است: 1. راهکار دیپلماسی ارتباطات گسترده میان گروه های و کشورهای اسلامی و نقش سازنده نهاد تقریب مذاهب 2. مقابله قاطعانه نظامی با فعالیت جریان های تکفیری. در واقع، ارتباطات گسترده میان گروه ها و کشورهای اسلامی، می تواند زمینه یکسان سازی دیدگاه این گروه ها و کشورها را درقبال خطر رشد این جریان ها فراهم نماید. در همین راستا، کارکرد نهاد تقریب مذاهب و کاهش اختلافات استراتژیک میان کشورهای اسلامی و سوق دادن توجهات به طرف منازعه اسرائیل و مسلمانان، از جایگاه ویژه ای برخوردار است. از طرف دیگر، برخورد قاطعانه نظامی با این گروه ها از روش های مختلف می تواند تا حدود زیادی از گسترش فعالیت این گروه ها در منطقه و جهان اسلام جلوگیری کند.
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ترور، تروریسم و حقوق بشردوستانه / مهزاد صفاری نیا


اشاره

مهزاد صفاری نیا(1) 



چکیده 

جامعه بین المللی که در نیمة دوم قرن بیستم با پدیده تروریسم مواجه شده بود، با پذیرش مجموعه ای از معاهدات مربوط به انواع خاص اعمال تروریستی و تعهد دولت ها، در برابر آن واکنش نشان داد. به عبارت دیگر، قانون گذاری راجع به تروریسم که در آغاز، تنها شامل اعمال تأثیرگذار بر غیرنظامیان بود به تدریج گسترش یافت تا بعضی اعمال تروریستی علیه کارکنان و تأسیسات نظامی را نیز در بر گیرد. در این مقاله می کوشیم با بررسی پویایی موجود بین قانون گذاری ها و حقوق بشر دوستانة بین المللی، خلأ های موجود در جنگ با تروریسم را تبیین کنیم. 

کلید واژه ها: ترور، تروریسم، مخاصمات مسلحانه داخلی و بین المللی، حقوق بشردوستانه.
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1- دانش پژوه دوره دکتری حقوق بین الملل عمومی پردیس البرز دانشگاه تهران





مقدمه 

یکی از پیامدهای گسترش تروریسم، متنوع شدن اشکال آن است. امروزه در مباحث نظری در خصوص تروریسم، سخن از ابعاد و اشکال مختلف آن می شود؛ تروریسم هسته ای، بیو تروریسم، تروریسم ملی گرا، تروریسم سیاسی، نارکو تروریسم، تروریسم مذهبی، تروریسم دولتی، سایبر تروریسم، تروریسم کشاورزی، تروریسم شیمیایی، تروریسم جنایی و امثال آن، انواع مختلفی از تروریسم است که در بحث مربوط به انواع و ابعاد تروریسم مطرح می شود. یکی از اشکال نام برده از تروریسم، که بعد از حادثه 11 سپتامبر در جامعه به صورت آشکار تر ظاهر شد، تروریسم مذهبی است. در تروریسم مذهبی، برخی فرقه های مذهبی معتقدند تلقی آنها از هستی و تحولات جاری زندگی افراد ناب ترین دیدگاه است و کسانی که در خارج از دایرۀ جهانی بینی آنها قرار بگیرند کاملاً باطل اند. لذا یا باید به راه راست، که کیش و آیین آنهاست، درآیند یا از بین بروند. بدین منظور پیروان چنین فرقه هایی در صورت صلاحدید رهبرانشان، باید با توسل به خشونت و با انجام عملیات های جهادی تفکرات و برداشت های خاص خود را عملی کنند. 

خشونتِ برخاسته از این دست اقدامات در چارچوب تروریسم مذهبی گنجانده می شود.(1)

این نوع از تروریسم، تنها رهبرِ مذهب خود را پذیرفته، سایر مذاهب را تکفیر و سرکوب می کند. خشونتِ تروریسم مذهبی و تکفیری ها در عصر کنونی، هم از نظر گسترۀ فعالیت و هم از نظر ویژگی های متمایز و مرگ آور آن، بی سابقه است. در این نوع از تروریسم، تمام کسانی که به تروریسم روی می آورند، معتقدند فعالیت های آنها از طرف خداوند، امری مقدس محسوب می شود. به عبارتی، تروریست های مذهبی، به ویژه تکفیری ها، به این دلیل دست به خشونت مقدس می زنند که با کمک آن از جامعه شان دفاع کنند یا اینکه معتقدند در ازای جهاد، بهشت به آنها وعده داده شده است.
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1- جیمز دردیان، «گفتمان تروریستی: نشانه ها، دولت ها و نظام های خشونت سیاسی جهانی».




حدود بیست درصد گروه های تروریستی علایق مذهبی دارند، اما واقعیت این است که انگیزه این گروه ها سیاسی است و مذهب، صرفاً ابزار مشروعیت بخشی برای عضو گیری و بهره گرفتن از اعضاست. در حقیقت برای اینکه مردم حاضر شوند به اقدامات خشونت آمیز دست بزنند به مکانیزم های مشروعیت بخش نیازمندند و مذهب به خوبی می تواند این کارکرد را داشته باشد. این امر سبب شده است تمایز میان تروریسم مذهبی و سیاسی و حوزه مذهب و سیاست در گروه های تروریستی مذهبی دشوار شود.

ظهور تکفیری ها به عنوان تروریست مذهبی در منطقه خاورمیانه و برخی کشورهای قاره آسیا علل و عوامل مختلفی دارد: فقر اقتصادی، فقر فرهنگی،(1) حکومت های دیکتاتوری، بی عدالتی، نقض فاحش حقوق بشر، وجود ساختارهای قبیله ای و عشیره ای،(2)

رقابت های فرقه ای و مذهبی(3) و دخالت بیگانگان(4)

از جمله آنهاست که از حوزه بحث حقوقی ما خارج است. اما از بعد حقوقی، ظهور این شکل از تروریسم در حال حاضر موجب ترویج نوعی افراطی گری خشن توسط گروه های متفاوت تکفیری شده است؛ گروه هایی که سازمان ملل متحد و دیگر کشورها آنها را تروریستی معرفی می کنند. اعمال غیرانسانی و خشونت آمیز تکفیری ها در لبنان، مصر، نیجریه (بوکوحرام)، سوریه (سلفی ها)، رفتارهایی مانند قتل عام مسلمانان و به ویژه شیعیان (غیرنظامیان)، بریدن سر انسان های بی گناه و تبدیل سر آنها به توپ فوتبال، شکنجه، آزار و اذیت،
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1- محسن شریفی، «فقر: تهدید امنیت بین المللی در قرن 21»، فصل نامۀ راهبرد، ش39، 1385.

2- برای نمونه، طالبان و القاعده بیش از آنکه در قالب یک گروه متمرکز قابل تعریف باشد، در قالب یک شبکه مطرح هستند، شبکه ای که نه تنها در افغانستان و پاکستان، بلکه در عراق، سودان، سومالی، و برخی از شیوخ خلیج فارس نفوذ و اقتدار دارد و برخورد با این شبکه نیازمند نفوذ در این شبکه و انحلال آن از درون است.

3- برای مثال، با تشکیل دو مکتب و فرقه مذهبی به نام های «دیوبندی» و «لوی» در پاکستان رقابت های فرقه ای آغاز شده بود و با تنگ تر کردن عرصه بر اقلیت شیعه، جامعه پاکستان به سوی اختلافات مذهبی و فرقه ای سوق داده شد که پیامد آن تشکیل سپاه صحابه بود که حملات تروریستی بسیاری را علیه شیعیان به انجام رساند.

4- لورتا ناپلئونی، «منابع مالی تروریست ها از کجا تأمین می شود؟»، لوموند دیپلماتیک (فارسی)، 1385.




گروگان گیری، خوردن گوشت قربانیان، تجاوز گسترده به زن ها، نابود کردن آثار مذهبی، فرهنگی و تاریخی، صدور فتواهای عجیب از سوی مفتی ها و رهبرانشان، و به طور کلی عدم رعایت حقوق بشر و حقوق بشردوستانه موجب تروریست خوانده شدن از سوی سازمان ها و نهادهای بین المللی شده است. اگرچه این پدیده خطرناک، از حیث فکری از سال ها قبل در دنیای اسلام نمود پیدا کرده، ولی در حال حاضر در نقطه ای از منطقه، آثار آن قابل مشاهده است. بدیهی است این رفتارهای غیرانسانی از منظر موازین حقوقی شایسته بررسی همه جانبه است تا معلوم شود اگر موازین حقوقی و ساز و کارهای ذی ربط برای خشکاندن این پدیده شوم نارسایی دارند، تلاش های لازم برای بهبود نظام حقوقی در سطح جهانی صورت پذیرد. در این مقاله، ترور و تروریسم و عملیات تروریستی با توجه به عملیات تروریستی تکفیری ها، که به نوعی موجب درگیری های نظامی با دولت مرکزی نیز شده است، از منظر حقوق بشردوستانه بررسی می شود. 


الف. تعریف تروریسم 


اشاره

ترور و تروریسم در حقوق بشردوستانه از دو منظر متفاوت بررسی می شود؛ از نظرگاه نخست، مطرح شدن جنایت ترور و اعمال تروریستی در حقوق مخاصمات مسلحانۀ بین المللی و غیربین المللی و از منظر دوم، رعایت کردن حقوق بشردوستانه در مبارزه با تروریسم یا فکر کردن درباره آن. آنچه نگاه اول درصدد بیان آن است، لزوم وجود درجه ای از توسل به زور یا خشونت از سوی تروریست هاست که به آستانه یک درگیری مسلحانه برسد؛ به دیگر سخن، شرط پی گیری مبارزه با تروریسم (منظر دوم)، توسل تروریست ها به اعمال جنگی یا حمله مسلحانه است (رویکرد اول)، که عنصر تشکیل دهنده یک درگیری مسلحانه به شمار می رود. تروریست ها در زمان حاضر قادر به تدارک چنین حمله هایی هستند. 

تروریست ها یا همان بازیگران غیردولتی، که در زمان تصویب منشور به علت ناتوانی در دسترسی به تسلیحات جدی گرفته نمی شدند، امروزه به تسلیحات کشتار جمعی
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دست یافته اند و نه تنها از توانایی صدمه شدید به دولت ها بهره مندند بلکه توانایی صدمه زدن به نظم نوین جهانی را نیز دارند. 

نخست باید به تعریف تروریسم و مجموعه عملیاتی که تروریستی خوانده می شود بپردازیم. واژه «تروریسم» از فعل «ترور» مشتق شده است که در لغت به معنای ایجاد رعب و هراس در بین مردم یا مرعوب ساختن دیگران است. در فرهنگ اکسفورد، تروریسم این گونه تعریف شده است: توسل به خشونت برای اهداف سیاسی یا اجبار حکومت به انجام فعل یا ترک فعلی؛ به این وسیله که در بین مردم تولید وحشت کند. هدف اصلی تروریسم، ایجاد اندازه ای از ناامنی در جامعه از طریق تخریب بنیاد های امنیت عمومی است. علی رغم وجود تلاش های بین المللی، از جمله تلاش های سازمان ملل متحد در به تصویب رساندن سیزده کنوانسیون ضدتروریستی(1) در مجمع عمومی، دوازده قطعنامه در شورای امنیت تا سال 2001،(2)

21 قطعنامه بعد از حوادث یازدهم
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1- این سیزده کنوانسیون عبارت اند از: کنوانسیون مربوط به جرایم و برخی اعمال دیگر ارتکابی در هواپیما، 1963؛ کنوانسیون لاهه راجع به مبارزه با ضبط و توقیف غیرقانونی هواپیما 1970؛ کنوانسیون مونترال 1971 راجع به سرکوب اعمال غیرقانونی بر ضد ایمنی هواپیمایی کشوری 1971؛ پروتکل سرکوب اعمال غیرقانونی خشونت، در فرودگاه های در خدمت هواپیمایی بین المللی کشوری، الحاقی به کنوانسیون راجع به سرکوب اعمال غیرقانونی بر ضد ایمنی هواپیمایی کشوری 1988؛ پروتکل سرکوب اعمال غیرقانونی بر ضد ایمنی سکوهای مستقر در فلات قاره 1988؛ کنوانسیون سرکوب اعمال غیرقانونی بر ضد ایمنی کشتیرانی دریایی 1988؛ کنوانسیون جلوگیری و مجازات جنایت بر ضد اشخاص تحت حمایت بین المللی از جمله نمایندگان دیپلماتیک 1973؛ کنوانسیون 1979 درباره ممنوعیت گروگان گیری 1997؛ کنوانسیون حمایت فیزیکی از مواد هسته ای 1979؛ کنوانسیون بین المللی نشان گذاری مواد منفجره پلاستیکی به منظور ردیابی بعدی 1991؛ کنوانسیون سرکوب بمب گذاری تروریستی 1997؛ کنوانسیون بین المللی سرکوب تأمین مالی تروریسم 2000؛ کنوانسیون بین المللی برای سرکوب اعمال تروریسم هسته ای 2005.

2- برخورد شورا با این قضیه تا 1999 به صورت موردی بود نه کلی، بدین معنا که هر گاه یک حادثه تروریستی مهم اتفاق می افتاد شورا ضمن محکوم کردن آن به دولت ها توصیه می کرد اقداماتی را انجام دهند. از جمله مهم ترین این موارد عبارت اند از «قطعنامه 1044 (1996)، که پس از اقدام تروریستی علیه مبارک رئیس جمهور مصر صادر شد». قطعنامه 1189 (1998) که پس از حملات تروریستی به سفارت خانه های آمریکا در کنیا و تانزانیا صادر شد. قطعنامه 1267 (1999) که به دنبال کشته شدن دیپلمات های ایرانی در مزارشریف و ه-مچنین تحویل ندادن بن لادن از سوی گروه طالبان در مورد تحریم این گروه صادر شد. اما به رغم الزام آور بودن آن، هرگز از سوی حامیان طالبان به اجرا درنیامد. در ه-یچ یک از این قطعنامه ها تعریفی از تروریسم بین الملل توسط شورا ارائه نشده، بلکه تنها موارد مربوطه، به عنوان نمودی از تروریسم بین الملل شناخته شده است. اما در 1999 شورا نخستین قطعنامه کلی خود را (قطعنامه شماره 1269) در خصوص تروریسم صادر می کند (که البته جنبه توصیه ای دارد) و در مقدمه آن به قطعنامه 49/60 دسامبر 1994 مجمع اشاره می کند.




سپتامبر 2001(1)

و همچنین تلاش های منطقه ای در محکومیت تروریسم و عملیات تروریستی، هنوز هم این پدیده با شدت بیشتری رواج یافته است. اگرچه تمام این اقدامات در چارچوب منشور ملل متحد، احترام و حمایت از حق بر صلح و در حوزه حقوق بین الملل میسور شده است، اما هنوز تعریف جامع و هماهنگی از تروریسم صورت نگرفته، در برخورد و مقابله با تروریسم نیز برخورد های چندگانه ای صورت می گیرد. علی رغم فقدان یک تعریفِ واحد حقوقی از تروریسم، معیار ها و رهیافت های یکسان از مفهوم «تروریسم» در قوانین بین المللی و داخلی کشورها موجب شده تا بشر به تدریج برای مبارزه با این پدیده ناخواسته، عناصر و مصادیق یکسانی را شناسایی کند. 

چهار رهیافت یا معیار شناخته شده در اهداف تروریست ها، همچون بر هم زدن جدی نظم و امنیت عمومی، به خطر انداختن جان و سلامتی غیرنظامیان، وحشت پراکنی بین مردم، تأثیرگذاری بر تصمیمات دولت ها و سازمان های بین المللی، در معاهدات و قطعنامه های یادشده و قوانین داخلی کشورها به شرح ذیل گنجانده شده است: 


1. بر هم زدن جدی نظم و امنیت عمومی 

تروریست ها از طریق بر هم زدن جدی نظم و امنیت عمومی سعی در ناامن نشان دادن جامعه و تحت فشار قرار دادن حکومت دارند؛ از این رو یکی از مؤلفه های مهم
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1- صدور قطعنامه شماره 56/ال، یک روز بعد از 11 سپتامبر، قطعنامه های 1368 و 1373 شورا در قطعنامه 1368 ضمن محکوم کردن حملات تروریستی به آمریکا، آن را «تهدیدی برای صلح و امنیت بین المللی» (بند اول) دانسته، حق دفاع فردی یا جمعی از خود را برای آمریکا به رسمیت می شناسد.




شناخت تروریسم بر هم زدن جدی نظم و امنیت عمومی است. قانون ضدتروریسم چین، کانادا و فرانسه از یک طرف و کنوانسیون های چهارگانه امنیت هواپیمایی و هوانوردی از طرف دیگر، این رهیافت را دنبال می کنند. اقدامات تروریستی انجام شده در سوریه توسط مخالفان و شبه نظامیان، که سعی در برکناری ارادی و استعفای بشار اسد رئیس جمهور وقت سوریه را داشتند، نشان از رواج هرج و مرج و وحشت در میان مردم دارد. با این وصف، هدف اصلی تروریسم، ایجاد اندازه ای از ناامنی در جامعه بوده که قدرت اثربخشی بر افکار عمومی را دارا باشد.(1) 


2. رعب و وحشت بین مردم 

معنای لغوی تروریسم، ایجاد رعب و وحشت میان مردم است. این ترس در کنوانسیون های تأمین منابع مالی تروریسم، سازمان کنفرانس اسلامی، کنوانسیون بین الملی ضدتروریسم 1979، قانون ضدتروریسم ایالات متحده آمریکا نیز دنبال شده است. پس در تروریسم کشتن، ربودن، مجروح کردن و تخریب اماکن مذهبی فی نفسه هدف نیست؛ بلکه رسیدن به خواسته های خود از طریق ایجاد ناامنی و رعب و وحشت است؛ برای مثال، تهدید اولیه گروه تروریستی بوکوحرام مبنی بر نفرستادن دختران و ممنوع بودن حق آموزش برای آنان منجر به گروگان گیری و فروش آنها به عنوان «برده» شد. این اقدام با هدف ایجاد ناامنی، هرج و مرج، رعب و وحشت در بین مردم صورت گرفت.(2)


3. حمله به غیرنظامیان و به خطر انداختن جانشان

هدف قرار دادن افراد بی گناه برای رسیدن به مقاصد سیاسی یکی دیگر از رهیافت های تروریسم است. کنوانسیون حمایت از مواد هسته ای، کنوانسیون سرکوب
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1- محسن عبداللهی، تروریسم، حقوق بشر و حقوق بشردوستانه، ص35.

2- جعفر کوشا و پیمان نمامیان، «جایگاه اعمال تروریستی در پرتو حقوق بین الملل کیفری»، در: فصل نامه حقوق دانشکده حقوق و علوم سیاسی، دوره 38، ش3، 1387.




بمب گذاری های تروریستی و قانون ضدتروریسم مشدده کشور پرو این رهیافت را در تعریف تروریسم مد نظر قرار داده است؛ برای مثال، کشته شدن غیرنظامیان در سوریه، افغانستان، پاکستان و ترور غیرنظامیان به دست گروهک تروریستی عبدالله عزّام و کشته شدن شهروندان لبنانی در حمله به مرکز فرهنگی ایران در بیروت از جمله این اقدامات تروریستی است. 


4. تأثیرگذاری بر تصمیمات دولت ها و سازمان های بین المللی 

از منظر تروریسم بین المللی، هدف غاییِ تروریست ها نفوذ ناروا بر فرآیند تصمیم سازی، اقدامات و عملکرد دولت ها و سازمان های بین المللی است. تروریسم دقیقاً هنگامی متولد می شود که متوسلان به آن از دست یابی مشروع یا نامشروع خویش به اهدافشان از طرق عادی ناامید می شوند. کنوانسیون ضد گروگان گیری 1979، کنوانسیون سرکوب منابع مالی تروریسم و قانون ضدتروریسم ایالات متحده آمریکا، وضوح بیشتری در این مورد دارند. این عناصر و رهیافت ها از اسناد بین المللی استخراج شده است که از رهگذر مبارزه با اشکال خاصی از تروریسم بین المللی به تصویب اکثریت قابل توجهی از دولت ها رسیده اند. علی رغم تعریفی واحد از تروریسم، با عنایت به این عناصر شاید بتوان تروریسم را تهدید به ارتکاب یا ارتکاب جرائم خشونت آمیز علیه امنیت عمومی تعریف کرد که هدف آن ارعاب مردم یا تأثیرگذاری بر تصمیمات یا اقدامات دولت ها یا ارکان بین المللی است. البته برخی اهداف مبارزاتی در حقوق بین الملل مشروع تلقی می شوند. اهداف مشروع در حقوق بین الملل، اموری همچون اهدای آزادی، مبارزه برای رسیدن به استقلال، نبرد با یک دولت استعمارگر یا مبارزه با یک دولت آپارتاید است. بنابراین، اگر این گرو ها با دولت های ذکرشده بجنگند، دیگر حالت عملیات تروریستی ندارد. در مورد تکفیری ها مبارزه با هیچ کدام از دولت های ذکرشده مصداق پیدا نمی کند و چهار هدف تکفیری ها نیز به عنوان تروریست های مذهبی از سویشان دنبال می شود.
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ب. تعریف عناصر حقوقی ترور:تروریسم در رویّۀ دادگاه های بین المللی کیفری 

ترور، که ریشه تروریسم است، از نظر لغوی به معنای «ایجاد رعب و هراس در میان مردم» یا «مرعوب ساختن مردم» است. طرح جنایت ترور، نخستین بار نزد دادگاه یوگسلاوی سابق، به عنوان یک مرجع کیفری بین المللی در قضیه گالیک و دراگور مسلوویچ مطرح شد.(1) از جمله موضو ع هایی که در رویۀ دادگاه یوگسلاوی مطرح شد، نقض مقررات حقوق بین الملل بشردوستانه و حقوق بشر در زمان مخاصمه مسلحانه است. در خلال مخاصمه های انجام شده در یوگسلاوی سابق در دهۀ 1990 طرف های درگیر به طور فاحش و جدی مرتکب نقض مقررات حقوق بشر و حقوق بشردوستانه شدند. از این رو، دادگاه بر اساس مقررات اساس نامه، صلاحیت رسیدگی به این موارد نقض را از نظر دادگاه یوگسلاوی سابق قانونی دانست و به بررسی جنایت ترور پرداخت. دادگاه در استنادات قانونی خود، عنصر قانونی جنایت ترور را نقض مادۀ 3 اساس نامه دادگاه یوگسلاوی،(2)

مادۀ 51 پروتکل اول الحاقی(3) به کنوانسیون های ژنو و
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1- هیبت الله نژندی منش و زهرا الیاسی قهفرخی، «جنایت ترور در رویه دادگاه یوگسلاوی سابق»، حقوق و مصلحت، س1، ش4، 1388.

2- این ماده مقرر می دارد: این دادگاه بین المللی اختیار خواهد داشت «نقض قوانین یا عرف های جنگی» اشخاص ناقض قوانین یا عرف های جنگی را مورد تعقیب قرار دهد. این موارد نقض از جمله شامل موارد زیر است، اما به آنها محدود نیست: الف. به کارگیری سلاح های سمی یا سلاح های دیگر به منظور ایراد رنج غیرضروری؛ ب. تخریب بی محابای شهرها، شهرک ها یا روستاها یا اقدام به ویرانگری در آنها که خارج از حدود ضعیف نظامی باشد؛ ج. حمله یا بمباران شهرها، شهر ک ها، روستاها، اماکن مسکونی و ابنیۀ بی دفاع با هر وسیله؛ د. توقیف، تخریب یا ایراد خسارت عمدی به مؤسساتی که به مقاصد مذهبی، خیریه و آموزشی اعم از علوم و فنون اختصاص دارد یا بناهای تاریخی یا آثار علمی و هنری؛ ه. چپاول اموال عمومی یا خصوصی.

3- بند دوم ماده 51 پروتکل اول و بند 2 ماده 13 پروتکل دوم ابراز می دارد: نباید به جمعیت غیرنظامی با این وصف، و همین طور افراد غیرنظامی، حمله کرد. همچنین اقدام ها یا تهدیدهای خشونت آمیز که هدف اصلی آنها گسترش ترور [یعنی وحشت] در میان اقدام های تروریستی در مخاصمه های مسلحانه داخلی علیه غیرنظامیان یا اشخاصی باشد که از جنگ دست کشیده اند، صرف نظر از اینکه کدام طرفِ مخاصمه به اقدام های تروریستی متوسل شده باشد، نیز ممنوع است. دادگاه یوگسلاوی در رویۀ خود به بررسی جنایت ترور (به عنوان جنایت جنگی) پرداخته است.




مادۀ 13 پروتکل دوم الحاقی به کنوانسیون یادشده دانست. در مورد عنصر مادی، ترور را اقدام ها یا تهدید های خشونت آمیز علیه یک جمعیتِ غیرنظامی یا غیرنظامیان به طور انفرادی دانست که سبب فوت یا ایراد صدمه شدید علیه جسم یا سلامتی جمعیتِ غیرنظامی و افراد غیرنظامی می شود. در عنصر معنوی، دادگاه با اشاره به دو قصد عام و خاص، قصد عام را عبارت از این دانست که مرتکب، عامدانه جمعیت یا یک فرد غیرنظامی را هدف اقدام ها یا تهدید های خشونت بار قرار دهد و قصد خاص، «گسترش ترور یا وحشت در میان جمعیت غیرنظامی است». قصد خاصّ ِ جنایتِ ترور را می توان از اوضاع و احوال اقدام ها یا تهدید های خشونت آمیز استنباط کرد. در این خصوص، برای نمونه، می توان به ماهیت این اقدامات یا تهدیدها، شیوۀ انجام آنها، زمان و مدت استمرار آنها مراجعه کرد. حملات صورت گرفته در خلال آتش بس و ترک مخاصمه یا حملات طولانی و مستمر علیه جمعیت غیرنظامی و همچنین حملات کور می تواند معیاری برای قصد خاصّ ِ گسترش وحشت و قصد خاصّ ِجنایت ترور باشد. ترور را همچنین می توان از محل حمله استنباط کرد. هدف قرار دادن غیرنظامیان و حمله به آنها در محل هایی برای انجام کارهای روزمره، از قبیل بازار، مناطق توزیع آب، یا حمل و نقل عمومی می تواند معیار قوی تری در مورد قصد گسترش ترور باشد. 

هدف قرار دادن غیرنظامیان در شهر به طور عمدی، با سلاح هایی که به افراد بیشتری شلیک می کنند، ترور محسوب می شود. جنایت ترور در تعریف دادگاه یوگسلاوی سابق، مستلزم عناصر قانونی شبیه جنایت حملات غیرقانونی علیه غیرنظامیان است. اما جنایت ترور نیازمند عنصر اضافی در عنصر معنوی خاص، یعنی گسترش وحشت است. در نهایت، دادگاه در پروندۀ گالیک اعلام کرد که حقوق بین الملل عرفی جنایت ترور را منع و جرم انگاری کرده است و این جنایت به عنوان نقض قوانین یا عرف های جنگی موضوع مادۀ 3 اساس نامه دادگاه است و در نتیجه، دادگاه صلاحیت رسیدگی به آن را دارد. علاوه بر این، جنایت ترور منحصراً مربوط به زمان جنگ نیست و می تواند در زمان صلح و به عنوان جنایت علیه بشریت انجام شود.
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در مورد تروریسم باید گفت اگرچه هیچ تعریف پذیرفته شده جهانی در خصوص آن وجود ندارد و به همین منظور نیز در اساس نامه دیوان کیفری بین المللی نیز گنجانده نشده است، اما بنا به تعریف «کاسسه» - حقوقدان بین المللی- تروریسم مشتمل است بر: 

الف. اقداماتی که به طور معمول به موجب هر نظام کیفری داخلی جرم انگاری شده اند، یا کمک به ارتکاب چنین اعمالی هنگامی که در زمان صلح ارتکاب یابند؛ 

ب. قصد این اقدامات باید دامن زدن به حالت وحشت و ترور در مردم یا وادار کردن یک دولت یا یک سازمان بین المللی به انجام عملی [یا خودداری از انجام عملی] باشد؛ 

ج. انگیزۀ این اقدام ها، عقیدتی یا سیاسی است، یعنی مبتنی بر تعقیب اهداف شخصی نیست.(1)

اگرچه عنصر مادی جنایتِ ترور به عنوان یک جنایت جنگی و عنصر مادی اقدامات تروریستی به عنوان جنایت علیه بشریت ممکن است شبیه هم باشند، اما شرط محل وقوع، این دو جنایت را از یکدیگر متمایز می کند. جنایت ترور به عنوان یک جنایت جنگی، محدود به مخاصمات مسلحانه (داخلی و بین المللی) و حملات گسترده یا سازمان یافته علیه جمعیت غیرنظامی است، در حالی که اقدامات تروریستی در زمان صلح واقع شده، جنایت علیه بشریت تلقی می شوند. به علاوه، عنصر معنوی ترور به عنوان یک جنایت جنگی و عنصر معنوی اقدامات تروریستی از هم متمایز هستند. به طور قطع، قصد گسترش ترور میان جمعیت غیرنظامی تنها شرط عنصر معنوی است، در حالی که همین احتمالی برای اقدامات تروریستی است. قصد، عنصر بنیادین جنایت ترور به عنوان یک جنایت جنگی است. بنابراین، امروزه بدون شک ترور و تروریسم از جمله جنایت های بین المللی است که اگر در زمان صلح واقع شوند، جنایت مستقل و خاص و حتی تحت شرایطی جنایت علیه بشریت محسوب می شوند و اگر در زمان جنگ روی دهند تحت شرایطی جنایت جنگی محسوب می شوند.(2)
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1- آنتونیو کاسسه، حقوق بین الملل کیفری.

2- محمدرضا ضیایی بیگدلی، حقوق بین الملل بشردوستانه.




در زمان مخاصمۀ مسلحانه در زمره جنایت های جنگی و در زمان صلح در زمره جنایت علیه بشریت یا جنایت مربوط به تروریسم بین المللی است. بنابراین، هنگامی که تکفیری ها در زمان صلح عملیات تروریستی انجام دهند می توان آنها را نه تنها بر اساس قانون داخلی کشور محل وقوع، بلکه در پرتو جنایت علیه بشریت نیز محاکمه کرد. اما اقدامات اخیر تکفیری ها در کشورهای خاورمیانه (سوریه و لیبی) هنگامی صورت گرفته است که یک جنگ داخلی بین شبه نظامیان (تکفیری ها) با دولت مرکزی روی داده است.(1)

پس می توان این گونه اقدامات را در زمره جنایت های جنگی دانست و در آنها مداقه کرد. 


ج. تروریسم به عنوان جنایت جنگی در حقوق بشردوستانه بین المللی 


1. تروریسم در درگیری های مسلحانه بین المللی 

با تمیز درگیری های مسلحانه بین المللی از درگیری های مسلحانه غیربین المللی، در بررسی عنوان این بند، باید تأکید کرد که منظور از اعمال و روش های تروریستی در درگیری های مسلحانه بین المللی، بیان مواردی است که صرف نظر از علت بروز درگیری مسلحانه، که فارغ از حملات تروریستی یا عملیات تروریستی است، نیروهای نظامی یا غیرنظامیان یکی از دولت های درگیر، مرتکب اعمال و روش های تروریستی شوند. حقوق بشردوستانه بین المللی واجد مقرراتی در خصوص چنین وضعیت هایی است. البته تروریسم در هنگام تصویب کنوانسیون های چهارگانه ژنو به اندازه امروز نه وجود داشت و نه جدی گرفته می شد. از این رو در چهار کنوانسیون مفصل تصویب شده، تنها یک ماده از کنوانسیون چهارم حاوی مقرراتی در خصوص تروریسم است. ماده 33 این کنوانسیون مقرر می دارد: «هیچ شخص مورد حمایتی را برای جرمی
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1- Draft Comprehensive Convention against International Terrorism, Article 20(2) (A/61/37, Report of the Ad Hoc Committee established by General Assembly resolution 51/210 of 17 December 1996, Tenth Session (27 February – 3 March 2006).




که او شخصاً مرتکب نشده نمی توان مجازات کرد. مجازات های دسته جمعی همچنین تمامی تدابیر رعب آور و تروریسم ممنوع است». 

بر اساس ماده 33، تروریسم نه به خودی خود، بلکه به عنوان یکی از آثار مجازات های دسته جمعی قرار گرفته است و اینکه این گونه مجازات ها از سوی دولت نسبت به افراد اعمال شود. پس در حقیقت این ماده اشاره ای به تروریسم دولتی دارد.(1)

اگرچه کنوانسیون های ژنو با شناسایی نقض های شدید مقررات خود به عنوان جنایت جنگی، چنین نقض هایی را قابل پیگرد دانسته اند، ولی متأسفانه کنوانسیون چهارم ژنو نقض مقررات ماده 33 خود را جزء نقض های شدید یا فاحش در نظر نگرفته است؛ ازاین رو مطابق با این کنوانسیون، اعمال تروریستی مندرج در ماده مذکور قابل تعقیب
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1- «تروریسم دولتی» واژۀ جنجال برانگیزی است. تروریسم دولتی اصطلاحی است که برای دخالت دولت یا دولت هایی در امور داخلی یا خارجی دولتی دیگر که به وسیله اجرا یا مشارکت در عملیات تروریستی یا حمایت از عملیات نظامی برای زوال، تضعیف و براندازی دولت مذکور یا کل دستگاه حاکمه آن کشور انجام می شود. کمک های مادی و معنوی (مثل حمایت سیاسی) به گروه های مخالف و مشارکت در عملیاتی چون بمب گذاری، مین گذاری بنادر و سواحل، آدم ربایی، هواپیمادزدی و ترور مقام های عالی مملکتی، نمونه هایی از تروریسم دولتی است. برایان جنکینس، که از خبرنگاران مشهور در معضل تروریسم است، از تروریسم دولتی به عنوان «جنگ از طریق قائم مقام» یاد می کند. وی می گوید: «این کشورها (پیروان تروریسم دولتی) بر محدودیت های جنگ های متعارف واقف اند. بنابراین، ترجیح می دهند از امکانات سازمان های تروریستی، که خود رأساً آنها را ایجاد کرده اند یا تغذیه مالی آنها را بر عهده دارند، برای تهدید دشمن یا اخلال در ثبات سیاسی و اقتصادی آن کشور یا ایجاد بی ثباتی سیاسی و اقتصادی در آن مملکت بهره گیرند». جنکینس معتقد است این شکل از تروریسم به سرمایه گذاری بسیار کمتری نسبت به یک جنگ متعارف نیاز دارد، دشمن را از پای می اندازد و می توان ارتباط با تروریست ها را به طور کلی منکر شد. تفاوت عمده تروریسم دولتی و تروریسم غیردولتی در مجری آن است؛ بدین معنا که مجری و طراح اعمال تروریستی غیردولتی افراد، گروه ها و احزاب اند، و مجری و طراح اعمال تروریستی دولتی، یک دولت یا چند دولت خاص هستند. علاوه بر این، دخالت دولت یا دولت ها در اعمال تروریستی دو گونه است: به صورت مستقیم؛ یعنی خود دولت اعمال تروریستی را علیه دولت دیگر انجام می دهد؛ به صورت غیرمستقیم؛ یعنی به وسیله فرستادن کمک های مادی مانند اینکه اسلحه، مهمات و وسایل پیشرفته نظامی در اختیار گروه های مخالف دولت مذکور قرار داده شود یا گستردن چتر حمایت معنوی از گروه های مزبور مانند حمایت سیاسی یا اقتصادی یا تبلیغاتی.




کیفری در سطح بین المللی نیست.(1) اما در بند 2 ماده 51 پروتکل اول الحاقی 1977 به کنوانسیون های چهارگانه ژنو که مربوط به حمایت از قربانیان در درگیری های مسلحانه است، ارتکاب اعمال تروریستی علیه سکنه و افراد غیرنظامی ممنوع اعلام شده است. این ماده با عنوان حمایت از سکنه غیرنظامی چنین مقرر می کند: «سکنه غیرنظامی فی نفسه و همچنین افراد غیرنظامی نباید هدف حمله قرار گیرند. اعمال و تهدید های خشونت آمیزی که هدف اولیه آنها ایجاد جو ترور در میان سکنه غیرنظامی باشد ممنوع است». 

پروتکل علاوه بر این ماده، در ماده 37 خود نیز به نحو ضمنی اعمال و روش های تروریستی را محکوم کرده است. به موجب بند یک این ماده: 

قتل، مجروح یا اسیر کردن یکی از افراد دشمن با توسل به نیرنگ ممنوع است. اعمالی که باعث برانگیختن حس اعتماد یکی از افراد دشمن گردیده و او را متقاعد سازد که طبق حقوق بین الملل قابل اعمال در مخاصمات مسلحانه حق دارد از حمایت برخوردار شود یا وظیفه دارد حمایت خود را اعطا نماید و منظور آن باشد که به این حس اعتماد خیانت شود، نیرنگ محسوب می شود. عمل ذیل از مصادیق نیرنگ می باشد: «تظاهر به غیرنظامی بودن و برخورداری از وضعیت غیررزمنده». 

برخی از فعالان کمیته بین المللی صلیب سرخ همچون «هانس پیتر گاسر» معتقدند به استناد این ماده نیز می توان تروریسم را در درگیری های مسلحانه ممنوع دانست. بنا به نظر «گاسر» سیاست حمله و اختفا یا فرار تروریست ها در حقیقت نه یک اقدام جنگی که یک عمل تروریستی است که در قالب نیرنگ علیه نیروهای نظامی ارتکاب شده و ممنوع است. این استدلال «گاسر» ریشه در اصل تفکیک در حقوق بشردوستانه دارد.(2)
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1- محسن عبداللهی، تروریسم، حقوق بشر و حقوق بشردوستانه، ص 255.

2- اقدام دولت ایالات متحده آمریکا در تصویب قانونی موسوم به قانون لیبر در 1864 که ارتش آن کشور را ملزم به خودداری از حمله به اتباع غیرنظامی دشمن در جنگ داخلی این کشور می کرد را باید نخستین تجلی اصل تفکیک رزمندگان و غیرنظامیان در مخاصمات مسلحانه دانست، که پس از آن با مقررات دیگری مورد تأکید دولت های مختلف قرار گرفته است. از جمله این مقررات می توان به ماده 22 مقررات 1907 لاهه در خصوص ممنوعیت گلوله باران شهرها و روستاها و مناطق مسکونی بی دفاع ، ماده 3 مشترک کنوانسیون های چهارگانه ژنو 1949 درباره ممنوعیت حمله به افرادی که مشارکت فعالی در مخاصمات مسلحانه غیربین المللی ندارند، ماده 48 پروتکل اول الحاقی (که صریحاً به اصل تفکیک رزمندگان و غیررزمندگان اشاره کرده و طرفین متخاصم را موظف به تفکیک بین رزمندگان و غیرنظامیان، اهداف نظامی و غیرنظامی و محدود کردن حملات به اهداف نظامی کرده است)، بند سوم ماده 51 همان پروتکل، بند سوم ماده 4 پروتکل دوم الحاقی و ماده 13 همان پروتکل اشاره کرد. امروزه پس از گذشت یک قرن و نیم از مطرح شدن اصل تفکیک رزمندگان و غیرنظامیان، این اصل به چنان جایگاهی دست یافته که دیوان بین المللی دادگستری در نظریه مشورتی 1996 خود در خصوص سلاح های هسته ای، حکم به آمره بودن این اصل داده است.




پروتکل الحاقی اول برخلاف کنوانسیون چهارم ژنو نقض مقررات مندرج در مواد 51 و 37 خود را صراحتاً جزء نقض های شدیدی دانسته که جنایت جنگی در نظر گرفته خواهند شد. 

بند 4 ماده 51 پروتکل اول الحاقی نیز حملات کورکورانه را ممنوع می کند. حملاتی که علیه یک هدف نظامی خاص صورت نمی گیرد یا با استفاده از روش ها و وسایل جنگی انجام می شود که نمی توان آنها را به یک هدف نظا می خاص محدود کرد، کورکورانه تلقی می شوند. تردیدی نیست که «اعمال تروریستی» مشمول ممنوعیت های مقرر در این ماده هستند، زیرا هدف اصلی از این اعمال ایجاد وحشت در بین سکنه غیرنظامی است. نمونه بارز تروریسم در درگیری های مسلحانه بین المللی را می توان جنگ ایالات متحده آمریکا با القاعده در کشور افغانستان دانست که با فروپاشی حکومت طالبان فعالیت های خود را آغاز کردند و البته عقاید و معیارهای آنها متفاوت با تکفیری هاست. این گروه، برخلاف تکفیری ها، داعیۀ تشکیل حکومت و امت اسلامی نداشتند. 


2. تروریسم در درگیری های مسلحانه داخلی 

قواعدی که اقدامات تروریستی را در چارچوب مخاصمه مسلحانه غیربین المللی ممنوع می کند اساساً مشابه آن قواعدی است که این اقدامات را در مخاصمه مسلحانه بین المللی ممنوع می کند. ماده 3 مشترک در یک عبارت پردازی کلی بدون اشاره مستقیم
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به تروریسم، بسیاری از اقدامات تروریستی را عملاً ممنوع می کند. بر طبق آن، با غیرنظامیان باید با اصول انسانیت رفتار شود. گروگان گیری، رفتار بی رحمانه، آزار، شکنجه و ... ممنوع است. 

متأسفانه ماده 3 مشترک کنوانسیون های چهارگانه ژنو هیچ تعریفی از درگیری های مسلحانه غیربین المللی ارائه نمی دهد و صرفاً به احصای حداقل حقوق حاکم در حین درگیری بسنده می کند. با این حال، خوش بختانه بند 1 ماده 1 پروتکل دوم الحاقی 1977 به تعریف چنین درگیری ای اهتمام ورزیده است. بر اساس این ماده، درگیری مسلحانه غیربین المللی درگیری ای است که در سرزمین یک دولت عضوِ پروتکل، بین نیروهای مسلح آن دولت و گروه های مسلح مخالف یا میان چنین گروه هایی با هم (سوریه و عراق با داعش یا جبهه النصره، نیجریه با بوکوحرام) تحت فرماندهی مسئول صورت می گیرد و آنچنان کنترلی را بر بخشی از سرزمین آن دولت اعمال می کنند که آنها را قادر به اجرای عملیات هماهنگ و پایدار نظامی می کند. دقت در این ماده، سه شرط را برای شناسایی یک درگیری مسلحانه لازم می داند: 

1. وجود درگیری مسلحانه؛ 

2. داشتن فرماندهی مسئول؛ 

3. اعمال کنترل مؤثر بر بخشی هایی از سرزمین دولتی که در آن درگیری داخلی در جریان است. 

تعریف مندرج در بند 1 ماده 1 پروتکلِ دوم به صورت عرفی درآمده است و این به این معناست که حتی لازم نیست دولت هایی که در حال مبارزه با گروه های تکفیری تروریست هستند به این پروتکل ها پیوسته باشند.(1) همچنین ماده 4 (پاراگراف 2) و ماده 13 (پاراگراف 2) پروتکل الحاقیِ دوم نیز مؤید این امر هستند. به موجب این مواد،
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1- توکل حبیب زاده، «حقوق بین الملل بشردوستانه و مبارزه با تروریسم»، در: معارف اسلامی و حقوق، س8، ش1، 1381، ص68.




اعمال و تهدیدهای خشونت آمیزی که هدف اولیه آن گسترش ترور و وحشت در میان جمعیت غیرنظامی باشد ممنوع است. مواد 4 و 13 به صراحت از عناوین «ترور» و «تروریسم» استفاده می کنند.

البته اگر این اقداماتِ تروریستی در مخاصمۀ مسلحانۀ غیر بین المللی منجر به نقض فاحش کنوانسیون ها و پروتکل های الحاقی شوند می تواند جنایت جنگی تلقی شده، مشمول صلاحیت جهانی کشورهای عضو یا حتی صلاحیت دیوان بین المللی کیفری واقع شوند.

پرسش اصلی این است که این تعهدات بر کدام یک از طرفین بار می شود. در مخاصمه مسلحانه غیربین المللی، دست کم یکی از طرفین، دولت نیست. برای طرف دولتی کلیه تعهدات معاهده ای (بر طبق اصل وفای به عهد) و آن قسمت از قواعدی که جنبه عرفی یافته است بار می شود. ماده 3 و پروتکل دوم چنین تعهداتی را برای نیروهای مخالف دولت و اعضایشان بار می کند، چراکه یکی از شرایط تلقی یک درگیری داخلی به عنوان یک مخاصمه مسلحانه، توانایی طرفین به رعایت قواعد حقوق بشردوستانه است. لذا اعضای گروه هایِ مخالفِ دولت نیز باید به ممنوعیت اقدامات تروریستی توجه کنند. فرماندۀ نیروهای مسلح مخالف، به اجرا و رعایت این قواعد متعهد هستند و باید همه اقدامات لازم را برای اجرای قاعده ممنوعیت اقدامات تروریستی انجام دهند. این گروه ها بایستی اقدامات ضروری را برای پی گیری و مجازات مرتکبان اقدامات تروریستی، به ویژه مرتکبانی که جزء نیروهای آنها بوده یا تحت کنترلشان هستند انجام دهند. لذا ممنوعیت انجام اقدامات تروریستی در یک مخاصمه مسلحانه غیربین المللی برای هر دو طرف بار شود؛ چه دولت و چه سازمان های مسلح مخالف دولت. در کل باید خاطر نشان کنیم که ممنوعیت توسل به اقدامات تروریستی منطقاً در حقوق مخاصمات مسلحانه غیربین المللی نیز همچون مخاصمات مسلحانه بین المللی تثبیت شده است. در مخاصمه مسلحانه داخلی نیز اقدامات تروریستی ممنوع است. این حتی در خصوص مخاصمات مسلحانه
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غیربین المللی مهم تر نیز هست، چراکه مخاصمات مسلحانه غیر بین المللی عمدتاً مبتنی بر جنگ نامتقارن بوده، آبستن ارتکاب اقدامات تروریستی است. دولت ها باید اولاً از ارتکاب عمل تروریستی در مخاصمات مسلحانه غیر بین المللی اجتناب ورزند؛ و ثانیاً کلیه تلاش های لازم را برای جلوگیری از ارتکاب عمل تروریستی توسط افراد خصوصی یا در سرزمین تحت صلاحیتشان انجام دهند. رویه بین المللی هم پس از تصویب پروتکل دوم الحاقی، به ویژه اساس نامه ها و رویّه های محاکم کیفری بین المللی رواندا، یوگسلاوی سابق و دیوان کیفری بین المللی، نقض های شدید پروتکل دوم الحاقی را نیز به عنوان یک جنایت بین المللی و به تعبیر دقیق تر یک جنایت جنگی واجد ویژگی صلاحیت جهانی دانسته اند.(1)

بند چهارم ماده 4 اساس نامه دادگاه کیفری رواندا، به طور ویژه تصریح می کند: اقدامات تروریستی، ماده 3 مشترک کنوانسیون های ژنو و پروتکل دوم الحاقی را نقض می کنند. به علاوه، وقتی مظاهر خاص تروریسم واجد عناصر جرم جنگی باشند؛ یعنی در خلال درگیری مسلحانه یا در ارتباط با آن واقع شوند، در چارچوب ماده 4 اساس نامه دیوان کیفری بین المللی رواندا (در خصوص نقض ماده 3 مشترک کنوانسیون های چهارگانه ژنو و پروتکل الحاقی)، مواد 23 و 3 اساس نامه دادگاه کیفری یوگسلاوی سابق (در خصوص نقض های فاحش کنوانسیون های چهارگانه ژنو و نقض مقررات یا عرف جنگ و ماده (2)

8 اساس نامه دیوان کیفری بین المللی قرار می گیرند و
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1- Statute of International Criminal Court (ICC), A/CONF.183/9, 17 Jul. 1998, Art.8(c)(d)(e).

2- دیوان در مورد جنایت های جنگی صلاحیت دارد؛ به ویژه هنگامی که در قالب یک برنامه یا سیاست عمومی یا در قالب ارتکاب گسترده چنین جرائمی صورت گرفته باشد. منظور از جنایت های جنگی در این اساس نامه موارد ذیل است: نقض های فاحش کنوانسیون های 12 اوت 1949 ژنو ، یعنی هر یک از اعمال مشروحه ذیل بر ضد اشخاص یا دارایی هایی که تحت حمایت مقررات کنوانسیون مربوطه ژنو قرار گرفته اند: کشتار عمدی؛ شکنجه یا رفتار غیرانسانی، از جمله آزمایش های زیست شناختی؛ فراهم آوردن موجبات رنج عظیم یا صدمه شدید به جسم یا سلامتی؛ تخریب و ضبط گسترده اموال که ضرورت های نظامی آن را توجیه نمی کند و به صورت غیرقانونی و خودسرانه اجرا شده است؛ اجبار اسرای جنگی یا دیگر اشخاص مشمول حمایت [کنوانسیون] به خدمت در صفوف نیروهای دولتی دشمن؛ محروم کردن عمدی اسرای جنگی یا دیگر اشخاص مشمول حمایت از حق محاکمه عادلانه و قانونی؛ تبعید یا انتقال غیرقانونی یا حبس غیرقانونی؛ گروگان گیری؛ دیگر نقض های فاحش قوانین و عرف های مسلم حقوق بین الملل و حاکم بر منازعات مسلحانه بین المللی، یعنی هر یک از اعمال مشروحه ذیل: هدایت عمدی حملات بر ضد مردم غیرنظامی در کلیت آن یا بر ضد افراد غیرنظامی که مشارکت مستقیم در مخاصمات ندارند؛ هدایت عمدی حملات بر ضد اهداف غیرنظامی؛ هدایت عمدی حملات بر ضد کارکنان تأسیسات، مواد، واحدها یا وسایل نقلیه ای که در کمک رسانی بشردوستانه یا مأموریت های حفظ صلح به موجب منشور ملل متحد به کار گرفته می شوند، مادام که آنها از حمایتی برخوردارند که به غیرنظامیان یا اه-داف غیرنظامی به موجب حقوق بین المللی منازعات مسلحانه داده شده است؛ انجام عمدی حمله ای با علم به اینکه چنین حمله ای باعث تلفات جانی یا آسیب به غیرنظامیان یا خسارت به اهداف غیرنظامی یا آسیب گسترده، درازمدت و شدید به محیط زیست خواهد شد و آشکارا فایده نظامی ملموس و مستقیمِ مورد انتظار از آن، بیش از اندازه است؛ حمله یا بمباران شهرها، روستاها، مناطق مسکونی و ... .




همان طور که گفته شد به صورت عرفی درآمده است. حتی اگر دولت های درگیر تروریسم عضو دیوان کیفری بین المللی هم نباشند می توان از طریق شورای امنیت وضعیت این کشورها را به دیوان ارجاع داد. با این اوصاف، شرایط لازم برای تحقق جرم جنگی شامل موارد ذیل است: 

1. جرم باید در حین مخاصمه مسلحانه بین المللی یا داخلی صورت پذیرد. در غیر این صورت، جرم ضدبشری قلمداد می شود. 

2. فعل ارتکابی باید نقض فاحش و گسترده مقررات را در پی داشته باشد. بنابراین، اقدامات خشونت آمیز پراکنده و انفرادی مبین جرم جنگی نخواهد بود. 

3. اقدامات ارتکابی باید در قالب برنامه و سیاست عمومی باشد. این شرط، بیانگر عنصر معنوی جرم و آگاهی به آثار اقدام ارتکابی است.(1)

به نظر می رسد جنگ تکفیری های تروریست را با دولت های مرکزی باید در زمره حقوق مخاصمات مسلحانه داخلی گنجاند. زیرا در حال حاضر گروه های تروریستی
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1- مجید جوانمرد، مهدی نیک نفس و مسعود گماری، «آشنایی با دیوان کیفری بین المللی»، در: گزارش دفتر بررسی های حقوقی و مرکز پژوهش های مجلس، 1382 .




مثل داعش، جبهه النصره و غیره در سوریه و شام یا بوکوحرام در نیجریه، داعیه ایجاد حکومت اسلامی و امت واحد اسلامی را دارند. بنابراین با تصرف سرزمین های عراق، سوریه و نیجریه، اعمال کنترل مؤثر و داشتن یک مرکز فرماندهی، با دولت های حاکم در حال جنگ اند. بر اساس قواعد یادشده، رعایت حقوق جنگِ بشردوستانه در حین این درگیری ها برای هر دو طرف (هم دولت درگیر و هم گروه تروریست) منطبق با اسناد بین المللی و حقوق عرفی واجب است. 


د. مسئولیت بین المللی کمک دهندگان به تروریست های تکفیری در پرتو مخاصمات مسلحانه 

امکان ادغام یا جذب اعضای گروه یا یک سازمان تروریستی در نیروهای مسلح سازمان یافته، هم در درگیری های مسلحانه بین المللی و هم در درگیری های مسلحانه غیربین المللی دارای سابقه است. ادغام گروه های تروریستی در مخالفان چچنی، تروریست های کرد در جنبش کردستان ترکیه و همچنین همکاری گروه های تروریستی با مخالفان کشمیری، نپالی، سریلانکایی، کلمبیایی، پرویی و فیلیپینی از جمله مثال های عینی در این خصوص هستند. در کلیه این موارد، گروه های تروریستی در حقیقت با شورشیان مسلح سازمان یافته ای که مطابق با حقوق بشردوستانه بین المللی در حال نبرد با دولت مرکزی هستند، متحد شده اند و به تبع حقوق بشردوستانه به طور مساوی بر اعضای تروریست و غیرتروریست این گروه های معارض اعمال خواهد شد، چراکه به سختی می توان بین اعمال گروه های شورشی و اعمال گروه های تروریست در چنین وضعیت هایی قائل به تفکیک شد. در سطح درگیری های مسلحانه بین المللی نیز مهم ترین سابقه، جنگ ایالات متحده با القاعده و رژیم حامی آن در افغانستان یعنی طالبان بود. در درگیری های مسلحانه داخلی نیز مهم ترین سابقه، جنگ سوریه با سلفی ها و برخی از گروه های تکفیری بود که یا خود به صورت گروه های شورشی مسلح درآمده بودند یا اینکه با گروه های شورشی مسلح سازمان یافته ادغام شده بودند.
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علاوه بر سوریه، عراق (داعش) در لیبی نیز با توجه به هرج و مرج و شروع یک جنگ داخلی بین حکومت قذافی با شورشیان و شبه نظامیان که برخی از آنها گروه های تکفیری بودند، مثال بارز درگیری مسلحانه داخلی یا همان جنگ داخلی است. در درگیری های مسلحانه داخلی که دخالت و انجام اعمال تروریستی تکفیری ها در آن صورت گرفته، حمایت، پشتیبانی و کنترل گروه های تروریستی از سوی دولت های خارجی، چه دولت های هم مرز و چه دولت های غیرهمسایه، بر کسی پوشیده نیست. 

امروزه برخی مدعی اند حتی گروه های تکفیری به سلاح های کشتار جمعی دست یافته اند و استفاده از سلاح های شیمیایی در سوریه خود پاسخ به این ادعاست که گروه های تکفیری که از سوی سازمان ملل متحد و برخی کشورها به عنوان گروه های تروریستی شناسایی شده اند، از سوی همان دولت های خارجی همسایه یا غیرهمسایه خود تجهیز می شوند. مطابق حقوق بین الملل عرفی، دولت ها متعهد به عدم حمایت، پشتیبانی، تجهیز و پناه دادن تروریست ها در سرزمین خود علیه دولت خارجی دیگر هستند. آنها همچنین موظف اند که اجازه ندهند تروریست ها از سرزمین آنها برای حمله به کشورهای دیگر استفاده کنند. حتی قطعنامۀ تعریفِ تجاوز، صراحتاً اعزام نیروهای مسلح، گروه ها، چریک ها و مزدوران را توسط/ از جانب یک دولت برای انجام عملیات قهری علیه دولت دیگر، جزء مصادیق تجاور معرفی کرده است.(1)

تکفیری ها، به ویژه سلفی ها، که ظاهراً در سرزمین برخی از کشورهای عربی آموزش داده شده، و حمایت و پشتیبانی می شوند، ممکن است در برخی موارد، موجبات مسئولیت بین المللی دولت حامی و پشتیبان خود را فراهم آورند. باید دقت کرد که هر حمایت و پشتیبانی، اگرچه ممکن است مسئولیت بین المللی دولت حامی یا پشتیبان را به وجود آورد، ولی نمی تواند اعمال، به ویژه حملات مسلحانه تروریست های تکفیری،
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1- Wolfgang Bendek Alice Yotopoulos-marangopoulos, European Training Research Center for Human Rights and Democracy, 2004.




را به دولت حامی و به طور دقیق تر به دولت میزبان منتسب کند. برای اثبات چنین رابطه ای لازم است یک دولت خارجی یا در حملات و اعمال تروریستی مسلحانه شرکت داشته باشد، یا چنین حملاتی را تصدیق کرده باشد، یا بر گروه یا سازمان تروریستی مربوط آنچنان درجه ای از کنترل داشته باشد که از نظر حقوقی بتوان اعمال گروه تروریستی را در حقیقت اعمال خود آن دولت در نظر گرفت. دو معیار کنترل کلی و کنترل مؤثر، در رویّۀ دیوان بین المللی دادگستری و دیوان کیفری یوگسلاوی سابق در این خصوص به کار گرفته شد. در قضیه اول، دیوان بین المللی دادگستری در رأی نیکاراگوئه (1996) علیه ایالات متحده آمریکا اعلام کرد برای مسئول شناختن دولت آمریکا در نقض حقوق بشردوستانه تحقق دو شرط ضروری است: از یک سو آمریکا کنترل مؤثر گروه نظامی یا شبه نظامی را بر عهده داشته باشد و از سوی دیگر، کنترل باید در خصوص عملیات خاصی که در جریان آن نقض های حقوق بشردوستانه صورت پذیرفته نیز به طور مستقیم اعمال شده باشد. 

دیوان در نهایت اعلام کرد در این عملیات هدایت یا دستور مستقیم از سوی آمریکا صورت نگرفته است. در قضیه دوم و در دیوان کیفری یوگسلاوی سابق (2007) در قضیه تادیچ، کنترل کلی، معیار قرار گرفته است.(1) معیار کنترل کلی، که چند سالی است کنترل مؤثر را به چالش کشیده است، آستانه پایین تری را لازم دارد. بنا به نظر دیوان، این گروه ها یک ساختار واحد، سلسله مراتب فرماندهی، نماد و شخصیت مجزا از اعضای خود و سلسله قواعد رفتاری دارند. در این گونه سازمان ها افراد به میل خود رفتار نمی کنند، بلکه بر اساس قواعد و استانداردهای تعیین شده توسط گروه و زیر نظر فرماندۀ گروه رفتار می کنند. در چنین مواردی، برای انتساب اعمال این گروه به یک دولت، تنها کافی است که این گروه به طور کلی تحت کنترل یک دولت باشد:(2) یعنی
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1- ایان جانستون، «دفاع ضرورت در گفتمان حقوق بین الملل: مداخله بشردوستانه و مبارزه با تروریسم»، ترجمۀ علیرضا ابراهیم گل، در: نشریه معاونت حقوقی و امور مجلس ریاست جمهوری، ش35، 1385.

2- جمشید ممتاز و امیرحسن رنجبریان، حقوق بین الملل بشردوستانه، 1387.




اگر یک دولت، عملیات منتهی به نقض های شدید حقوق بشر و حقوق بشردوستانه را سازماندهی و برنامه ریزی کرده باشد در آن صورت مسئولیت اعمال متخلفانه به آن دولت خارجی قابل انتساب است. معیار کنترل کلی در دیوان اروپاییِ حقوق بشر و دیوان داوریِ ایران - ایالات متحده آمریکا نیز شناسایی شده است. 

به نظر می رسد تعیین معیار کلی برای اقدامات تروریستی گروه های تکفیری معیار کارآمد تری است. نکته اساسی اینجاست که شاید نتوان به راحتی در دیوان های بین المللی، انتساب مستقیم این اعمال را به یک دولت خارجی با توجه به حقیقت های موجود در مورد گروه های تکفیری مستند کرد و علی رغم حقایقی که وجود دارد دولت های خارجی در مورد تکفیری ها تنها برخی حمایت های مالی یا لجستیکی را ارائه می دهند. اما از منظر حقوق ضدتروریسم، کنوانسیون های بین المللی و منطقه ای که در مبارزه با تروریسم وجود دارد مطمئناً می توان کشورهای حامی تکفیری ها را در مراجع بین المللی مورد تعقیب قرار داد. قطعنامه 1373 که در 28 سپتامبر 2001 توسط شورای امنیت به تصویب رسید، ابراز می دارد: هر گونه حمایت فعال یا منفعل از دولت های تروریستی باید ممنوع شود و حمایت های مالی از تروریسم نیز ممنوع اعلام شده است. همچنین شرط لازم برای تروریست تلقی کردن این گروه ها اعلام رسمی توسط قطعنامه های مجمع عمومی و شورای امنیت است. بنابراین، ضمن پی گیری کردن کمک مالی دولت ها بر اساس حقوق بین الملل می توان ریشه های کمک مالی توسط دولت ها را با یک عملکرد حقوقی سازمان ملل متحد خشکاند. 


ح. وضعیت حقوقی تروریست ها از منظر حقوق بشردوستانه بین المللی 


اشاره

اصولاً اشخاصی که در حین درگیری مسلحانه به اقدامات تروریستی مبادرت می ورزند دو دسته اند: نظامی و غیرنظامی. چنانچه افراد نظامی مرتکب عملیات تروریستی شوند (چه نیروهای دولتی نظامی، چه شبه نظامیان که اعمال تروریستی انجام می دهند) پس از دستگیری و بازداشت، وضعیت نظامی خود را حفظ می کنند و زندانی
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یا اسیر جنگی محسوب می شوند. دسته دوم، افراد غیرنظامی هستند که در جریان درگیری های مسلحانه متوسل به اقدامات تروریستی می شوند. بنابراین، گروه های تروریستی از منظر برخورداری از حقوق بشردوستانه به دو گروه ذیل تقسیم می شوند: 


1. تروریست های نظامی و غیرنظامی در مخاصمات مسلحانه بین المللی 

کنوانسیون چهارم لاهه 1907 سه دسته از رزمندگان را به شرح ذیل شناسایی کرده است: اعضای نیروهای مسلح منظم، نیروهای غیرمنظم و نهضت های موقت و نهضت های مقاومت. بر اساس تعریف ماده 2 این کنوانسیون نیروهای سکنه سرزمین اشغال نشده ای هستند که بدون اینکه فرصت سازماندهی خود را داشته باشند، سلاح برداشته و به مقاومت بپردازند، مشروط به اینکه سلاح های خود را آشکار حمل کرده و قوانین و عرف های جنگی را رعایت کنند. بعد از ایجاد کنوانسیون های ژنو، کنوانسیون سوم ژنو این مفهوم را نسبت به کنوانسیون های لاهه گسترش داد.(1)

به فهرست موجود در کنوانسیون ژنو دو گروه افزوده شده است؛ این دو گروه عبارت اند از: اعضای شبه نظامی یا گروه های داوطلبی که در عمل بخشی از نیروهای مسلح کشوری محسوب می شوند و دیگر اعضای شبه نظامیان یا گروه های داوطلب از جمله اعضای نهضت
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1- ماده 4. الف. اشخاص ذیل متعلق به یکی از طبقات مشروحه پایین که به دست دشمن افتند اسیر جنگی، بدان گونه که مفهوم این قرارداد است، شمرده می شوند: 1. اعضای نیروهای مسلح یکی از متخاصمین و همچنین اعضای چریک و دسته های داوطلب که جزء نیروهای مسلح مزبور باشند؛ 2. اعضای سایر چریک ها و اعضای سایر دسته های داوطلب به انضمام اعضای نهضت های مقاومت متشکل متعلق به یک دولت متخاصم که در داخل یا خارج خاک خود مشغول عملیات باشند ولو آنکه خاک مزبور اشغال شده باشد؛ مشروط به اینکه چریک ها یا دسته های داوطلب و نهضت های مقاومت متشکلِ مذکور، جامع شرایط زیر باشند: الف. یک نفر رئیس در رأس آنها باشد که مسئول اتباع خود باشد؛ ب. دارای علامت مشخصه ثابتی باشند که از دور قابل تشخیص باشد؛ ج. علناً حمل اسلحه کنند؛ د. در عملیات خود، مطابق قوانین و رسوم جنگ رفتار کنند. 2. اعضای نیروهای مسلح منظم که خود را وابسته به دولت یا مقامی معرفی کنند که از طرف دولت دستگیرکننده به رسمیت شناخته نشده باشد. کنوانسیون سوم ژنو نیروهای نامنظم، نظیر شبه نظامیان را با احراز شرایطی رزمنده معرفی می کند.




مقاومت. بعد از تهیه پروتکل های الحاقی ژنو، پروتکل الحاقی اول در مواد 43 و 44 شرط تفکیک (علامت مشخصه قابل تمییز) را تعدیل و تضعیف کرد. مهم ترین دستاورد این کنوانسیون، تفکیکی است که کنوانسیون سوم ژنو زیر بند 2 ماده 4 میان نیروهای مسلّحِ منظم و نیروهای نامنظم و داوطلب و شبه نظامیان پیش بینی کرده بود. اما مهم ترین دستاورد پروتکل ماده 44، تلقی اسیر جنگی از این نیروهاست. در عملیات تروریستی که در مخاصمات مسلحانه بین المللی صورت می گیرد، تخلفاتی که ممکن است عنوان جنایت جنگی یا تخلفات انضباطی را داشته باشد مبارز را از وضعیت رزمندگی و حقوق ناشی از اسیر جنگی محروم نمی کند. بنابراین، شبه نظامیان و نظامیانی که در سرزمین های یک کشور دست به عملیات تروریستی می زنند اگر در یک مخاصمه بین المللی یا داخلی شرکت داشته باشند، می توانند عنوان رزمنده و اسیر جنگی را گرفته و مورد محاکمه قرار گیرند. 

اما ایالات متحده آمریکا در جنگ افغانستان در چارچوب مبارزه از سال 2001 تا 2002 میان دولت دفاکتو افغانستان (طالبان) و نیروهای ائتلافی آمریکا که یک مخاصمه مسلحانه بین المللی بود افراد بازداشت شده را اسیر جنگی تلقی نکرد و در زندان های گوانتانامو نگهداری شدند. اما در مورد غیرنظامیان درگیر در مخاصمات مسلحانۀ بین المللی این عقیده وجود دارد: در صورتی که غیرنظامیان در خلال درگیری های مسلحانه به دلیل مشارکت مستقیم در مخاصمات مسلحانه بازداشت شوند از هیچ کدام از امتیازهای دوگانه بهره مند نخواهند بود. البته در مورد بهره مندی تروریست ها از حقوق بشردوستانه، نصّ ِصریح حقوقی وجود ندارد، درنتیجه دیدگاه های متفاوت و بعضاً متضادی مطرح است: عده ای از حقوقدانان معتقدند از آنجایی که افراد غیرنظامی از وضعیت خود سوء استفاده کرده، به اقدامات تروریستی متوسل شده اند، لذا در صورت بازداشت، نه تنها مشمولِ حمایت های مقرر در حقوق بشردوستانه نیستند، بلکه باید آنها را به دلیل ارتکاب جنایت بین المللی محاکمه و بازداشت کرد، اما با وجود این، آنها از حمایت های مربوط به حقوق بین الملل بشر برخوردارند. طرفداران دیدگاه دوم، راه حل میانه را در پیش
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گرفته اند و معتقدند چون این اقدامات تروریستی در جریان درگیری مسلحانه صورت گرفته است، لذا از حداقل حمایت های مقرر در حقوق بشردوستانه یعنی ماده 75 پروتکل اول الحاقی که جنبه عرفی یافته برخوردارند و در درگیری های مسلحانه غیربین المللی از حمایت های موضوع ماده 3 مشترک عهدنامه های چهارگانه ژنو برخوردارند. 

در دیدگاه سوم، که نظر کمیته بین المللی صلیب سرخ و برخی دیگر از نویسندگان است، شهروندانی که مستقیماً در مخاصمات شرکت کرده اند و دارای ضابطه تابعیت مندرج در کنوانسیون چهارم ژنو باشند، همچنان به موجب این کنوانسیون افراد تحت حمایت محسوب خواهند شد. در مورد افراد فاقد ضابطه تابعیت نیز ماده 3 مشترک و ماده 75 پروتکل اول الحاقی قابل اعمال خواهد بود. 

در دیدگاه چهارم، عده ای معتقدند چون اقدامات تروریستی، اقدامات مسلحانه ای است که معمولاً توسط افراد غیرنظامی صورت می گیرد و این افراد تغییر وضعیت پیدا کرده و در واقع تبدیل به افراد نظامی می شوند، لذا در صورت بازداشت، زندانی یا اسیر جنگی محسوب شده، تابع حمایت های مقرر در عهدنامه سوم ژنو هستند. در مجموع چنین به نظر می رسد که اقدامات تروریستی در حین درگیری مسلحانه نمی تواند خارج از شمول حمایت های مقرر در اسناد عرفی بشردوستانه باشد و افرادی که مبادرت به این گونه اقدامات می کنند در صورت بازداشت، زندانی یا اسیر جنگی محسوب می شوند و از حمایت های مقرر در عهدنامه سوم و پروتکل یکم الحاقی برخوردار می شوند و چنانچه درگیری مسلحانه، جنبه غیربین المللی داشته باشد، افراد بازداشت شده مشمول حمایت های مقرر در ماده 3 مشترک عهدنامه های چهارگانه، شرط مارتنس(1) و تحت شرایطی، پروتکل دوم الحاقی نیز هستند.
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1- مطابق این شرط چنانچه در ادبیات حقوق بین الملل معاهده ای مدوّن موجود نباشد باید مطابق عرف، انسانیت، وجدان انسانی و وجدان عمومی رفتار شود. شرط مذکور در کنوانسیون های لاهه و همچنین در مقدمه پروتکل دوم کنوانسیون های چهارگانه ژنو لحاظ شده است.





2. تروریست ها در مخاصمات مسلحانه داخلی 

حقوق و قواعد قابل اعمال در عملیات تروریستی درگیری های مسلحانۀ غیربین المللی، از حقوق قابل اعمال در درگیری های مسلحانه بین المللی متفاوت است. توسعه این حقوق با توجه به حاکمیت کشورها کند است و به آرامی صورت می پذیرد. درست به همین جهت در حقوق حاکم بر درگیری های مسلحانه غیربین المللی برخی از حقوق و امتیازات رزمندگان نظیر مصونیت رزمندگی وضعیت اسیر جنگی پیش بینی نشده است.(1)

بنابراین، حقوق حاکم بر درگیری های مسلحانه غیربین المللی از شناسایی اعضای نیروهای مسلح طرفین درگیر به عنوان رزمنده خودداری کرده است. 

ماده 3 مشترک و پروتکل الحاقی دوم به خوبی بیانگر این واقعیت است که اعمال مقررات آنها وضعیت یا امتیاز رزمندگی را به هیچ کدام از طرفین درگیر اعطا نمی کند. بنابراین هر کدام از طرفین درگیر اگر نیروهای مسلح طرف مقابل را بازداشت کنند، در صورتی که میان آنها موافقت نامه ای دایر بر اعطای رزمندگی یا اعطای اسیر جنگی وجود نداشته باشد می توانند آنها را به اتهام ارتکاب اعمال مجرمانه ای نظیر قتل، جرح و تخریب اموال عمومی مطابق با قوانین داخلی محاکمه و مجازات کنند.(2)

ماده 3 مشترک ژنو با اذعان به چنین خلأیی صراحتاً از طرفین درگیر خواسته است، صرف نظر از رعایت قواعد مندرج در آن ماده، بکوشند تمام یا بخشی از سایر مقررات کنوانسیون های ژنو را از طریق موافقت نامه رعایت کنند. در عمل نیز دیده شده است که گرایش عمومی دولت ها به سوی اعطای عملیِ حقوق اسیر جنگی به بازداشتی های جنگی است. دو نمونه از این رویکرد مربوط به جنگ های داخلی ایالات متحده آمریکا و درگیری دولت نیجریه با شورشیان مسلح «بیافرا» بوده است. در مورد اول دولت آمریکا بی آنکه صراحتاً به بازداشت کنندگان مصونیت از تعقیبِ جرم خیانت را بدهد،

ص: 407






1- حسین میرمحمدصادقی، «ملاحظاتی در باب تروریسم»، در: مجلۀ تحقیقات حقوقی، 1380.

2- محسن عبداللهی، تروریسم، حقوق بشر و حقوق بشردوستانه، ص390.




برخی از امتیازهای مربوط به اسیر جنگی را به آنها اعطا کرد. در مورد دوم نیز دولت نیجریه با وجود شناسایی درگیری خود به عنوان یک درگیری مسلحانه غیربین المللی در کد رفتاری ارتش نیجریه که در 1974 منتشر کرد، صراحتاً به بازداشت کنندگان «بیافرا» وضعیت اسیر جنگی را داد. اگر به گروه های تروریستی وضعیت اسیر جنگی داده نشود، خود نوعی رویکرد یک طرفه به نفع دولت و نیروی نظامی دولت درگیر در جنگ داخلی است. به طور کلی، حقوق بین الملل در این مورد با یک خلأ حقوقی روبه روست و این مسئله برخلاف اصل برابری طرفین درگیر بوده و می تواند به ترغیب شورشیان به ارتکاب جنایت جنگی منتهی شود. درست به همین دلیل شرکت کنندگان در نشست کمیته بین المللی صلیب سرخ پیشنهاد کردند به منظور تشویق به اتخاذ رفتار مشابه به بازداشت شدگان شورشی، وضعیت اسیر جنگی اعطا شود. 

به هر حال به نظر می رسد چه تروریست ها وضعیت اسیر جنگی را داشته باشند و چه نداشته باشند، برای ارتکاب اعمال تروریستی و نقض های فاحش حقوق بشردوستانه مصونیت نخواهند داشت.


نتیجه گیری 

شناسایی و بررسی پدیده ناهنجار تروریسمِ مذهبی با توجه به رشد عملیات تروریستیِ تکفیری ها، مستلزم شناخت و تعریف دقیق پدیده تروریسم به صورت کلی است. فقدان تعریف جامعی از تروریسم، چالش بزرگی در برابر مبارزه بین المللی و داخلی با تروریسم دارد. اگرچه تلاش های بی شمار بین المللی در این خصوص صورت گرفته است و در حال حاضر دولت ها و کمیته ضدتروریسم ملل متحد سعی در تدوین یک معیار بین المللی در تعریف تروریسم دارند و مصادیق عملیات تروریستی را دنبال می کنند، اما این مسئله مهم است که تدوین کنندگان، تروریسم و عملیات تروریستی را از معدود جنایت هایی تدوین کنند که توأمان هم قواعد حقوق بشر بین الملل و هم قواعد حقوق بشردوستانه را نقض می کند. روشن است که توصیف تروریسم به عنوان
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یک جنایت بین المللی موجب خواهد شد تعقیب جهانی و مجازات متهمان به ارتکاب اعمال تروریستی با مشخص کردن رابطه مستقیم و غیر مستقیم دولت های کمک دهنده و کنترل کننده این گروه ها سهل تر شود. از سوی دیگر، با بین المللی خوانده شدن این جنایت، اضافه کردن در اساس نامه دیوان کیفری بین المللی و صلاحیت جهانی داشتن برای تعقیب و محاکمه سرکردگان تروریست هم مهیا می شود. 

عدم تعریف تروریسم برای عاملان این عملیات موجب نمی شود که مجازات نشوند. دولت ها بر اساس قوانین ملی و قوانین بین المللی، مکلف به جرم انگاری، تعقیب و کیفر عاملان جنایات تروریستی هستند. در نهایت اینکه: اگر اعمال تروریستی به آستانه های لازم در مورد جنایت جنگی یا جنایت علیه بشریت برسند، دولت ها می توانند دست کم تا زمان حصول به تعریف جهانی از تروریسم متهمان به ارتکاب چنین اعمالی را در قالب های جنایت های جنگی یا جنایت علیه بشریت در سطح جهانی تعقیب و محاکمه کنند. کنوانسیون های 1949 ژنو، پروتکل های الحاقی مجازات عملیات تروریستی را به عنوان یک جنایت جنگی میسور کرده اند. 

حقوق بشردوستانه اعم از کنوانسیون های چهارگانه ژنو، پروتکل های الحاقی، حقوق عرفی و سایر معاهدات موجود در این زمینه بدون هیچ استثنایی اقدامات تروریستی ارتکاب یافته در جریان یک مخاصمه، اعم از داخلی یا بین المللی، را ممنوع می کنند. حقوقِ بشردوستانه نقض های عمده کنوانسیون های ژنو در قالب اقدامات تروریستی را یک جنایت جنگی معرفی کرده، دولت ها را موظف می کند متهمان به ارتکاب جنایت های جنگی را در قالب صلاحیت جهانی نزد محاکم خود تعقیب و مجازات کنند. از سوی دیگر، اقدامات صورت گرفته در راه مبارزه با تروریسم و محاکمه افراد متهم به اقدامات تروریستی باید با رعایت حقوق بشردوستانه باشد و در خصوص همۀ کسانی که در فرآیند مبارزه با تروریسم دستگیر می شوند باید حقوق بشردوستانه را رعایت کرد. رعایت کامل حقوق بشردوستانه در مبارزه با تروریسم و اقدامات ضدتروریستی، نقش مؤثری در کاهش اقدامات تروریستی دارد.
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توسعه قوانین کیفری با توجه به گسترش مصادیق تروریسم و گروه های تروریستی، ایجاد ساز و کارهای مؤثر و یکسان، قاعده سازی یکسان و پرهیز از سیاسی کاری در سطح جهان در مورد مبارزه با تروریسم یکی از مسائل مهم است. جمهوری اسلامی ایران، که در سال های قبل، خود قربانی تروریسم و عملیات تروریستی بوده است، باید برای مبارزه با تروریست های تکفیری دست به اقدام زده، از طریق تصویب قوانین جامع و مطابق با موازین بین المللی به پیکار جهانی با تکفیری ها بپردازد.
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بخش چهارم: بررسی راهکارهای برون رفت از افراط و تکفیر


اشاره
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آسیب شناسی جریان های تکفیری و راهکارهای مقابله با آن، از منظر مقام معظم رهبری / علیرضا دانشیار


اشاره

علیرضا دانشیار(1) 



چکیده: 

پژوهش حاضر، به آسیب شناسی جریان های تکفیری از منظر مقام معظم رهبری در سه عرصه: باورها، حوزه اخلاق و رفتار، پرداخته است و به تناسب، راه کارهای برون رفت از آسیب های جریان های تکفیری از منظر رهبری مورد بررسی قرار گرفته است. در سطح باورها و اعتقادات، جریان های تکفیری، از توحید و شرک و سایر مفاهیم دینی، درک ناقص و بدعت آمیز و غیرعقلانی دارند. در حوزه آسیب اخلاقی، مهم ترین خصوصیت آن ها، «جهالت» و بی خبری و نوعی خباثت درونی است که منجر به دوری از حقیقت و بی تقوایی و سقوط در ورطه رذیلت و تباهی شده است. در سطح رفتاری، در جنبه فردی مهم ترین ویژگی جریان های تکفیری را می توان ستیزه جویی، خشونت، فسادانگیزی، ترور و در نهایت جنایت و خونریزی را نام برد و در جنبه رفتار اجتماعی، مهم ترین ویژگی آنان را می توان ایجادکننده تفرقه میان مسلمانان، نابود کننده تمدن و فرهنگ، تقویت کننده دشمنان اسلام را نام برد.
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1- دانشجوی دکتری مطالعات انقلاب اسلامی از دانشگاه معارف اسلامی قم و پژوهشگر پژوهشگاه بین المللی المصطفی




به تناسب، راه کارهای برون رفت از مشکلات و آسیب های جریان های تکفیری، در دو عرصه فکری- فرهنگی و سیاسی ارائه شده است. در عرصه راهکارهای فکری- فرهنگی برای مقابله با جریان های تکفیری، امت اسلامی باید به تقویت گفت وگو و تقریب مذاهب اسلامی، تفاهم بر سر مشترکات میان شیعه و اهل سنت، پرهیز از اختلاف افکنی و نمودهای تشدید آن و بازگشت به قرآن و فهم دقیق رویکردهای قرآنی در جلوگیری از تفرقه و اتحاد دنیای اسلام را اشاره نمود. از جمله راهکارهای سیاسی می توان به تقویت همگرایی و وحدت میان مسلمین و لزوم شناخت و طرد دشمن را اشاره نمود. که با شناخت نقاط آسیب ها و با به کار بستن راه کارهای همسازگرایانه و همگرایانه در دو زمینه فرهنگی و سیاسی می توان ریشه جریان های تکفیری را در جهان اسلام خشکاند.

کلیدواژگان: آسیب شناسی، جریان های تکفیری، باورها، اخلاق، رفتار، راهکارها. 


مقدمه: 

مسئله تکفیر به یکی از موضوعات بغرنج و غده چرکین در پیکره جهان اسلام بدل شده است. در مورد چرایی و پیدایی پدیده تکفیر، عوامل مختلفی عنوان شده است که شاید بتوان در کنار عوامل سیاسی- اجتماعی عامل عقیدتی- فرهنگی تأثیرگذار بر این گروه ها را بیشتر از سایر عوامل برجسته نمود. البته سیر اقدامات و جنایت های این گروه ها با ادعای دینی، چنان انزجاری در بین مسلمین از سنی و شیعه پدید آورده که در باور هیچ کس نمی گنجد که این گروه ها تحت تأثیر جریان های عقیدتی باشند. با این وجود، باید یادآور شد که این گروه ها به شدت از نوعی عقاید پالایش نشده و انحرافی تأثیر پذیرفته و این تأثیرپذیری در مرحله عملکرد و رفتار خشونت آمیز و جنایت کارانه و متأسفانه در برخی موارد در قالب های دینی نمود یافته است. در مورد جریان های تکفیری باید یادآور شد که این جریان ها یک سیر تاریخی را پشت سر گذاشته و مرحله کنونی بازتابی از مراحل تاریخی است. مراحل و سیر تاریخی که به نظر می رسد این
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گروه ها متأثر از آن ها هستند عبارتند از: الف. عقاید ابن تیمیه و محمدبن عبدالوهاب و تا حدودی خصلت انقلابی این گروه ها، تحت تأثیر برخی از جریان های و افکار مصری نیز می باشد. البته باید یادآور شد که افکار و عقاید نادر گروه های تکفیری، مطابق با هیچ یک از مذاهب اصیل اسلامی اعم از سنی و شیعه نیست بلکه رگه های عقاید این گروه ها را می توان در تاریخ نیز مشاهده کرد از آن جمله می توان خوارج را نام برد که با جریان های تکفیری تشابهاتی دارند. پس از فتنه خوارج، تاریخ اسلامی مسلمین، در دوران ها و مراحل گوناگون شاهد مذاهب و جنبش های عدیده ای شد. در رأس این جنبش ها، فرقه ای است که از تکفیر عموم مسلمانان و نسبت دادن آنان به شرک پروایی ندارد. در عرصه جهان امروز نیز موج تکفیر به پدیده همگانی و شمشیر چیره ای بدل شده است که برخی آن را به روی مخالفان عقیدتی و مذهبی خویش بیرون می کشند و در این زمینه به افراط گرای، خشونت و جنایت و تباهی و فساد انگیزی در جهان اسلام کشانده شده اند. این اندیشه تکفیر است که چهره اسلام را در جهان کنونی زشت جلوه داده و مسلمانان را تضعیف و آنان را به ملت هایی ناسازگار و گروه هایی پراکنده بدل کرده است.(1)

ویژگی های مهم جریان های تکفیری، گناه قلمداد کردن اعمال حسنه مسلمانان، تکفیر مسلمانان به خاطر ارتکاب گناه و مباح دانستن خون و اموال آن ها به همین علت، تعصب شدید، دشمنی سخت با علی علیه السلام و خاندانش، اخذ به ظاهر الفاظ قرآن و سنت بدون رعایت تفسیر و بدون لحاظ مبانی عقلی و اصولی، بدعت دانستن هر چیزی که در قرآن و سنت نیامده است، تقدس ظاهری و کوشا بودن در عبادات، کافر پنداشتن بقیه مسلمانان به جز خودشان و تطبیق آیاتی از قرآن که در شأن کفار و مشرکان نازل شده بود به مسلمانان، سر جنگ داشتن با بقیه مسلمانان در حالی که با کفار و مشرکان کاری ندارند. در نهایت همه چیز را مستقیماً با خدا مرتبط دانستن و نیز عواملی نظیر
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1- حسین احمد الخشن، اسلام و خشونت (نگاهی نو به پدیده تکفیر).




دعا، شفاعت، توسل، ترس و... را مختص خدا دانسته و واسطه قرار دادن یکی از مخلوقات صالح خداوند را شرک و کفر می دانند.(1) 

بنابر مطالب پیش گفته، این تحقیق تلاش دارد به ارزیابی و آسیب شناسی گروه های تکفیری از دیدگاه مقام معظم رهبری بپردازد. و از سوی دیگر، به راه کارهای برون رفت از مشکلات و آسیب های جریان تکفیری نیز خواهد پرداخت. چارچوب نظری بحث، با استفاد از روش «تحلیل متنی» محتوای بیانات مقام معظم رهبری، به آسیب شناسی جریان های تکفیری در سه بعد عقیدتی، اخلاقی و رفتاری و در نهایت، راه کارهای پیشنهادی از سوی رهبر انقلاب، خواهد پرداخت. در این سال ها و حتی پیش از آغاز مسائل و مشکلات منطقه ای نظیر قضایای سوریه، رهبری همواره خطر جریان ها و عوامل ایجادکننده «تکفیر سایر مسلمانان» را گوشزد کرده و از خطرات ناشی از تفرقه و جدایی بین مسلمین هشدار داده اند. از این رو، سؤال اصلی پژوهش حاضر عبارت است از: مهم ترین آسیب ها و موانع جریان های تکفیری و راه کارهای مقابله با پدیده تکفیر از منظر رهبری، چیست؟ که بعد از تببین مفاهیم در دو قسمت: یک . آسیب شناسی جریان های تکفیری (آسیب های عقیدتی، اخلاقی و رفتاری) دو. راه کارهای برون رفت از مشکلات و آسیب های جریان های تکفیری، مورد بررسی قرار خواهد گرفت. 


تبیین مفاهیم:


یک. تکفیر: 

واژه تکفیر در دو معنای لغوی و اصطلاحی به کار رفته است: در معنای لغوی، به معنای «حکم به بی دینی کسی دادن» و معنای عرفی آن طرد کردن است و در مباحث اسلامی یکی از مفاهیم بسیار بحث برانگیز است. در معنای اصطلاحی می توان دو برداشت ویژه و مهم را در نظر گروه ها و جریان هایی که به نوعی مسئله تکفیر را مطرح می کنند، متصور شد:
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1- عباس فیروز جایی، بنیادهای فکری القاعده و وهابیت، ص 233.




الف. اولین معنای تکفیر، بیشتر معنایی سیاسی پیدا کرده است که از آراء و نظریات سید قطب قابل استنتاج است. در این معنا، رهبران کنونی جهان اسلام مرتدند، چرا که آنان در معرض عقاید صلیبیان، کمونیست ها یا صهونیست ها قرار گرفته و به ابراز فساد فرهنگی مبدل شده اند. آنان با دور شدن از اسلام، تشکیلات دولتی را برای غیراسلامی کردن جامعه به کار می گیرند و مسلمانان واقعی را به اقلیتی کوچک تبدیل کرده اند. آنان با نفی حاکمیت خداوند به گناه رِدَّه (ارتداد) آلوده گشته اند. جاهلیت دنیوی و نوین آنان کارآمدتر و بنابراین از جاهلیت قبل از اسلام که ابتدای تر بود، خطرناک تر است. این حاکمان از افراد بی ایمان بدترند، زیرا برای وفادار ماندن به اصول اسلام فرصت داشته اند، ولی به آن پشت کرده اند. آنان بافت اخلاقی جامعه را فاسد، و نهادهای دینی را غیر دینی کرده اند، مردم را با استفاده از الگوهای ملی گرایانه استثمار نموده اند. تکفیر آنان برای غیر مشروع کردن تبعیت از آنان و تعیین «کافران داخلی»

به عنوان اولین هدف جهادی که طاغوت را از میان بر می دارد، ضروری و لازم است. به همین دلیل، اولویت های جنبش های اسلام گرا باید دوباره تعیین شود. مبارزه با دشمن خانگی برای در دست گرفتن حاکمیت، باید بر جنگ با دشمنان دورتر ارجحیت داشته باشد. این مفهوم تکفیر برای مجاز شمردن خشونت بر ضد رهبران دولتی به کار می رود.

سید قطب (1285 - 1345ش/1906- 1966) که احتمالاً قدرتمندترین حامی تکفیر است، به ویژه از تدوین این موضع حمایت کرد؛ برای مثال گروه جهاد، «تکفیر» را فقط درباره «حاکمان کافر» به کار می برد؛ همان گونه که در تک نگاری محمد عبدالسلام فرج با عنوان جهاد الفریضة الغائبة از آن جانب داری شده است. گروه جهاد، ترور این حاکمان و گرفتن قدرت از آنان را یک فریضه مهم دینی می داند. دسته دیگر از این گروه ها چون الجماعة الاسلامیة، تکفیر را درباره دولت و نظام های اجتماعی به کار می برند و به افراد مسلمان اطلاق نمی کنند. بعضی از گروه های اسلامی مانند اخوان
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المسلمین با مفهوم تکفیر مخالف اند. در نزد آنان تکفیر یک «انحراف نظری» است که به «انحراف عملی» منجر می شود.(1)

ب. معنای دیگر «تکفیر» را می توان در عقاید گروه های تندرو از قبیل، التکفیر و الهجره، جند الله، که به نظر می رسد این ها هم از عقاید قطب، مودودی، ابن تیمیه، ابن کثیر و محمد بن عبدالوهاب متأثرند، این گروه ها، مثل التکفیر و الهجره، تکفیر را در کل جامعه به کار می برند و با هجرت به انگیزه آمادگی جهت جهاد نهایی، از جامعه «جاهل» جدا می شوند. آنان معتقدند مسلمانانی که ندای گروه را شنیده ولی به آن ملحق نمی شوند، کافرند. بسیاری از رهبران آنان از قبیل حسن الهضیبی (متوفی 1977م)، یوسف العظم و یوسف القرضاوی تکفیر مسلمانان را رد کرده و آن را عقیده ای می دانند که غلو، تحجر و تعصب نشانه آن است. رهبران دیگری چون سلیم البهنَساوی بر این باورند که گروه های اسلام گرای خشونت طلب، نگرش قطب را بد تعبیر کرده اند و به ضوابط اسلامی در جوامع مسلمان کنونی توجه ننموده اند. از این دیدگاه، درک خشونت طلب ها درباره فوریت خطر هایی که اسلام را از درون تهدید می کند اغراق آمیز است و روی آوردن آنان به خشونت بی حاصل بوده است. در نزد اخوان المسلمین، تکفیر و طرد مسلمانان موجب فتنه می شود و چه بسا به شکاف در امت اسلامی بینجامد و فقط به دشمنان اسلام سود برساند. 

اخوان المسلمین بر این باور است که دولت و جامعه اسلامی باید اصلاح شوند ولی آن ها را مستحق تکفیر نمی دانند. جماعت دینی نیز با تکفیر به معنای دلیل منطقی جهت خشونت مخالف است. رهبران این جماعت عقیده دارند که این مفهوم نمایانگر الحاد است و جوامع مسلمان را متزلزل می کند. آنان، هم چنین بر این باورند که نظریه پردازان «جاهلیت قرن بیستم» در اصل «خوارج قرن بیستم» هستند. از نظر علما، اسلام، تکفیر
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1- ابراهیم.ی. کاراوان، «تکفیر»، دائرةالمعارف جهان نوین اسلام، ج2، ص 240-241.




مسلمانانی را که ایمان خود را اعلام کرده و آداب دینی را به جا می آورند، جایز نمی شمارد. آنان هم چنین تأکید می کنند که عواقب تکفیر بسیار جدّی است، زیرا به قتل رساندن فرد، مصادره اموال او و منع از خاکسپاری او به آداب اسلامی را ایجاب می کند. در این خصوص، علما سه استدلال، در قالب سؤال های تأکیدی، درباره تکفیر مطرح می سازند. اول این که چه کسی این حق را دارد تا فردی را که می گوید به اسلام اعتقاد دارد کافر بداند؟ دوم این که، تفکیر براساس چه ملاک دینی استوار شده است؟ سوم آن که چه درجه ای از تخصص در فقه به فرد قدرت این تشخیص را می دهد که آیا فرد مسلمان دیگری از مرز ایمان و بی ایمانی عبور کرده است یا خیر؟(1) 


دو. واژه «سلفیه»: 

مفهوم دیگرِ نیازمندِ توضیح «سلفیه» است، که در برخی موارد باعث اشتباه و تسامح در قلمداد کردن اندیشه سلفیت با تکفیری می شود در حالی که صرف تشابه برخی از افکار دلیل نمی شود که پنداشته شود که جریان های سلفیه همان جریان های تکفیری هستند. از سویی، هرکدام از این جریان ها و حتی تکفیری ها و نیز وهابی ها خود را سلفی و پیرو سلف می پندارند. سلفی گری روشی است که به تفسیر تحت اللفظی از متون دین متوسل می شود و به سنت آغازین صحابه پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم مراجعه می کند. از سوی دیگر، در میان مسلمانان سنی در مورد این که سلف صالح کیست اختلاف نظر وجود دارد و برخی آنان را شامل نسل اولیه همراهان پیامبر و برخی دامنه شمول را تا سه نسل بعدی پیامبر گسترش می دهند.(2) در حالی که سلفیه را می توان به چند شاخه تقسیم نمود:
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1- همان.

2- مظاوی الرشید، عربستان سعودی و جریان های اسلامی جدید، ص 22.




یک. برخی ریشه سلفی گری را به آثار علمای قرون میانه باز می گردانند، که مدعی تفسیر ظاهری و تحت اللفظی متون دینی بودند؛ به ویژه داعیه های اولیه بازگشت به قرآن و سنت نبی که با احمد بن حنبل، ابن تیمیه و شاگرانش مرتبط است.(1)

دو. سلفی گری به منزله یک صفت، اصطلاحی مدرن است که سابقه آن به جنبش های اصلاح گرای قرن نوزدهم به ویژه جنبش های مرتبط با افکار محمد عبده و سید جمال الدین اسدآبادی بر می گردد. 

با این تفکیک می توان فرق بین دو سلفی گری را به وضوح مشاهده نمود: سلفی گری که جریان های تکفیری و برخی گروه های تندرو وهابی ادعا می کنند از نوع اول بوده و با سلفی گری که محمد عبده و شاگردانش(سلفی گری مدرن) اشتراک چندانی ندارد. محمد عبده و شاگردانش نوعی سلفی گری اصلاح طلبانه و مدرنیستی را تبلیغ می کرد؛ در حالی که وهابیت نوعی جنبش سلفی متعصبانه، متحجرانه و در قالب تکفیر سایر مسلمانان به دنبال پالایش عمل دینی و اجرای شریعت بود. سلفی گری مدرن حاصل مواجهه با غرب و حاصل تلاش برای پیشرفت بود. در قرن بیست و یکم میان کسانی که خود را سلفی می نامند بر سر تعریف سلفی بودن مباحثات تندی جریان دارد. 


سه. آسیب شناسی: 

آسیب در لغت: به معنای آزار، گزند، درد، صدمه و... آمده است.(2)

اما آسیب شناسی، شاخه ای از پزشکی است که به منشأ، ماهیت، علت و سیر بیماری ها می پردازد و از علم پزشکی به سایر علوم سرایت کرده است.(3) آسیب شناسی در این بحث متوجه جهان اسلام است. جهان اسلام در اینجا، همچون پدیده ای است که دچار آفت، آسیب و بیماری از سوی جریان های تکفیری شده است و از حالت مطلوبیت دور شده است و
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1- مظاوی الرشید، همان.

2- حسن عمید، فرهنگ فارسی عمید، ص 31.

3- همان.




برای رسیدن به کمال و سلامت یک پدیده باید منشأ، ماهیت، علت و سیر آسیب و بیماری را، شناسایی و راه کارهایی برای رسیدن به شرایط مطلوب، مورد بررسی و اجرا قرار گیرد. 


یک. آسیب شناسی جریان های تکفیری: 


اشاره

در بحث حاضر آسیب شناسی جریان های تکفیری در سه حوزه از دیدگاه مقام معظم رهبری بررسی می شود:

الف. آسیب شناسی جریان های تکفیری در حوزه باورها و اعتقادات؛ 

ب. آسیب شناسی جریان های تکفیری در حوزه اخلاق؛ 

ج. آسیب شناسی جریان های تکفیری در حوزه رفتار. 



الف. آسیب شناسی جریان های تکفیری در حوزه باورها و اعتقادات 

قبل از این که به آسیب شناسی جریان های تکفیری از دیدگاه رهبری بپردازیم ناچاریم به برخی از مهمترین جریانات عقیدتی تأثیرگذار بر این جریان ها اشاره کنیم تا درک آسیب شناسی این جریان ها راحت تر صورت پذیرد. در علت یابی تأثیرپذیری در سطح باورها و اعتقادات، می توان رگه هایی از افکار ابن تیمیه را در گروه های تکفیری مشاهده نمود. اکثر محققانی که درباره گروه های تفکیری و نیز وهابیت مطالعه کرده اند متفق هستند که در جایگاه ریشه یابی افکار این گروه ها، هیچ کس را نمی توان یافت که به اندازه ابن تیمیه اهمیت داشته باشد. ابن تیمیه مردی سرسخت در عقاید خود، تندخو در برابر مخالفان فکری، متعصب خصوصاً به شیعیان (تا جایی که به همین دلیل فضایل حضرت علی علیه السلام را انکار می کند.) ماجراجو، جنجالی و خود باور، بود به طوری که جز آراء و نظریات خودش، هیچ نظر دیگری را قبول نداشت. او عقل را سبب ضلالت و گمراهی می دانست و فقط به ظواهر الفاظ قرآن و حدیث نبوی و فتاوای صحابه اکتفا می کند.(1)
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1- عباس فیروزجایی، بنیادهای فکری القاعده و وهابیت، ص 235.




از شخصیت های مهم تاریخی دیگری که بر این گروه ها تأثیرگذار است، می توان به «محمدبن عبدالوهاب» اشاره کرد. او کسی بود که افکار و عقاید ابن تیمیه را به مرحله عمل درآورد. او با مطالعه آثار ابن تیمیه، مباحث نظری اش را به حیطه عمل وارد نمود. ویژگی اقدامات و افراط گرایی او عبارتست از: اکتفا نکردن به صرف دعوت، دست بردن به شمشیر که آن را امر به معروف و مبارزه با بدعت نامیدند، تخریب قبور، ضریح ها و زیارت گاه ها، قبور مشخص و...، توسعه مصداق بدعت و شرک و مهم تر از همه، گسترش دامنه تکفیر مسلمانان، از شاخصه های مهم این تفکر، تکفیر مسلمانان و تشبیه آنان به کفار، جهال و مشرکان است. این حکم عامی است که شامل همه مسلمانان شده و به جز خود آنان، هیچ استثنایی نمی شناسد. محمد بن عبدالوهاب حتی مسلمانان معتقد به شفاعت، زیارت و... را ازکفار و یهود بدتر می داند.(1) 

ویژگی محوری تأثیرگذار بر رفتار و عملکرد وهابیت و نیز گروه های تکفیری که در توسعه مفهوم کفر وشرک اثر گذاشته است؛ برداشت اشتباه از مفهوم «توحید» می باشد. وهابیت در تلقی درست از مفهوم «توحید» دچار خطا شده است و تفسیر نادرستی از توحید الوهی و توحید ربوبی ارائه می دهند. در کنار این مسئله، تعصب و عدم قبول قول و نظر دیگران، در تشدید اقدامات آنان اثر گذاشته و آنان را از مسیر حق منحرف ساخته است و تطبیق مصادیق توحید و شرک را در نزد آنان مشتبه ساخته است. در متون وهابیت هیچ واژهای به اندازه «توحید» و «شرک» به کار نرفته است؛ توحید، موضوع محوری مذهب وهابیت است، به گونه ای که محمد بن عبدالوهاب آن را همان دین اسلام و دین الله می شمرد.(2)

علمای وهابیت معتقدند که توسّل به غیر خدا، زیارت قبور و نماز خواندن در مکانی که قبر پیش روی انسان باشد، مخالف توحید بوده و لازمه توحید آن است که به غیر از
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1- همان ص 237-238.

2- الیاسینی، أیمن، الدّین و الدولة فی المملکة العربیة السعودیة، نقله الی العربیة: الدکتور کمال الیازجی، ص: 33.




خدا توسل نشود و از غیر او استمداد نگردد، اگر چه پیامبر اسلام باشد چرا، که توسل، شفاعت و زیارت قبور از سنت پیامبر و سلف صالح نرسیده و قرآن نیز این عقیده را شرک می داند.(1)

در نهایت «تکفیر مسلمانان» یکی از مهم ترین اصول مذهبی وهابیت می باشد. تکفیر مسلمانان دیگر و هر مسلمانی که با عقیده آنان هم رأی نباشد. برای روشن تر شدن نظر وهابیون، سخنانی از محمد بن عبدالوهاب را می آوریم او در جایی اعتقادش را چنین بیان می کند:

کسانی که متوسل به غیر خدا می شوند، همگی کفار و مرتد از اسلام هستند، و هر کس که کفر آنان را انکار کند، یا بگوید که اعمالشان باطل است اما کفر نیست، خود حداقل فاسق است و شهادتش پذیرفته نیست و نمی توان پشت او نماز گزارد. در واقع دین اسلام جز با برائت از اینان و تکفیرشان صحیح نمی شود. انسان با ظلم از اسلام خارج می شود و به فرموده قرآن: )انَّ الشِّرْکَ لَظُلمٌ عَظیمٌ((2) این که به ما می گویند ما مسلمین را تکفیر می کنیم، سخن درستی نیست، زیرا ما جز مشرکین را تکفیر نکرده ایم... .(3) 

وی در جای دیگری اعتقادش را چنین بازگو می کند: 

مشرکین زمان ما، گمراه تر از کفّار زمان حضرت رسول صلی الله علیه و آله و سلم هستند، به دو دلیل: اول آن که: کفار، انبیا و ملائکه را در زمان راحتی و آسایش می خواندند، اما در هنگام شدائد دین خود را برای خدا خالص می نمودند. ...دوم آنکه: مشرکین زمان ما کسانی را می خوانند که هم طراز عیسی و ملائکه نیستند. اکنون زمین از شرک اکبر که همان عبادت بت هاست پر شده: آمدن کنار قبر نبی، آمدن کنار قبر صحابی
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1- حسین خَلَف، الشیخ خزعل، تاریخ الجزیرة العربیة فی عصر الشیخ محمدبن عبدالوهاب (حیاة الشیخ محمد بن عبدالوهاب)، ص 176.

2- لقمان، آیه 13.

3- همان، ص 86-88.




مانند طلحه و زبیر، رفتن کنار قبر فردی صالح، خواندن آن ها هنگام سختی و نذر برای آن ها همه از جنس پرستش بت هاست که انسان را از اسلام خارج می کند... پس براستی که اینان مرتدّ بوده و خون و مالشان حلال است.(1)

بنابر مطالب پیش گفته، به طور قطع و یقین می توان گفت که «جریان های تکفیری» بخش های عمده تغذیه فکری و عقیدتی خود را از وهابیت تندرو و ملهم از افکار ناصحیح ابن تیمیه و محمدبن عبدالوهاب می گیرند. مسئله توحید و فهم ناقص جریان های تکفیری از آن، به صورت جدی در دیدگاه مقام معظم رهبری مورد توجه و آسیب شناسی قرار گرفته است. ایشان مسئله تاریخی «تخریب قبور ائمه بقیع» را در راستای ترویج و توسعه تکفیر سایر مسلمانان مورد اشاره قرار می دهند و جریان های تکفیری کنونی را از نظر عقیدتی دنباله رو جریان های وهابی و تکفیری گذشته می دانند: 

تلخی دیگری که وجود دارد، این است که در میان مجموعة مسلمانان و امت اسلامی کسانی پیدا شوند که با افکار پلید و متحجر و عقب مانده و خرافی خود، تجلیل از بزرگان و برجستگان و چهره های نورانی صدر اسلام را شرک بدانند، کفر بدانند؛ واقعاً این مصیبتی است. این ها همان کسانی هستند که گذشتگانشان قبور ائمه علیهم السلام را در بقیع ویران کردند.(2) 

مقام معظم رهبری فکر، عقیده و روح حاکم بر این جریان ها را با صفاتی همچون «باطل»، «پلید» و «بداندیش» معرفی می کنند، عمق کج اندیشی و خلاف عقل و مروت این گروه ها تاجایی پیش می رود که هتک حرمت به ساحت بزرگان و مکان های مقدس را جزء وظایف دینی می شمارند و اگر جرأت و توانایی داشتند به قبر پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم هم رحم نمی کردند:
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1- سعید، امین، سیرة الامام الشیخ محمدبن عبدالوهاب، ص 46-48.

2- بیانات رهبری تاریخ: 16/2/1392.




... آن روز که در دنیای اسلام، از شبه قارة هند گرفته تا آفریقا، علیه این ها قیام کردند، اگر این ها جرأت می کردند، قبر مطهر پیغمبر را هم ویران می کردند، با خاک یکسان می کردند. ببینید چه فکر باطلی، چه روحیة پلیدی، چه انسان های بداندیشی، احترام به بزرگان را اینجوری بخواهند نقض کنند و هتک کنند و این را جزو وظائف دینی بشمرند! در آن وقتی که این ها بقیع را ویران کردند، این را بدانید؛ سرتاسر دنیای اسلام علیه این ها اعتراض کرد. عرض کردم؛ از شرق جغرافیای اسلام - از هند - تا غرب جغرافیای اسلام، علیه این ها بسیج شدند.(1)

عدم تعمق و به کار نگرفتن خرد و عقل، زمانی عمق فاجعه را زیاد می کند که این گروه ها ابزار دست سرویس های جاسوسی انگلیس و آمریکا می شوند و به تعبیر رهبری «اطاعت و عبودیت و خاکساری در مقابل طواغیت زنده را شرک و کفر نمی پندارند: 

این ها به عنوان اینکه این کارها پرستش است، این اقدام های خبیث را می کنند! رفتن سر قبر یک انسانی و طلب رحمت کردن برای او از خدای متعال، و طلب رحمت کردن برای خود در آن فضای معنوی و روحانی، شرک است؟ شرک این است که انسان بشود ابزار دست سیاست های اینتلجیت سرویس انگلیس و سی.آی.ای آمریکا و با این اعمال، دل مسلمانان را غمدار کند، آزرده کند. این ها اطاعت و عبودیت و خاکساری در مقابل طواغیت زنده را شرک نمی دانند، احترام به بزرگان را شرک می دانند! خود این، یک مصیبتی است. جریان تکفیری خبیث که امروز در دنیای اسلام به برکت برخی از منابع مادی، متأسفانه پول و امکانات هم در اختیار دارند، یکی از مصائب اسلام است... . 

دامنه تأثیرگذاری افکار و اندیشه هایی که از عربستان سعودی و به خصوص از عقاید مسموم وهابیت نشأت گرفته از مرزهای کشورهای اسلامی فراتر رفته است از پاکستان، افغانستان، چچنستان، جاکارتا، سوریه و... که نوع شدید جریان های تکفیری که با اعمال
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1- بیانات رهبری تاریخ: 16/2/1392.




خشونت آمیز و افکار و عقاید پالایش نشده در کشور سوریه دست به جنایت های هولناک و در عراق به اعمال تروریستی روی آورده اند، به عنوان مثال، جریانی شبیه جریان ها و گروه های تکفیری امروزی در مصر با عنوان «التکفیر و الهجره» با رهبری فردی به نام «شکری مصطفی» شکل گرفته بود، عقاید آنان عبارت بود: از پنهان کردن عقاید تا زمانی که بتوانند قدرت را در دست بگیرند. از سوی دیگر، تکفیر جامعه تا پس از آن بتوانند به نبرد و مبارزه با آن بپردازند.(1) 

مهم ترین خطر و انحراف افکار گروه هایی نظیر التفکیر و الهجره و نیز جریان تکفیری در دوران کنونی این است که مشکل جوامع اسلامی را «دشمن خارجی» از یهود و... نمی دانند بلکه با کافر و جاهل دانستن جوامع مسلمین با آن به مبارزه بر می خیزند. به همین علت، وقتی قضات نظامی در وقت محاکمه از شکری مصطفی درباره این که اگر «نیروی یهود» به مصر حمله کند، نظر شما چیست؟ شکری مصطفی در پاسخ گفت: 

«اگر یهودیان یا هرکس دیگری به مصر حمله کنند، جنبش ما نباید در صفوف ارتش مصر با آنها به جنگ بپردازد بلکه برعکس باید به محل امن بگریزد.»(2)

این در حالی است که این گروه ها به راحتی در مواجهه با مسلمانان، آنان را به بهانه های واهی به قتل می رسانند.(3)
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1- برای مطالعه بیشتر در مورد عملکرد شکری مصطفی ر.ک به ژیل کپل، پیامبر و فرعون، ص 87-101.

2- ژیل کپل، همان ص 93.

3- ژنرال مخلوف در دادگاه درباره شکری مصطفی، چنین گفت: «شکری مصطفی دجالی بود که ادعا می کرد مفسر قرآن و حدیث است اما درباره آن چیزی بیش از آنچه در مورد دستور زبان عربی که کاملا نسبت به آن جاهل بود، نمی دانست. سخن گفتن به نام قرآن یا صدور فتوی، توانایی ها و لیاقت هایی می خواست که از طریق دنبال کردن یک دوره مطالعات اسلامی بدست می آمد که شکری مصطفی هرگز چنین کاری نکرده بود. (ژیل کپل، ص110) در این جا مشاهده می شود که فردی که نه تحصیلاتی در الازهر داشته و به گفته «مخلوف» تحصیلاتش از دبیرستان فراتر نرفته بود، توانسته بود خیلی از افراد تحصیل کرده و فرهنگیان را بفریبد.




بنابر مطالب پیش گفته، یکی از آسیب های ریشه ای جریان های تکفیری از دیدگاه مقام معظم رهبری در سطح عقاید و باورها می باشد. عقاید و باورهایی که پایه ریز رفتار خشن گروه ها و جریان های تکفیری شده است. 


ب. آسیب شناسی جریان های تکفیری در سطح اخلاق 

از آسیب ها و مشکلات جریان های تکفیری که به نحو قابل ملاحظه ای در نحوه عملکرد این گروه ها تأثیرگذار است، عامل اخلاقی می باشد. می توان گفت در کنار عامل اخلاقی عوامل دیگری از جمله فرهنگی، عقیدتی، سیاسی و روانی، بر این جریان ها تأثیرگذار است. از نظر خصلت های فردی-روانی که به شدت بر جریان های تکفیری اثرگذار است. می توان به روحیه متعصب و بیزاری شدید فرد تکفیری اشاره نمود. بیزاری فرد تکفیری منجر به دور شدن از جامعه و پیوستن او به سازمان ها و گروه های مبارزه ای می شود. از سوی دیگر، کمال نابهنگام و دگماتیسم، یکی از مشکلات دیگری است که از نظر روانی فرد تکفیری به آن گرفتار است و در مراحل نخستین، نوعی سخت گیری شدید در عقاید و خودداری از وارد کردن ارزش های جدید است. در کنار این موارد، نوعی احساس پستی در میان گروه های تکفیری دیده می شود که نتیجه مستقیم بیزاری و ناتوانی آن ها در یافتن جایگاه اجتماعی در جامعه است. سوء ظن شدید و دیدگاه توطئه آمیز نیز بخشی از مشکلات و آسیب های اخلاقی فرد متعصب و تکفیری را تشکیل می دهد. این جریان ها بی اعتمادی و سوءظن شدید نسبت به سایر مسلمانان داشته و آنان را دارای مقاصدی بدخواهانه می دانند.(1)

از منظر رهبر انقلاب، ویژگی ها و عواملی که در سطح اخلاقی - فردی جریان های تکفیری مورد توجه قرار گرفته است و به نوعی با مطالب پیش گفته، همپوشانی دارد و به نحو قابل ملاحظه ای این ویژگی ها در گروه های تکفیری مشاهده می شود؛ عبارتند از:
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1- هرایر دکمجیان، اسلام در انقلاب: جنبش های اسلامی معاصر در جهان عرب، ص 69-71.




الف. جهالت و ناآگاهی در کنار سطحی نگری و «خبث باطن» از مهم ترین عوامل گسترش پدیده تکفیر است. تکفیر و ناآگاهی در کنار تحجر و نارضایتی و انزجار از سایر مسلمانان و «خباثت درونی» به ویژه اگر به ناآگاهی و جهل مرکب آمیخته باشد و شخص جاهل باورش این باشد که داناست. رهبری در این زمینه، به توصیف گروه های تکفیری پرداخته اند: 

این گروه های تکفیری نادان - حقیقتاً مناسب ترین صفت برای این ها نادانی است، اگرچه در آنها خباثت هم هست، اما جهالت مهمترین خصوصیت این هاست - این ها را بایستی ما تا آنجایی که می توانیم، ارشاد کنیم؛ مردم را از این ها بترسانیم.(1)

ج. بدگمانی به دیگر مسلمانان و حمل آنان بر بدترین و دورترین محمل ها، تکفیری ها بیشتر با عینک تیره بدگمانی به دیگران می نگرند و دیگران در نگاه آنان همیشه سیاه هستند که هیچ حقی ندارند و هیچ نقطه روشن و انگیزه هدایتی در ایشان وجود ندارد. مقام معظم رهبری در توصیف این گروه ها آن را دارای «فکر باطل»، «روحیه ی پلید» و «انسان های بداندیش» معرفی کرده اند.(2) 

د. بدفهمی و کج فهمی، مقصود از بدفهمی یا کج فهمی آن است که شخص از درک متون دینی یا عرفی که آن گونه است، ناتوان باشد چه رسد به درک ابعاد و مقصدهای آن ها. از این رو فهم نادرست به عوامل زیر بر می گردد: 1. سست اندیشی و نگاه سطحی به دین 2. نداشتن آگاهی کامل از دین و نقش آن در زندگی 3. نداشتن معیارهای فقهی درست نداشتن تسلط کافی بر قواعد و معیارهای تفسیری، حدیثی و نیز فقهی، اصولی و نیز عدم تشخیص و عدم شناخت شیوه درست استنباط و عمل می باشد. از ویژگی گروه های تکفیری این است که فاقد دیدگاهی کامل درباره اسلام از نگاه عقیدتی و
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1- بیانات 25/10/1385.

2- بیانات رهبری تاریخ: 16/2/1392.




قانون گذاری و درباره نقش اسلام در زندگی و موقعیت انسان در جهان بینی هستند. در این باره رهبری می فرمایند:

... علما و روشنفکران اسلام بنشینند و منشور وحدت اسلامی را تنظیم کنند؛ منشوری تهیه کنند تا فلان آدم کج فهمِ متعصبِ وابستة به این، یا فلان، یا آن فرقة اسلامی، نتواند آزادانه جماعت کثیری از مسلمانان را متهم به خروج از اسلام کند؛ تکفیر کند... .(1) 


ج. آسیب شناسی جریان های تکفیری در سطح رفتار: 

یکی از وجوه مهم دیگر، آسیب شناسی رفتاری گروه ها و جریان های تکفیری است.این جنبه، به شدت مرتبط با آسیب شناسی در حوزه عقیده و اخلاق است. مهمترین ویژگی جریان های تکفیری در دو جنبه فردی و جمعی قابل ذکر است: 

الف. در جنبه فردی مهم ترین ویژگی جریان های تکفیری را می توان ستیزه جویی، خشونت، فساد انگیزی، ترور و در نهایت جنایت و خونریزی،(2) از آسیب های رفتاری جریان های تکفیری شمرده می شود. علاوه بر ویژگی های فوق، جریان های تکفیری دارای افراط گرایی دینی و سخت گیری در اجرای حدود و احکام و نیز ناشکیبایی در تحمل عقاید سایر مسلمانان هستند که می توان ویژگی های فردی دیگری نظیر نداشتن معیار درست، لجاجت، سخت گیری بر خویشتن و دیگران و حماقت و شتابزدگی را به موارد فوق اضافه نمود. از سوی دیگر، رفتار ستیزه جویانه با سایر مسلمانان و تکفیر آنان در اثر اعتقاد به این که عقاید غیر خودی و مخالف با عقیده آنان «گمراه»، «مشرک» یا «کافر» هستند.(3)

در این باره رهبری معتقدند که تحجر و خشونت و ترور این جریان ها همراه با سکوت مجامع بین المللی است:
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1- بیانات 17/1/1386، بیانات در دیدار کارگزاران نظام.

2- بیانات در اجلاس جهانی علما و بیداری اسلامی 9/02/1392.

3- بیانات مورخه 16/2/1392 و 14/11/1390 و 20/7/1390.




حمایت صریح از تروریسم، خب ملاحظه می کنید در همین قضایای منطقه، کسانی هستند که جگر طرف را از سینه اش درمی آورند و جلوی دوربین تلویزیون ها گاز می زنند، قدرت های اروپایی هم می نشینند در اروپا، منتها احتیاط می کنند و نمی گویند ما به او کمک می کنیم، می گویند ما به این جبهه ی معارض کمک می کنیم؛ اینجوری است دیگر؛ یعنی صریح از تروریسم، آن هم تروریسم خشن، وحشی، سبُع،این ها حمایت می کنند.(1) 

ب. در جنبه اجتماعی (امت اسلامی و در جامعه بین المللی) مهم ترین ویژگی جریان های تکفیری عبارتند از: 

الف. مخالفت با عقلانیت و نوگرایی، جریان های تکفیری در میان ملل مسلمان و سایر ملل، جریان هایی کاملاً مخالف با عقلانیت و نوگرایی و همراه با خشونت طلبی و جنایت کاری شناخته می شوند.(2)

ب. ایجاد کننده تفرقه میان مسلمانان (همان) رهبری با اشاره به رفتار این گروه ها در اختلاف افکنی بین مسلمین اشاره می کنند که اختلاف در ذات مذاهب همیشه وجود داشته و این مشکلی به وجود نمی آورد. مشکل زمانی آغاز می شود که اختلاف عقیدتی به اختلاف روحی، رفتاری و به درگیری و ستیزه گری منجر شود که جریان های تکفیری کنونی به شدت در حال اختلاف پراکنی و ستیزه جویی و فساد گری در امت اسلامی هستند.(3) 

از سویی دیگر، رهبری حمایت مالی برخی از کشورها در «تهدید»، «تکفیر»، «ترور و بمب گذاری» و «ریختن خون مسلمانان» را در راستای برافروختن کینه ها و اختلاف ها بر می شمارند. که هدف آنان از بین بردن یکپارچگی امت اسلامی است در حالی که تفاوت های نظری در فقه، تاریخ و حدیث طبیعی و اجتناب ناپذیر است.(4) نمود اقدامات
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1- بیانات در دیدار اعضای مجلس خبرگان رهبری مورخه: 15/12/1392.

2- بیانات مورخه 14/11/1390.

3- بیانات در دیدار کارگزاران حج (20/6/1392)

4- بیانات مورخه 9/02/1392.




و کارهای تکفیری در راستای اختلاف افکنی بین مسلمین را می توان مواردی را اشاره کرد به عنوان مثال: معطل گذاشتن جوامع اسلامی،(1) ترویج افراط گری انحرافی و تکفیر به نام اسلام و به شریعت (همان)، خشنودی دشمنان اسلام(همان) و خطر بزرگ تر جریان های تکفیری تلاش برای بدبینی مسلمین از شیعه و اهل سنت، نسبت به یکدیگر را می توان اشاره کرد، در این باره رهبری معتقدند: 

حضور نیروهای تکفیری که امروز متأسفانه در برخی از نقاط منطقه فعالند، خطر بزرگشان این نیست که بیگناهان را می کشند، آن هم جنایت است، بزرگ است؛ اما خطر بزرگ این است که دو گروه شیعه و سنی را نسبت به هم بدبین می کنند؛ این خیلی خطر بزرگی است؛ جلوی این بدبینی را باید بگیریم.(2)

ج. نابودکننده تمدن و فرهنگ (فرهنگ و تمدن اسلامی و غیر اسلامی) محسوب می شوند. مقام معظم رهبری در تبیین آسیب و موانع و چالش های رفتاری که جریان های تکفیری در سه زمینه اجتماعی به وجود می آورند؛ معتقدند: 

«سلفی گری»... اگر به معنای تعصب و تحجر و خشونت میان ادیان یا مذاهب اسلامی ترجمه شود، با نوگرائی و سماحت و عقلانیت - که ارکان تفکر و تمدن اسلامی اند - سازگار نخواهد بود و خود باعث ترویج سکولاریزم و بی دینی خواهد شد.(3)

از این رو، رهبری معتقدند که جریان سلفی - تکفیری منجر و باعث ترویج سکولاریزم می شوند از آن رو که هیچ عقل سلیمی تعصب، تحجر و خشونت را بر نمی تابد چه در داخل امت اسلامی و چه در سایر ملل و ادیان و الگوی اسلام تکفیری یک خطر برای اندیشه ناب اسلامی محسوب می شود، چرا که چهره ای غیرواقعی و کاذب و دروغین و زشت از اسلام به تصویر می کشد.
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1- بیانات تاریخ 29/10/1392.

2- بیانات در دیدار اعضای مجلس خبرگان رهبری مورخه: 15/12/1392.

3- بیانات مورخه 14/11/1390.




د. تقویت کننده دشمنان اسلام: این جریان ها به شدت از سوی سرویس های جاسوسی آمریکا و انگلیس و رژیم صهیونیستی تقویت می شوند: 

سرویس های جاسوسی آمریکا و اسرائیل پشت سر این گروه های افراطی و تکفیری هستند، ولو عوامل و پیاده نظامشان هم خبری ندارند که پشت سر قضیه چیست؛ اما رؤسایشان می دانند... .(1) 

مقام معظم رهبری در آسیب شناسی جریان های به ظاهر اسلامی تکفیری که مطلوب آمریکا و انگلیس هستند به تعارض رفتار و عملکرد این جریان ها با مشی و رفتار اسلامی-قرآنی اشاره می کنند، جایی که جریان های تکفیری دست آشتی به سوی آمریکا دراز می کنند و رژیم صهیونیستی را تحمل می کنند در حالی در درون امت اسلامی جنگ های قبیله ای و مذهبی راه می اندازند به تعبیر رهبری «اشداء علی المؤمنین و رحماء با کفار» هستند که بر عکس اندیشه ناب قرآنی است.(2)

رهبری اشاره می کنند که هیچ شکی وجود ندارد که جریانی که مسلمانان را به مسلمان و کافر تقسیم کند و مسلمان ها را به جان یکدیگر بیاندازد برنامه ریزی دستگاه های جاسوسی دولت های استکباری است: 

... امروز در دنیا، تحریکات ایمانی و عقیدتی برای به جان هم انداختن مسلمانان، به وسیله ی دست های استکباری انجام می گیرد. یک عدّه ای، عدّه ای را تکفیر می کنند؛ عدّه ای علیه عدّه ی دیگری شمشیر می کشند؛ برادران به جای همکاری با یکدیگر و گذاشتن دست در دست یکدیگر، علیه برادران دست در دست دشمنان می گذارند! جنگ شیعه و سنّی به راه می اندازند و تحریکات قومی و طائفی را لحظه به لحظه افزایش می دهند... .(3)
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1- بیانات: 18/10/1385.

2- بیانات مورخه 14/11/1390.

3- بیانات در دیدار مسئولان نظام و سفرای کشورهای اسلامی، 6/3/1393.




از این رو، دشمنان اسلام به خاطر این که موجودیت رژیم غاصب صهیونیستی به خطر نیفتد، به حمایت و راه اندازی جریان های تکفیری ها پرداخته اند که تمامی مسلمین در تیررس این جریان ها قرار دارند.(1)


دو. راهکارهای برون رفت از آسیب ها و مشکلات جریان های تکفیری 


اشاره

بعد آسیب شناسی جریان های تکفیری در سه عرصه اعتقادات، اخلاق و رفتار، به تبیین راهکارهای برخورد با جریان های تکفیری از دیدگاه مقام معظم رهبری خواهیم پرداخت. در مورد جریان های تکفیری، رهبری تاکید می کنند که جریان های تکفیری از پایگاه اجتماعی و جایگاه مردمی در دنیای اسلام برخوردار نیستند، چرا که درجریان تخریب قبور ائمه بقیع، دنیای اسلام از «شرق جغرافیای اسلام تا غرب آن» علیه آنان قیام و اعتراض کرد.(2)

برای برون رفت از خطر جریان های تکفیری، راهکارهایی از دیدگاه مقام معظم رهبری برجسته شده است که مهم ترین آن، در دو عرصه ظهور و بروز داشته است که عبارتند از: الف. راهکارهای فکری - فرهنگی ب. راهکارهای سیاسی. 



الف. راهکارهای فکری- فرهنگی: 


یک. تقویت گفت وگو و تقریب مذاهب اسلامی: 

برای برخورد با جریان های معاند و تکفیری و خلاف موازین عقل و شرع «تقریب مذاهب» کارآترین روش برای رفع سوء تفاهمات و سوء برداشت هاست. واقعیت آن است که اختلافات در هسته مذاهب قابل رفع و رجوع نیست اما امکان گفت وگو در جهت حل اختلاف در آرا و نظرات فقهی وجود دارد.(3) در این زمینه مقام معظم رهبری می فرمایند:
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1- بیانات مورخه20/6/1392.

2- بیانات در دیدار دست اندرکاران برگزاری انتخابات 16/2/1392.

3- محمدرضا دهشیری، بازتاب مفهومی و نظری انقلاب اسلامی، در روابط بین الملل، ص 275.




ما از آغاز با توجه به این مکر شیطانی، همواره اصرار بر وحدت فرق مسلمین داشته و کوشیده ایم این فتنه گری را خنثی کنیم و بحمد اللّه با تفضل الهی توفیقات فراوان نیز داشته ایم، که یکی از آخرین آن ها، تشکیل مجمع جهانی تقریب مذاهب اسلامی است... .(1) 

تقریب مذاهب فرصتی برای تقویت تبادل نظر می باشد و به مذاهب اسلامی کمک می کند تا پیام خود را انتشار دهند و به هم اندیشی با یکدیگر برای انتقال اندیشه و تبادل نظر در مسائل اجتماعی، فقهی، عقیدتی و سیاسی مبادرت نمایند. تقریب مذاهب؛ موجب می شود که مذاهب اسلامی به عنوان یک نظام گفتاری، با بهره گیری از نمادهای زبانی، موجب اتصال حلقه های به هم پیوسته و تنظیم روند حرکت اندیشه اسلامی شوند. از این رو تقریب مذاهب، وسیله ای ارتباطی برای شکل گیری و تحول فکری و گستره ای برای رشد و پختگی و منطقی شدن، قلمداد می گردد. از سوی دیگر، تقریب مذاهب موجب وارد شدن نخبگان فکری جهان اسلام به یک متن اسلامی می گردد به نوعی که به رغم تفاوت های مذهبی، نوعی رابطه بینا متنی، بینا گفتمانی و بینا ذهنی میان آنان برقرار می شود که زمینه ای برای تعامل افکار و آشناسازی دیگران با اندیشه ها و بنیان های فکری و ارزشی خود در عین شناخت رویکردها و بنیان های ارزشی با سایر مذاهب و فرهنگ ها می انجامد و موجب اهتمام به پدیده های همچون مشارکت، تعاون، صلح، همکاری، مردم سالاری، باورمداری، اعتقادگرایی، اخلاق محوری و... می گردد و به طرفداران مذاهب اسلامی چگونه گفتن و چگونه ارتباط برقرار کردن را بر اساس تعامل دوسویه می آموزد. و موجب دستیابی به وفاق جمعی و تلاش برای وصول به اجماع نظر بر سر اصول و قواعد عمل جمعی عام در جهان اسلام می شود.(2)

از راه کارهای پیشنهادی مقام معظم رهبری در ارتباط با تقریب مذاهب و گفت وگو، در راستای مقابله با خطر جریان های تکفیری، توجه به فریضه الهی - سیاسی حج است.
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1- مکتوبات، سال 1370، پیام به حجاج بیت الله الحرام ، ص: 48، نرم افزار حدیث ولایت.

2- دهشیری، همان، ص 285-278.




از منظر رهبری، کنگره عظیم حج می تواند در کم کردن فاصله ها، بیگانه پنداری مسلمانان و نیز در تبلور معنای اخوت و برادری مؤثر واقع شود و منجر به دفع و از بین رفتن جریان های تکفیری می شود.(1)

موضوع دیگری که رهبری در امتداد فریضه حج و نتایج آن، در راستای عدم رشد و نمو جریان های تکفیری یادآوری می کنند، «تبادل فرهنگ اسلامی ناب میان مسلمانان» است. تقویت گفت وگو در حج، یعنی در مکان ها و زمان هایی که ولو به صورت ظاهری همه مسلمانان به یک شکل در می آیند. در این زمینه ایشان معتقدند: 

یک نکتة اساسی دیگر که باز نقطه ی قوّت حج است و مایه ی اقتدار حج است، این است که فرهنگ اسلامی ناب میان مسلمانان تبادل پیدا کند، تجربیات اسلامی میان مسلمان ها تبادل پیدا کند.(2) 

با تبادل فرهنگ ناب اسلامی میان مسلمانان جریان های تکفیری مجال ظهور و بروز نخواهند یافت. 


دو. تقویت تفاهم و گفت وگو و پرهیز از اختلاف افکنی و نمودهای تشدید آن از جمله توهین و تخریب سایر مذاهب اسلامی: 

رهبر انقلاب در کنار تقویت تقریب مذاهب اسلامی راه کارهای دیگری را در راستای «تفاهم» و «گفت وگو» پیشنهاد می دهند و همواره توصیه و تأکید به دوری و پرهیز از اختلاف افکنی های فکری- عقیدتی می کنند و یادآور می شوند که نمودهای اختلاف افکنی از جمله توهین و تخریب سایر مذاهب باید متوقف شود و نیز باید به نوعی از تفاهم بین مذاهب اسلامی از جمله شیعه و اهل سنت رسید: 

... علمای شیعه و سنی با هم جلسه بگذارند، تفاهم کنند، با هم حرف بزنند. ما کارهای مشترکی داریم... یک امور مشترکی وجود دارد؛ یک دردهای مشترکی هست که درمان های مشترکی دارد. عالم شیعه در بین
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1- بیانات در دیدار کارگزاران حج،20/6/1392.

2- بیانات در دیدار کارگزاران حج،20/6/1392.




مردمِ خود، عالم سنی در بین مردمِ خود نفوذ دارند؛ از این نفوذ استفاده کنند، این مشکلات مشترک را برطرف کنند.(1)

رهبری به برخی از مصادیق «شیعه ستیزی» و نیز «سنی ستیزی» در راستای اختلاف انگیزی بین مسلمین اشاره کرده و به مسلمانان توصیه می کنند که فریب روش های دشمنان اسلام را نخورند:

در بعضی از کشورهای اسلامی مثل ریگ پول می ریزند برای این که در بین سنی ها اجتماع ضد شیعه درست کنند. این از این طرف؛ از آن طرف هم به یک گویندة به اصطلاح شیعی پول می دهند که در تلویزیون، به نام شیعه، ام المؤمنین عایشه را متهم کند، قذف کند، اهانت کند. روش ها این هاست. شما در مقابل این روش ها چه کار می کنید؟ سنی چه کار می کنی؟ شیعه چه کار می کنی؟ از کارهای این ها گول نخوریم. اختلاف برای آن ها بیشترین و بزرگ ترین نعمت است.(2) 

راهکار رهبری در ارتباط با مقابله با ترفند دشمنان اسلام در خاموش کردن آتش نزاع های مذهبی را «بالا بردن آگاهی و بینش» اسلامی و به کارگیری عقل و خرد را دراین زمینه پیشنهاد می دهند که این مهم از طریق نویسندگان، روشنفکران، نخبگان فکری، فرهنگی و سیاسی قابلیت به روز دارد.(3) 


سه. بازگشت به قرآن و فهم آن با میزان عقل و خرد: 

مقام معظم رهبری به یکی از راه کارهای کلیدی در حل مسائل جهان اسلام و برون رفت از مشکلاتی نظیر جریان های تکفیری اشاره می کنند: 

ما مسلمان ها باید قرآن را، اسلام را درست بفهمیم و با میزان عقل و خِرَد خودمان و با راهنمایی اندیشه ی بشری و اسلامی، به اعماق تعالیم پیامبراسلام و این پیام ها برسیم. وقتی از پیام اسلام غفلت کردیم، که
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1- بیانات در جمع روحانیون شیعه و اهل سنت کرمانشاه 20/7/1390.

2- بیانات در جمع روحانیون شیعه و اهل سنت کرمانشاه 20/7/1390.

3- بیانات در دیدار دست اندرکاران برگزاری انتخابات 16/2/1392.




قرآن کریم فرمود: )وَ قالَ الرَّسولُ یرَبِّ اِنَّ قَومِی اتَّخَذوا هذَا القُرءانَ مَهجورا(؛(1) وقتی قرآن را مهجور کردیم، به مفاهیم قرآن درست نگاه نکردیم، مجموعه ی مفاهیم قرآنی را که یک منظومة کامل برای زندگی انسان است، درست ندیدیم، آن وقت لغزش پیدا می کنیم، و نیروی خِرَد ما هم نمی تواند فهم درستی از مفاهیم قرآنی پیدا کند.(2) 

یکی از راه کارها در زمینه مقابله با تفرقه انگیزی، دقت و بازگشت به قرآن است که از منظر رهبری»دنیای اسلام تشنه حقایق قرآن است.» و قرآن «راه سلامت»، «راه عزت» و «امنیت روانی» و «سبک زندگی درست» را به انسان ها یاد می دهد.(3)

رهبری اشاره می کنند که قرآن بنا به آیه )واعتصموا بحبل اللّه جمیعا و لا تفرّقوا((4) آحاد مسلمانان را به وحدت دعوت کرده است. و از سویی نقطه مقابل این آموزش قرآنی، آموزش استعماری است که اختلاف میان مسلمانان را پدید می آورد. (همان) در زمینه اختلاف میان مسلمانان که خلاف منطق قرآنی است می فرمایند: 

یکی از دستورهای قرآن این است که آحاد امت اسلامی با یکدیگر متحد باشند... اختلاف میان مسلمانان یک عده، یک عده ی دیگر را تکفیر کنند، لعن کنند، خود را از آن ها بری بدانند. این چیزی است که امروز استعمار می خواهد؛ برای اینکه ما با هم نباشیم... .(5)


چهار. لزوم هوشیاری نخبگان و بزرگان علمی-فرهنگی در آگاه سازی امت اسلامی: 

از سویی دیگر، مقام معظم رهبری برای برون رفت از مشکلات جریان های تکفیری به بزرگان علمی، روشنفکران و بزرگان سیاسی در جهان اسلام توصیه می کنند که به «آگاه سازی» و محکوم کردن جریان های تکفیری بپردازند:
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1- فرقان، آیه 30.

2- بیانات در دیدار مسئولان نظام و سفرای کشورهای اسلامی، 6/3/1393.

3- بیانات در دیدار شرکت کنندگان در مسابقات بین المللی قرآن کریم ، 18/03/92.

4- آل عمران، آیه 103.

5- بیانات در دیدار شرکت کنندگان در مسابقات بین المللی قرآن کریم ، 18/3/1392.




این ها اگر چنان چه به وسیله ی مسلمان ها به طور کامل محکوم نشوند و بزرگان علمی و بزرگان روشنفکری و بزرگان سیاسی وظیفة خودشان را در مقابل این ها انجام ندهند، این فتنه ها به اینجاها منحصر نمی ماند؛ بلایی به جان جامعة اسلامی می افتد و روزبه روز این آتش توسعه پیدا می کند. باید جلوی این فتنه ها را بگیرند؛ چه از طرق سیاسی، چه از طرق فتواهای دینی، چه از طرق مقاله های روشنگرِ نویسندگان و روشنفکران و نخبگان فکری و سیاسی در دنیا.(1) 

از منظر رهبری جریان های تکفیری برای جهان اسلام به مثابه سمّ هستند که باید از بدنه جهان اسلام خارج شوند: 

امروز کسانی هستند که سلاحشان تکفیر است؛ ابائی هم ندارند که بگویند ما تکفیری هستیم؛ این ها سم اند. خب، این سم را باید از محیط اسلامی خارج کرد... .(2)


ب. راه کارهای سیاسی: 


یک. تقویت همگرایی و وحدت میان مسلمین: 

مسئله وحدت اسلامی یکی از راه کارهای اساسی در برخورد با خیلی بسیاری از مشکلات جهان اسلام است که به صورت ویژه ای از منظر رهبری بررسی شده است. ادبیات مقدس اسلام (قرآن و سنت)، مشحون از مفاهیمی است که با تصریح و تلویح، مسلمانان را دعوت و امر به وحدت می نماید و از تجزیه و تفرقه هراسانیده و پرهیز می دارد.(3)

توجه به ادبیات همسازگرایانه و همگرایانه از آن رو اهمیت دارد که جریان ها و گروه های تکفیری دقیقاً خلاف رویکرد قرآن و سنت بر تفرقه و ناهمسازگری و
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1- بیانات در دیدار دست اندرکاران برگزاری انتخابات 16/2/1392.

2- بیانات در جمع روحانیون شیعه و اهل سنت کرمانشاه، 20/7/1390.

3- محمد حسین امیردوش، تأملی بر مسئله وحدت اسلامی از دیرباز تاکنون با تکیه بر جنبش اتحاد اسلامی.




گسست امت اسلامی تلاش می کنند. از این رو، رهبری با درک ضرورت «اتحاد و اتفاق بین مسلمین» و وحدت را «فریضه فوری» برای امت اسلامی می شمارند: 

امروز اتحاد و اتفاق بین مسلمانان، یک فریضة فوری است. ببینید از جنگ و اختلاف چه مفاسدی به وجود می آید؛ ببینید در دنیای اسلام، تروریسم کور به بهانة اختلافات مذهبی، چه فجایعی به راه می اندازد؛ ببینید با این اختلافاتی که بین ما مسلمانان به وجود آوردند، رژیم صهیونیستی غاصب چه نفس راحتی می کشد... .(1) 

از سوی دیگر، رهبری توصیه می کنند که باید از اختلافات جزئی سلیقه ای و عقیده ای عبور و بنابر نص قرآنی امت واحده تشکیل داد: 

نیاز مهمّ دیگر دنیای اسلام اتّحاد است؛ باید از اختلافات جزئی، اختلافات سلیقه ای، اختلافات عقیدتی عبور کرد و امّت واحده تشکیل داد: )اِنَّ هذِهِ اُمَّتُکُم اُمَّةً وَحِدَةً وَ اَنَا رَبُّکُم فَاعبُدون(.(2)

درباره، این راه کار، رهبری، وحدت را به معنای «تکیه بر مشترکات» گرفته و تأکید می کنند که مشترکات در بین مسلمان از موارد اختلافی بیشتر است: 

وحدت به معنای تکیة بر مشترکات است. ما مشترکات زیادی داریم؛ میان مسلمانان، مشترکات بیش از موارد اختلافی است؛ روی مشترکات باید تکیه کنند.(3) 

بعد از این که رهبری راه کار وحدت را در زمینه پیشگیری از اختلافات فرقه ای و مذهبی توصیه می کنند. تکلیف آگاهی سازی را متوجه سه گروه نخبه اجتماعی در جهان اسلام می دانند: نخبگان سیاسی، نخبگان علمی- دانشگاهی، نخبگان دینی، در این زمینه ایشان معتقدند:
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1- بیانات مورخه 1392/03/18.

2- (بیانات در دیدار مسئولان نظام و سفرای کشورهای اسلامی، 6/3/1393.

3- بیانات تاریخ 29/10/1392.




تکلیف عمده هم در این مورد بر دوش نخبگان است؛ چه نخبگان سیاسی، چه نخبگان علمی و چه نخبگان دینی.(1) 

در مورد نخبگان دینی رهبری معتقدند: 

علمای دنیای اسلام مردم را از تشدید اختلافات فرقه ای و مذهبی برحذر بدارند.(2) 

در مورد نخبگان علمی دانشگاهی معتقدند: 

دانشمندانِ دانشگاهی، دانشجویان را توجیه کنند و به آن ها تفهیم کنند که امروز مهم ترین مسئله در دنیای اسلام وحدت است. اتّحاد به سمت هدف ها؛ هدفِ استقلال سیاسی، هدفِ استقرار مردم سالاری دینی، هدفِ پیاده کردن حکم الهی در جوامع اسلامی؛ اسلامی که دعوت به آزادی می کند، اسلامی که انسان ها را دعوت به عزّت و شرف می کند؛ این امروز تکلیف است، این وظیفه است.(3)

مقام معظم رهبری در راستای راه کارهای پیشنهادی برای تحقق وحدت و پرهیز از تفرقه، تکلیفی را که متوجه نخبگان سیاسی است را چنین می شمارند: 

نخبگان سیاسی هم باید بدانند عزّت و شرف آن ها با تکیه ی به مردم و آحاد ملّت ها است، نه با تکیة به بیگانگان، نه با تکیة به کسانی که از بُن دندان با جوامع اسلامی دشمنند... .(4)

رهبر انقلاب، در راستای راه کارهای مقابله با جریان های تکفیری، توصیه به مسئولین کشورها را در راستای راه کارهای عملی مدنظر داشته و در هر فرصتی مشکل و آسیب ناشی از جریان های تکفیری را گوشزد می کنند. می توان به جریان سفر سلطان قابوس و نخست وزیر پاکستان نواز شریف، اشاره نمود که راه کارهای مقابله با جریان های تکفیری
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و خطر آنان در کنار سایر مسایل مورد بررسی قرار گرفت. حضرت آیت الله خامنه ای در دیدار با نواز شریف نخست وزیر پاکستان گروه های تکفیری را خطری برای همه مسلمانان اعم از شیعه و سنی دانستند که اگر با گروه های تکفیری مقابله نشود، آنها صدمات و ضربات بیشتری به دنیای اسلام خواهند زد.(1) رهبر انقلاب اسلامی در دیدار با سلطان قابوس پادشاه عمان نیز یکی از مسائل خطرناک در منطقه را دخالت دادن مسائل دینی، فرقه ای و مذهبی در اختلاف های سیاسی کشورها دانستند و افزودند: متأسفانه با حمایت برخی کشورهای منطقه، یک گروه تکفیری شکل گرفته که با همة گروه های مسلمان درگیر است، اما حامیان این جریان باید بدانند که این آتش، دامان آنها را نیز خواهد گرفت.(2)

از این رو، یکی از راه کارهای سیاسی که از منظر رهبری انقلاب، مورد توجه قرار گرفته است توصیه به سران کشورها در راستای مقابله با عوامل مختل کننده وحدت اسلامی می باشد که جریان های تکفیری نمونه ای از آن است. در کنار توصیه به سران و نخبگان سیاسی، رهبری عموم مسلمانان اعم از شیعه و سنی را خطاب قرار داده و به آنان نیز توصیه می نمایند که با عوامل مختل کننده وحدت مقابله کنند: 

مسلمان ها باید با هر عامل مخالفِ وحدت و ضدّ وحدت مقابله بکنند؛ این یک تکلیف بزرگ برای همه ی ما است؛ هم شیعه باید این را قبول کند، هم سنّی باید قبول کند، هم شعبه های گوناگونی که در میان شیعیان و در میان سنّی ها وجود دارد این را باید بپذیرند.(3)


دو. دشمن شناسی

«دشمن شناسی» یکی از شاخصه های اصلی و جزء کانونی ترین و اساسی ترین شناخت ها محسوب می شود که در رأس شناخت ها قرار دارد و برای مقابله با جریان های تکفیری باید به شناسایی دشمن حقیقی مسلمانان پرداخت:

ص: 443






1- بیانات مورخه 22/02/1393.

2- دیدار سلطان قابوس - پادشاه عمان - با رهبر انقلاب 4/6/1392.

3- بیانات مورخه 29/10/1392.




... دنیای اسلام امروز احتیاج دارد به شناختن حقیقی جبهه ی دشمن امّت اسلامی؛ دشمنانمان را بشناسیم، دوستانمان را بشناسیم. گاهی دیده شده است که مجموعه ای از ما مسلمان ها با دشمنان خودمان هم دست شدیم برای زدن دوستان خود، برای زدن برادران خود! خب، این به ما لطمه می زند، این امّت اسلامی را دچار آشفتگی می کند، دچار ضعف می کند؛ این ناشی از نداشتن بصیرت است.(1)

رهبر انقلاب اعتقاد به خدای واحد و قرآن و اعتقاد به پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم و کعبه و قبله واحد را شاخصه امت اسلامی و در مقابل، امت اسلامی را دارای «دشمن واحد» می دانند و این سؤال را مطرح می کنند که آیا داشتن مشترکات واحد برای اتحاد دنیای اسلام کافی نیست: 

اعتقاد به قرآن، اعتقاد به پیامبر، اعتقاد به خدای واحد، اعتقاد به کعبة واحد و قبلة واحد، درمقابل داشتنِ جبهة واحد دشمن، این ها کافی نیست برای اتّحاد دنیای اسلام؟ چرا عدّه ای نمی فهمند؟ چرا عدّه ای این حقایق روشن را درک نمی کنند؟(2)

رهبر انقلاب به مسئله دشمنی آشکار کشورهای غربی علیه اسلام و مسلمانان اشاره کرده و راه کار و تکلیف مسلمانان را در این زمینه روشن ساخته اند. رهبری معتقدند که مسلمانان باید به «عناصر قدرت خودشان» برگردند که مهم ترین عامل اقتدار «اتحاد و اتفاق» است: 

امروز دشمنان غربی، علیه اسلام و مسلمانان، شمشیر را از رو بسته اند. خب، اینجا تکلیف مسلمان ها چیست؟ مسلمان ها باید به عناصر قدرت خودشان برگردند؛ مسلمان ها باید در درونِ خودشان عوامل اقتدار و توانایی را روزبه روز افزایش دهند. یکی از مهم ترین عوامل اقتدار، همین اتحاد و اتفاق است. این برای ما درس است، برای ملت های مسلمان درس است.(3)
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راه کار دیگری که رهبر انقلاب در در راستای شناخت دشمن و طرد آن مطرح می کنند. مبارزه با تبلیغات دروغین دشمنان علیه اسلام و نیز مبارزه با عواملی که از سوی دشمنان اسلام برای تخریب وحدت اسلامی به کار می رود. رهبری به مسئله تبلیغ در راستای زشت جلوه دادن تصویر دنیای اسلام و نیز غیر انسانی جلوه دادن آن، با اعمال و اقدامات جریان ها و گروه های تکفیری اشاره می کنند که علاوه بر ایجاد اختلاف بین مسلمین، تلاش دارند اعمال و اقدامات جنایت کارانه گروه های تکفیری را به همه مسلمانان تعمیم دهند.(1)


نتیجه گیری: 

در این تحقیق تلاش گردید تا آسیب های پیش روی جریان های تکفیری و متقابلاً راه کارهای مقابله با آن از منظر مقام معظم رهبری مورد بررسی قرار گیرد. آسیب های پیش روی جریان های تکفیری در سه عرصه: باورها و اعتقادات، عرصه اخلاق و رفتار، مورد بررسی قرار گرفت. در سطح باورها و اعتقادات، جریان های تکفیری، با درک ناقص از مفاهیمی مانند «توحید» و «شرک» و سایر مفاهیم دینی، به تکفیر و رد عقاید سایر مسلمانان می پردازند. در حوزه آسیب شناسی اخلاقی، نوعی اخلاق نابهنجار و مریض و مسموم از سوی جریان های تکفیری تولید شده است که مهم ترین خصوصیت آن، «جهالت» و بی خبری و نوعی خباثت درونی است که منجر به دوری از حقیقت و بی تقوایی و فساد انگیزی شده است که به سمت تباهی، رذالت و سقوط در حرکت است. در سطح رفتاری، در جنبه فردی مهم ترین ویژگی جریان های تکفیری را می توان ستیزه جویی، خشونت، ترور و در نهایت جنایت و خونریزی را نام برد و در جنبه رفتار اجتماعی، ایجاد کننده تفرقه میان مسلمانان، نابود کننده تمدن و فرهنگ اسلامی و غیر اسلامی و نیز تقویت کننده دشمنان اسلام از مهم ترین ویژگی های رفتاری این
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جریان هاست که به شدت از جنبه اخلاقی و عقیدتی متأثر است. به تناسب، راه کارهای برون رفت از مشکلات و آسیب های جریان های تکفیری، از دیدگاه مقام معظم رهبری، در دو عرصه فکری - فرهنگی و سیاسی ارائه شده است. در عرصه راه کارهای فکری - فرهنگی مهم ترین راه کارهایی که از منظر رهبر انقلاب مورد توجه قرار گرفته می توان به: تقویت گفت وگو و تقریب مذاهب اسلامی، تفاهم بر سر مشترکات میان شیعه و اهل سنت، پرهیز از اختلاف افکنی و نمودهای تشدید آن (از جمله پرهیز از توهین و تخریب سایر مذاهب اسلامی) و بازگشت به مسیر فهم دقیق قرآن و به کارگیری راه کارهای قرآنی در امت اسلامی و... را اشاره نمود. از جمله راه کارهای سیاسی که در طرد و ریشه کنی جریان های تکفیری مؤثر است می توان به تقویت همگرایی و وحدت میان مسلمین و لزوم شناخت و طرد و نفی دسیسه های شیطانی دشمن و فریب نخوردن در مقابل اختلاف افکنی و راه اندازی جریان های تکفیری می توان اشاره نمود. باید با شناخت نقاط آسیب ها و ضعف ها، رویکردها و راه کارهای همسازگرایانه و همگرایانه در زمینه های فرهنگی و سیاسی شکل بگیرد با شکل گیری رویکردهای جدید می توان به لحاظ عقیده ای، اخلاقی و رفتاری با پدیده شوم جریان های تکفیری به مبارزه پرداخت و ریشه آن را در جهان اسلام خشکاند.
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جریان های تکفیری فعال در پاکستان و راه های مقابله با آنان / سید توقیر عباسی کاظمی


اشاره

سید توقیر عباسی کاظمی(1)



چکیده: 

پاکستان کشوری نوظهور در قرن بیستم است که در سال 1947 میلادی از هندوستان استقلال یافت و یک سرزمین مستقل اسلامی شد. تفکر افراطی و تندروی سلفی و تکفیری که پیروان همه مذاهب اسلامی مخالف عقیدة خود را، کافر قلمداد کرده و دربرابر آنان مرتکب فعالیت های خشنی می شوند، در اواخر دهه 70 میلادی به وسیلة بعضی از دولت مردان گذشتة پاکستانی به این کشور راه یافت و سپس توسعه پیدا کرد.

این جریان در سال 1980 میلادی، مصادف با سال های اول انقلاب اسلامی ایران، به صورت تشکیلات و سازمان یافته فعالیتش را آغاز کرد، که در این دوران اولین سازمان تکفیری با عنوان «سپاه صحابه» به وجود آمد. مدتی پس از آن، گروه دیگری با عنوان «لشکر جنهگوی»، تشکیل یافت. سپس در سال 2006 میلادی گروه تکفیری دیگری با عنوان «تحریک طالبان پاکستان» به وجود آمد. این سه گروه تکفیری تاکنون نیز در پاکستان تحت عنوان جهاد، مرتکب زشت ترین جنایات می شوند، به طوری که مسلمانان این کشور اعم از شیعه و سنّی از این جریان های شوم رنج می برند. 

جریان تکفیری فعال در پاکستان اهداف گوناگونی را دنبال می کند که از این میان می توان به تحمیل اندیشه های تکفیری به جامعه، جلوگیری از انتقال
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1- دانش آموخته حوزه علمیه و پژوهشگر جامعة المصطفی العالمیة.




فرهنگ شیعه به نسل های بعدی، جلوگیری از رشد تشیع سیاسی، مقابله با نفوذ ایران در میان شیعیان، و تلاش برای تضعیف شیعیان در جامعه، اشاره کرد. 

کارنامة جریان های تکفیری در پاکستان فهرستی طولانی دارد که تلاش برای گسترش اندیشه های تکفیری، ترور اندیشمندان برجستة شیعی، کشتار با انفجار بمب ها و حمله های انتحاری، از جملة آن می باشد.

با توجه به وضعیت سیاسی و اجتماعی مردم پاکستان، برای مقابله با جریان های تکفیری فعال در این کشور، راه کارهای کاربردی متعددی وجود دارد که آن ها را می توان به چند دسته تقسیم کرد: 

الف) راه کارها برای دولت پاکستان: داشتن ارادة قوی سیاسی برای پایان دادن به فعالیت های تکفیری، برکناری افراد دارای نظریات تکفیری از مناصب دولتی و تدریس در دانشگاه ها و نظارت دقیق بر رسانه ها. 

ب) راه کارهای کاربردی برای عموم مسلمانان پاکستان: آگاهی کامل از اصول و مبانی اسلام و تعهد عملی نسبت به آن، شناخت جریان های تکفیری و نقشه های آن ها، شناساندن جریان های تکفیری و اهداف سوء آنان.

ج) راه کارهای کاربردی برای شیعیان پاکستان: نشر اعتقادات و آموزه های اصیل تشیع در سطح کشور، تدابیر قاطع در برابر نشر دروغ پردازی ها دربارة تشیع، مبارزه به مثل با فعالیت های فرهنگی و تبلیغی جریان های تکفیری، حضور فعّال در سیاست و ساختار حکومتی و تلاش برای وحدت و انسجام اسلامی. 

کلیدواژه ها: پاکستان، جریان های تکفیری، شیعه، اهل سنت. 


مقدمه 

یکی از عوامل مهم فتنه در منطقه، جریان تکفیری است که به بهانة دفاع از اسلام، عملاً بر ضدّ اسلام و مسلمانان گام برمی دارد. این جریان همواره دست به اقدامات وحشیانه ای می زند که همه امت اسلام اعم از شیعه و سنی قربانی آن می شوند. فعّالیت افراطی این گروه ها، روزبه روز در سطح جهان اسلام در حال گسترش است که سر بریدن و کشتار افراد بی گناه در جوامع اسلامی مختلف و به ویژه در کشور پاکستان، از جمله فعالیت های خشن این جریان است.
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نوشتار حاضر با عنوان «جریان های تکفیری در کشور پاکستان و راه های مقابله با آنان»، ضمن بیان وضعیت پاکستان از جهت درگیری با این جریان ها، ورود تفکر تکفیری به این کشور را بررسی می کند. هم چنین ضمن معرفی جریان های تکفیری فعّال در پاکستان، اهداف آن ها را بررسی کرده و فعالیت های خشن این جریان ها را تحلیل می کند، هم چنین برای مقابله با جریان های تکفیری فعال در پاکستان، راه کارهای کاربردی پیشنهاد می کند. 


نگاه کلی به کشور پاکستان از جهت درگیری با جریان های تکفیری

پاکستان یکی از کشور های اسلامی در جنوب آسیا است که در تاریخ 14 اوت سال 1947 میلادی از هندوستان استقلال یافت و با عنوان «اسلامی جمهوریه پاکستان»(1)

شناخته شد. این کشور دارای مساحت 905478 کیلومتر مربع می باشد که از غرب با ایران و افغانستان، از شرق با هندوستان، از شمال با چین و افغانستان همسایه است و از جنوب نیز حدود هشتصد کیلومتر مرز آبی دارد.(2)

جمعیت پاکستان بر اساس آمار سال 2012 میلادی، بیش از 180میلیون نفر می باشد که حدود 96 درصد آن مسلمان هستند.(3)

از میان مسلمانان این کشور 75 تا80 درصد اهل سنت و اکثرا پیروان مذهب حنفی و اندکی پیرو مذهب شافعی و20 تا 25 درصد نیز پیرو مذهب تشیع هستند. 

متأسفانه کشور پاکستان از جمله کشورهایی است که تاکنون بیشترین آسیب از جریان های تکفیری دیده است، به طوری که در حال حاضر یکی از مراکز مهم رشد تفکر تکفیری به شمار می آید. گروه های تکفیری در بخش های مختلف این سرزمین به صورت هدف دار، با رویکرد خشن و مسلحانه، به شدت فعال هستند. حضور آنان به
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1- .Islamic Republic of Pakistan

2- رک: دانشنامه آنلاین وکی پیدیا.

3- همان.




شکل چشم گیر در ایالت بلوچستان و مناطق جنوب غربی پاکستان از جمله: مناطق قبایلی وزیرستان و برخی مناطق پنجاب وجود دارد. 

در چهار دهة اخیر، روند فعالیت گروه های تکفیری در مناطق مختلف این کشور، شدت و ضعف داشته است، اما هیچ گاه متوقف نشده است. در این دوران، مناطق مذهبی این کشور و به ویژه اماکن دینیِ شیعیان و شخصیت های شیعه، هدف حملات تروریست های تکفیری قرار گرفته اند، و تاکنون همچنان ادامه دارد. برای کسانی که اخبار پاکستان را دنبال می کنند، خبر کشته و زخمی شدن شهروندان، به ویژه شیعیان در حملات این گروه ها، مانند: انفجارهای انتحاری، به یک خبر عادی تبدیل شده است. 

این که تاکنون مردم زیادی از این کشور، اعم از شیعه و سنی، قربانی خشونت تکفیریان شده اند، و اماکن مذهبی عمومی مانند مساجد و حسینیه ها، همیشه در خطر حملات گروه های تکفیری قرار دارند، ولی متأسفانه هیچ دولتی در این کشور، تاکنون نتوانسته است بر این بحران غلبه کند. 

امسال (تابستان سال2014 میلادی) جریان سلفی تکفیری پاکستان، دست خوش حوادث مهمی شده است، و دستگاه های امنیتی این کشور به علت بمب گذاریها و جنایات دیگر گروه های تکفیری، آن ها را تحت فشار شدید قرار داده است، ولی به نظر می رسد که این فشار موقت، مشکل اصلی را حل نخواهد کرد. 


ماهیت شناسی جریان تکفیری 

در کلام و فقه یکی از معانی اصطلاح تکفیر، «نسبت کفر دادن به مسلمان» است،(1)

که همین معنی امروزه به صورت اصطلاح سیاسی معاصر مورد توجه جهان قرار گرفته است.
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1- سیف اللّه صرّامی، تکفیر چیست؟، سایت اسلام فاوندیشن، بحواله: عبداللّه عیسی ابراهیم غدیری؛ القاموس الجامع للمصطلحات الفقهیه، بیروت 1418/ 1998و محمود عبدالرحمان عبدالمنعم ، معجم المصطلحات و الالفاظ الفقهیه، قاهره 1999.




ازاین رو می توان گفت: «تکفیری» عنوانی است که به فرد یا گروه اطلاق می شود که بنابر قرائت افراطی از قرآن و احادیث، مسلمانان مخالف عقیدة خود را، بر خلاف معیارهای شرعی شناخته شده، متهم به کفر و خروج از دین می کند. 

ایدئولوژیک جریان های تکفیری به ایدئولوژی سلفیت برمی گردد. این جریان قرائت متفاوتی از اسلام دارد که خارج از موازین فقه مذاهب چهارگانه اهل سنت و حتی وهابیت است. مهم ترین مشخصه های پیروان این جریان که آنان را از مذاهب اهل سنت و حتی وهابیت جدا می کند، تکفیر مسلمانان مخالف افکار خود، و مبارزة مسلحانه و خشونت آمیز با آن ها (تحت عنوان جهاد) می باشد. ازاین رو تکفیری ها همچون خوارجِ صدر اسلام، هر مسلمانی، که افکار باطل شان را نمی پذیرد، متهم به کفر و بی دینی می کنند و در برابر وی تحت عنوان جهاد، مرتکب زشت ترین و ننگین ترین جنایات و منکرات می شوند. 


ورود تفکر تکفیری به پاکستان 

تفکر افراطی تکفیری در اواخر دهه 70 میلادی با قدرت گرفتن ژنرال ضیاء الحق در پاکستان، به این کشور راه یافت. این ژنرال علاقه مند به سلفیت بود و در دوران حکومت وی با پشتیبانی بعضی از نهاد های دولتی و با کمک مالی عربستان سعودی، تعداد زیادی مدارس دینی وهابی های افراطی تأسیس گردید.(1) 

ضیاء الحق برای نخستین بار در تاریخ پاکستان، با حمایت مالی دولت برای توسعه آموزش های مذهبی اقدام و حتی پرداخت زکات جهت تأمین هزینه های مدارس مذهبی، بر شهروندان این کشور، الزامی کرد. درپی این سیاست، فرزندان خانواده های فقیر به ویژه در سطح روستاها به سوی مدارس مذهبی فرستاده شدند.(2)
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1- با استفاده از مقاله: «رادیکالیسم اسلامی در پاکستان»، نوشته سفارت جمهوری اسلامی ایران در پاکستان: منتشرشده در: http://www.iranembassy.pk/fa/political-section

2- همان.




در این مدارس، طلاب نوجوان و جوان شست وشوی مغزی داده می شدند به طوری که آنان، پیروان دیگر مذاهب اسلامی و به ویژه شیعیان را کافر و مشرک تلقی می کردند. چنان که تاکنون نیز مدارس مذهبی سلفیان در پاکستان، به همین منوال نوجوان و جوانان را پرورش می دهند. 

در دوران حکومت ژنرال ضیاء، به دستور وی مدارک تحصیلی مدارس مذهبی این کشور (که بیشتر متعلق به وهابیان وسلفیان بوده است) معتبر شناخته شد و دستگاه های دولتی، به ویژه ارتش، موظف به جذب نیروهای این مدارس، در سمت های مختلف شدند. حتی برای مدتی ارتقای درجه نظامیان به این بستگی داشت که آن ها فرایض را کاملاً به جا آورده و در مدارس مذهبی دوره هایی را گذرانده باشند.(1)

سپس در اواسط دهه1980 و پس از پیروزی انقلاب اسلامی در ایران، تفکر تکفیری در پاکستان به نحو چشم گیری به وسیلة روحانی سلفی متعصب به نام «مولوی حق نواز جهنگوی» رشد پیدا کرده و به صورت تشکیلات منظم فعالیت خود را آغاز کرد. 


معرفی جریان های تکفیری فعال در پاکستان 


سپاه صحابه:

«سپاه صحابه» یکی از جریان های فعّال تکفیری در این کشور است. این گروه در تاریخ 6 سپتامبر 1985 به وسیلة «حق نواز جهنگوی» در شهر جهنگ، از توابع ایالت پنجاب، بنیانگذاری شد. «حق نواز جهنگوی» پیش از تأسیس گروه «سپاه صحابه» معاون شاخه «جمعیت علمای اسلام» در پنجاب بود، و سپس به همراه «ضیاءالرحمن فاروقی»، «ایثارالحق قاسمی» و «اعظم طارق»، با اهداف خاصی، سپاه صحابه را تشکیل داد. 

گروه سپاه صحابه، با استفاده از پشتیبانی مادی و سیاسی عربستان و بعضی از سازمان های دولتی، به دلیل سرعت عمل، نسبت به سایر سازمان های اسلامی اهل سنت
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1- همان.




در پاکستان، گسترش بیشتری پیدا کرد و فعالیت تکفیری و ضد شیعة خویش را به طور متمرکز در مناطق مختلف این کشور آغاز کرد و از همان ابتدا کشتار شیعیان را به راه انداخته و خون هزاران مسلمان اعمّ از زن و مرد و کودک پاکستانی را ریخت. 

در 23 فوریه1990 مؤسس و رهبر گروه تکفیری سپاه صحابه به قتل رسید، ولی فعالیت های تکفیری آن ها متوقف نشد و پس از «حقنواز جهنگوی»، «ایثارالحق قاسمی»، رهبری حزب را بر عهده گرفت، و در پی ترور قاسمی در سال 1988، ضیاءالرحمن فاروقی رهبر گروه شد، که او نیز در 19 ژوئیه 1997 در انفجار بمبی در لاهور کشته و اعظم طارق، جانشین وی گردید. 

در تاریخ 12 ژانویه 2002 «پرویز مشرّف» با هدف جلوگیری از فعّالیت گروه های افراطی در پاکستان، فعّالیّت گروه سپاه صحابه را ممنوع اعلام کرد و به دنبال آن، افراد بسیاری از این گروه را دستگیر، و پس از آن «اعظم طارق» در سال 2002، فعّالیّت خود را تحت عنوان جدیدی به نام «ملّت اسلامیّه» آغاز کرد، اما در تاریخ 15 نوامبر 2003 دولت پاکستان فعّالیت این سازمان را ممنوع اعلام کرد. 

«اعظم طارق» در تاریخ 6 اکتبر 2001، با حمله افراد ناشناس به قتل رسید، و پس از وی، فعّالیت های این گروه از طرف دولت ممنوع اعلام شد. 

سپس یکی دیگر از رهبران این گروه به نام «مولوی علی شیرحیدری» نام گروه «سپاه صحابه» را تغییر داد و سازمانی به نام «اهل السنة و الجماعة» را متعارف کرد. اما وی نیز در آگوست سال 2009 در ایالت سند به قتل رسید و پس از قتل

وی تاکنون، «محمد احمد لدهیانوی» به عنوان رهبر جریان تکفیری «سپاه صحابه» شناخته می شود.(1)
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1- با استفاده از مقالات و سرویس های سیاسی اینترنتی مختلف؛ جواد جمالی، «افراطی گری در پاکستان»، ماهنامه مطالعات سیاسی راهنما: http://www.rah-nama.ir/fa/





لشکر جهنگوی:

«لشکر جهنگوی»، از دیگر گروه های سلفی تکفیری فعال در پاکستان است که در سال 1996 با انشعاب از سپاه صحابه به وسیلة ریاض بسرا و برخی اعضای ارشد سپاه صحابه از جمله «محمد اجمل معروف به اکرم لاهوری» و «ملک اسحاق» تأسیس گردید و با الهام از نام «حق نواز جهنگوی» به لشکر جهنگوی معروف شد.(1)

در آغاز تشکیل لشکر جهنگوی، «ریاض بسرا» رهبری آن را بر عهده داشت، ولی پس از کشته شدن وی در سال 2002 ، «اکرم لاهوری» رهبری آن را بر عهده گرفت؛ وی نیز در ژوئن 2002 به دست پلیس بازداشت شد و از آن زمان به بعد، رهبری این گروه، آشکار نبوده است. 

با وجود اعلام نشدن نام رهبر گروه، باور عمومی بر آن است که هم اکنون «ملک اسحاق» نقش اصلی را در رهبری این گروه دارد. 

«ملک اسحاق» در سال1997 به دلیل برخی اقدامات خراب کارانه علیه مسلمانان و به ویژه شیعیان مانند: انفجارهای تروریستی و قتل، تحت تعقیب قرار گرفت و بازداشت شد و پس از تحمل چهارده سال زندان، در سال 2011، به سبب در اختیار نبودن شواهد و مدارک کافی، از زندان آزاد گردید. 

این گروه تروریستی در حال حاضر با رویکرد تکفیری ضد شیعی در سراسر پاکستان فعالیت می کند. افراد این گروه، نه تنها در اقدامات خشونتآمیز داخل پاکستان دخالت دارند، بلکه در افغانستان و کشمیر نیز در کنار طالبان، حرکة المجاهدین و لشکر طیبه سرگرم مبارزه اند.(2)
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1- گزارش «تابناک» منتشر شده در تاریخ 28 دی 1391 در: http://www.tabnak.ir/fa/news/298171

2- جواد جمالی، «افراطی گری در پاکستان»، ماهنامه مطالعات سیاسی راهنما: http://www.rah-nama.ir/fa/




لشکر جهنگوی دارای ایدئولوژی وهابی سلفی و تفکر تکفیری است که همواره از سوی محافل سیاسی و رسانه ای پاکستان، عنصری خطرناک برای امنیت این کشور به شمار می رود.

گرچه دولت سابق پاکستان در سال های 2001 تا 2004 میلادی فشارهایی بر آن اعمال کرده و سرکردگانش، «اکرم لاهوری» و «ریاض بسرا»، را به صورت علنی به قتل رسانده، اما این فشارها تاکنون نتوانسته است تأثیر جدی بر فعّالیت های خشن این گروه تکفیری بگذارد. 


تحریک طالبان پاکستان: 

این گروه دارای مکتب فکری دیوبندی است که در سال 2006 میلادی به وسیلة بیت الله محسود تأسیس شد. جغرافیایی حضور و نفوذ آن، مناطق هفتگانه قبایلی پاکستان است. مدتی پیش، در حملة هواپیمایی بدون سرنشین آمریکایی به مناطق قبایلی پاکستان بیت الله محسود کشته شد. پس از کشته شدن وی «حکیم الله محسود» رهبری این گروه را به عهده گرفت. این گروه با القاعده و لشکر جهنگوی پیوند عمیق و درونی دارد و در عملیات افراط گرایانه با یکدیگر همکاری می کنند.(1)


اهداف جریان های تکفیری فعال در پاکستان 


1) تحمیل اندیشه های تکفیری به جامعه 

اولین هدف جریان تکفیری، تحمیل اندیشه های تکفیری به جامعة اسلامی پاکستان است. وقتی آن ها اندیشه های اسلام ناب و مکتب تشیع را مانع اصلی در راه خودشان دیدند، شیعیان این کشور را هدف خشونت های خویش قرار داده اند.
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2) جلوگیری از انتقال فرهنگ شیعه به نسل های بعدی پاکستانی 

یکی از اهداف مهم گروهای تکفیری، جلوگیری از انتقال فرهنگ شیعه به نسل های بعدی پاکستانی است؛ چون گسترش فرهنگ شیعه در میان مردم این کشور را مشاهده کردند، استقبال مردم پاکستان از تشیع خار چشم آنان شده و بر این وادار کرده است که رفتارهای ضد شیعه را به شدت و با روش های جدید ومتنوع از سر بگیرند. 

از نمونه بارز و تازة این مورد، شهادت فجیع مستبصر پاکستانی «حافظ عبدالوحید» به دست گروهک تروریستی تکفیری سپاه صحابه است. این مستبصر که از مدت کوتاهی پیش به مذهب تشیع گرویده بود، در تیر ماه 1392 به وسیلة عوامل سپاه صحابه ربوده شد و زیر شکنجه شدید این گروه تکفیری به شهادت رسید و پیکرش در یک گونی در یکی از خیابان های شهر کویته «خیابان سریاب» کشف شد.(1)


3) جلوگیری از رشد تشیع سیاسی در پاکستان 

از اهداف دیگر گروه های تکفیری در پاکستان، تلاش برای جلوگیری از رشد تشیع سیاسی در این کشور است، زیرا بدیهی است که حضور فعال شیعیان در سیاست پاکستان و ساختار حکومتی این کشور در بهبود وضعیت زندگی اجتماعی شیعیان این کشور تأثیر مهمی خواهد داشت و در پی آن در جلوگیری از تفکر تکفیری در این کشور نیز مؤثر خواهد بود؛ ازاین رو، گروه های تکفیری این کشور سخت در تلاش اند تا شیعیان این کشور را از جهت سیاسی در انزوا قرار دهند. 


4) مقابله با نفوذ ایران در میان شیعیان پاکستان 

جامعة شیعیان پاکستان، جزء اولین جوامعی بود که از انقلاب اسلامی ایران متأثر شد. به طوری که بعد از پیروزی شکوهمند انقلاب اسلامی در ایران، حرکت هایی هم سو با انقلاب اسلامی در این کشور به راه افتاد. یکی از مهم ترین آن ها، تشکیلاتی
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1- خبرگزاری ابنا، سه شنبه 25 تیرماه 1392، http://abna.com/.




تحت عنوان «تحریک نفاذ فقه جعفریه» بود که با هدف به رسمیت شناختن مطالبات حقوقی و مذهبی شیعیان به وسیلة دولت پاکستان، به وجود آمد. نفوذ انقلاب اسلامی ایران در میان شیعیان پاکستان، سبب ایجاد واکنشی از سوی دشمنان تشیع شد و در نتیجة آن گروه های افراطی تکفیری چون «سپاه صحابه» تشکیل گردید. 


5) تلاش برای تضعیف شیعیان در جامعه 

در پاکستان، بعضی از شیعیان مناصب مهم جامعه را در اختیار دارند، برخی از ژنرال های بلندپایة ارتش پاکستان، قضات دادگاه ها و دادگستری ها، وکلای ماهر، دکترهای متخصص و فوق تخصص، مهندسان، تاجران و حتی برخی شخصیت های سیاسی نیز شیعه هستند. ازاین رو تلاش برای تضعیف شیعیان در جامعه، از دیگر اهداف گروه های تکفیری در کشور پاکستان است. آن ها برای رسیدن به این هدف، تاکنون بیشتر نیروهای کارآمد و تأثیرگذار، از جمله: پزشکان، مهندسان، افسران بلندپایه دولتی و نظامی و وکلای شیعه را هدف حملات تروریستی قرار داده و به شهادت رسانده اند. 

طبق خبرگزاری ها نزدیک به 100 پزشک و مهندس شیعه در پاکستان در طی 15 سال گذشته در حملات فرقه ای از سوی گروه های تکفیری به ویژه لشکر جهنگوی به شهادت رسیده اند.(1)


کارنامة جریان های تکفیری پاکستان و روش های فعالیت آنان


اشاره

کارنامة جریان های تکفیری در پاکستان و روش های فعالیتشان فهرستی طولانی دارد به گوشه ای از کارنامة آنان اشاره می کنیم:
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1- خبرگزاری شبستان، در تاریخ 1393/3/7، کد خبر : 371094 17، http://www.shabestan.ir/





1) ترویج و گسترش اندیشه های تکفیری 


اشاره

یکی از کارکردهای پیروان جریان تکفیری در پاکستان، گسترش اندیشه های تکفیری است. آنان برای ترویج تفکر تکفیری در این کشور، از روش های متنوعی استفاده می کنند که به این روش ها اشاره می کنیم: 



الف) چاپ و نشر مواد ضد شیعه 

اولین روش پیروان جریان های تکفیری برای ترویج اندیشه های تکفیری، چاپ و نشر مواد ضدّشیعه، مانند: کتب، مقالات و بروشور است. 

نقل شده است که: «طبق اعلام سفارت جمهوری اسلامی ایران در پاکستان،

فقط در یک سال، 60 عنوان کتاب با 30 میلیون تیراژ بر ضد شیعه چاپ و منتشر شده است».(1)

علاوه بر این، تاکنون از سوی دستگاه های تبلیغاتی و انتشاراتی سلفی ها، نشریه های ضد شیعه که پر از تهمت و کذب دربارة شیعیان است، با تیراژ بالا به زبان اردو چاپ و در سراسر کشور پاکستان توزیع شده است، به طوری که این کار تاکنون نیز با جدیت دنبال می شود. 



ب) نشر اکاذیب و شایعات بی اساس دربارة شیعیان 

یکی دیگر از روش های مهم گروه های تکفیری، نشر اکاذیب و شایعات بی اساس دربارة شیعیان است: معرفی کردن شیعیان به عنوان مشرک و غالی و نسبت دادن نظریة تحریف قرآن به آنان و تهمت های از همین قبیل می باشد. 

واقعیت این مسئله برای کسی آشکار می شود که با عوام غیرشیعة پاکستان در ارتباط باشد. در این برخوردها خواهد دید که حدود هشتاد درصد مشکل شیعیان در میان دیگر مذاهب، تهمت هایی است که دشمنان شیعه و به ویژه تکفیری ها، به مکتب تشیع
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1- سید عبدالعزیز طباطبایی، «موقف الشیعة من هجمات الخصوم»: مجله تراثنا، شماره 6، صفحه 53.




زده اند و شیعه را دشمن دین اسلام و صحابه، غالی، مشرک، و دشمن همسران پیامبر و... معرفی کرده اند. 

در این میان معرفی کردن شیعیان به عنوان غالیان و یکسان جلوه دادن شیعیان دوازده امامی - که تعداد آن ها بیش از چهارصد میلیون است - و غُُلات و علی اللهی ها - که شاید به صد هزار نفر هم نرسند - روشی است که از دیرباز تاکنون مورد استفادة پیروان جریان تکفیری در این کشور است. آن ها با این روش به طور عمدی، میان شیعیان دوازده امامی و غالیان هم بستگی نشان می دهند، وضمن نسبت دادن تمام عقاید کفرآمیز غلات و علی اللهی ها به شیعیان دوازده امامی، در صدد تخریب چهرة شیعیان درمیان فرقه های اسلامی، و جلوگیری از پیوستن مسلمانان دیگر مذاهب به تشیع، ونیز فراهم آوردن بهانه برای کشتار شیعیان می باشند. 

طراحان این توطئه می کوشند که با تمسک به دستاویزهای چون قسمت های از سخنرانی های مداحان وسخنرانان کم سواد یا بی سواد، و روش های قولی و رفتاری بعضی از جاهلان شیعه، توجه افکار عمومی مسلمانان را جلب کرده و به مذهب اصیل اسلامی شیعه، ضربه وارد کنند. 

این در حالی است که همة علما و فقهای شیعه، غلو را یک جریان فکری انحرافی شمرده و غلات را گمراه و خارج از دین اسلام می دانند، چنان که یکی از بزرگ ترین علمای شیعه، مرحوم شیخ مفید، فرمودند: «غلات از متظاهران به اسلام، آن هایی هستند که به امیرالمؤمنین و ائمه اطهار از ذریه آن حضرت، نسبت الوهیت داده اند... و آن ها گمراه و کافراند و امیرالمؤمنین حکم به قتل و سوزاندنشان دادند، و ائمه حکم کفر و خروج از اسلام آن ها را صادر کردند».(1)


ج) سوء استفاده از فقر مادی جامعه پاکستان
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1- وَالْغُلَاةُ مِنَ الْمُتَظَاهِرِینَ بِالإسْلَامِ هُمُ الْذِینَ ... (تصحیح الاعتقاد: ص131، سلسلة مؤلفات الشیخ المفید: ج 5).




طبق آمار بیشتر مردم پاکستان با فقر دست به گریبان هستند، به ویژه در نواحی روستایی حداقل 35 میلیون نفر در خط فقر زندگی می کنند.(1)

طبقه فقیر و جاهل در جامعه، برخی از کارهایی را که دیگر طبقات اجتماعی به سادگی حاضر به انجامش نیستند، با دست مزد معمولی انجام می دهند، وقتی این واقعیت را با موضوع جریان های تکفیری می سنجیم، درمی یابیم که از طرفی پائین بودن سطح علمی جامعۀ پاکستان و از سویِ دیگر فقر حدود نیمی از مردم این کشور، سبب می شود که جریان های تکفیری، قشر جاهل و فقیر این جامعه را آلت دست خویش قرار داده و در کشور با اطمینان بیشتری فعالیت کند. ازاین رو می بینیم کسانی که برای حملات انتحاری اقدام مباشر می کنند، بیشتر از طبقات فقیر این کشورند. 


د) سوء ا ستفاده از جهل و ضعف اعتقادات دینی مسلمانان پاکستان 

با وجود این که طبق قانون اساسی پاکستان، آموزش ابتدایی برای تمام شهروندان اجباری است، ولی طبق آمار، نزدیک به نیمی از جمعیت این کشور، و به ویژه افراد بزرگسال و روستاییان بی سواد ند.(2) 

در این میان سواد مذهبی افراد این جامعه نسبت به سواد رسمی نیز به مراتب پائین تر است. مردم عادی این کشور در عین احترام به رسوم رایج اسلامی، از تعلیمات اسلام ناب، فاصلة زیادی دارند و حتی از اصول و مبانی اسلام نیز، آگاهی کمی دارند، ازاین رو نمی توانند به درستی حق را از باطل تشخیص دهند. 

بدیهی است که وقتی پیروان یک مذهب از اصول و مبانی اسلام آگاهی کامل نداشته باشند و مرزِ اسلام و کفر، و حق و باطل را به خوبی نشناسند، به راحتی می توانند دیگران را کافر بپندارند. بنابر این، جهل عموم مسلمانان این کشور، از معارف اصیل
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1- رک: ویلیام گودوین، پاکستان:ص21.

2- همان، ص7.




اسلامی و ضعف اعتقادات دینی آن ها، مسئله ای است که موردِ سوء استفادة گروه های تکفیری قرار گرفته است. 


ه) استفاده از ابزار های رسانه ای 

از دیگر کارکردهای گروه های تکفیری در پاکستان، استفاده از ابزار های رسانه ای است. آنان بعضی از انواع رسانه های پیشرفته، مانند: سایت های اینترنتی و شبکه های ماهواره ای را به کار گرفته اند و از این طریق در راستای تبلیغ تفکر انحرافی تکفیری تلاش می کنند. 

گروه های تکفیری سایت ها و وبلاگ های متعددی را به زبان اردو راه اندازی کرده و در اختیار جوانان این کشور قرار داده اند، که متأسفانه آمار دقیقی از آن ها در دسترس نیست. 


2) ترور اندیشمندان و شخصیت های برجستة شیعی 

از دیگر کارکردهای پیروان جریان تکفیری در پاکستان، ترور اندیشمندان، و شخصیت های برجستة شیعی است که فعالیت های شیعه محور، در کشور پاکستان دارند.گروه های تکفیری در سال های گذشته، بسیاری از چهره های سیاسی، مذهبی و اجتماعی را ترور کرده اند. 

از نمونه های برجستۀ آن، شهادت علامه سیدعارف حسین الحسینی است. وی رهبر شیعیان پاکستان و رئیس نهضت اجرای فقه جعفریه در این کشور و از هواداران جدی انقلاب اسلامی ایران بوده است که عوامل تکفیری وی را در تاریخ پنجم اوت سال 1998 میلادی (12 مرداد 1367هجری شمسی) در شهر پیشاور پاکستان به شهادت رساندند؛ هم چنین شهادت دکتر محمدعلی نقوی بنیان گذار سازمان دانشجویان امامیه، از نمونه های دیگر می باشد.
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از شخصیت های برجستة دیگری که در سال های اخیر به دست گروه های تکفیری در پاکستان به شهادت رسیده اند، عبارتند از: (1) 

1. علامه حسن ترابی، عالم برجسته در شهر کراچی؛ 

2. علامه حافظ محمد ثقلین، عالم برجسته در منطقه علی پور در نزدیکی شهر لاهور؛ 

3. سیدذوالفقار علی نقوی، از هم رزمان شهید عارف حسینی و قاضی ارشد دادگاه

در شهر کوئیته؛ 

4. رضا عسکری، حقوق دان برجسته و وکیل قربانیان شیعه در حوادث تروریستی

در کراچی؛ 

5. علامه شیخ حسن ذاکری، امام جمعه شهر مچه؛ 

6. علامه سید ضیاء الدین رضوی، امام جمعه در شهر گلگت؛ 

7. خورشید انور، وکیل دادگستری و دبیر نهضت جعفریه پاکستان؛ 

8. دکتر جعفر محسن، پزشک برجسته در شهر کراچی؛ 

9. سبط جعفر، شاعر و استاد دانشگاه. 

علاوه بر این، عناصر وهابیت تکفیری، در سال های گذشته بسیاری از چهره های سیاسی، نظامی، و مذهبی و شخصیت های برجسته از جمله: پزشکان، وکیلان و افسران عالی رتبة دیگر را در این کشور به شهادت رسانده اند. 


3) قتل و کشتار از طریق انفجار بمب و عملیات انتحاری 

کشتار شهروندان کشور پاکستان، به ویژه شیعیان، با استفاده از ابزارهای انفجاری، مانند: بمب گذاری ها و حملات انتحاری، از روش های مورد استفاده گروه های تکفیری در این کشور است. در این حملات، تاکنون هزاران نفر از مسلمانان بی گناه
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1- رک: محمد موسی، طاهر عباس، «نسل کشی شیعیان در پاکستان تا کی و چرا؟»، دوماهنامه آفاق مهر، ش50، ص73.




پاکستان اعم از مرد و زن و پیر و جوان، شیعه و سنی به دست گروه های تکفیری

به شهادت رسیده اند. 

فاجعه عاشورای شهر هنگو در ایالت خیبرپختونخوا در فوریه 2006، 35 شهید و 115 مجروح به جای گذاشت. فاجعه انفجار بمب در بیمارستان شهر دیره اسماعیل خان ایالت خیبرپختونخوا در آگوست 2008، 45 شهید، فاجعه انفجار بمب در نماز ظهر در کراچی در دسامبر 2009، 46 شهید و 115 مجروح، انفجار بمب در مراسم عزاداری روز شهادت امیرالمؤمنین در لاهور در سپتامبر 2010، 49 شهید و 300 مجروح، انفجار در راهپیمایی روز قدس در شهر کویته در سپتامبر 2010، 80 شهید و 200 مجروح، عملیات انتحاری در پاراچنار در فوریه 2010، 50 شهید و صدها عملیات دیگر را می توان به عنوان کارنامة جریان های تکفیری ذکر کرد که در سال های اخیر صورت گرفته است.

در اوت سال 2012، یکی از گروه های تکفیری پاکستان، جنایتی را با روش جدیدی انجام دادند، به طوری که پس از متوقف کردن اتوبوس حامل زائران شیعه، 25 نفر را از اتوبوس پیاده کرده و تیرباران کردند. به گفته پلیس، شبه نظامیان، نخست اوراق هویتی مسافران را کنترل کرده و سپس شیعیان را به قتل می رساندند.(1) 

در روز یکشنبه 14 دسامبر سال2012 نیز وقوع دو انفجار مهیب در شهر کراچی پاکستان، موجب کشته شدن دست کم 55 تن شد و بیش از 150 نفر دیگر زخمی شدند. به گفته مقامات پلیس پاکستان، نمازگزاران شیعه یک حسینیه در منطقه «عباس تائون» هدف اصلی تروریست های تکفیری بودند. 

در سال 2013 در اوایل ماه فوریه، بر اثر انفجار بمب در منطقه دیره غازی خان، حدود 35 شیعه شهید و 50 تن زخمی شدند. هم چنین در اواسط ماه فوریه در پی بمب گزاری
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1- گزارش «تابناک» منتشر شده در تاریخ 28 دی 1391 در: http://www.tabnak.ir/fa/news/298171.




در یک مجلس ختم در دیره اسماعیل خان، حدود 35 شیعه شهید و 65 نفر دیگر مجروح شدند. در اوایل ماه آوریل هم بر اثر حمله انتحاری به تجمع شیعیان در مسجد چکوال، در 90 کیلومتری جنوب شرقی اسلام آباد، 30 نفر شهید و صدها نفر زخمی شدند.(1) 

در آستانۀ اربعین حسینی سال 1434هجری قمری، گروهک های تکفیری، شیعیان شهر کویته را هدف قرار دادند، به طوری که بیشتر از 85 نفر از شیعیان کشته و بیشتر از 120 نفر زخمی شدند.(2)

براساس گزارش مرکز مطالعات پژوهشی و امنیتی، فقط در سال 2012، حدود 400 پاکستانی در درگیری های فرقه ای جان باختند، که بیشتر آن ها را، مسلمانان شیعه مذهب تشکیل می دادند. در شش ماه نخست سال 2013 نیز، جامعه مسلمانان پاکستان، بیش از 300 تن از اعضایش را در جریان چهار حمله بزرگ گروه های تکفیری از دست داده است.(3)


راه کارهای کاربردی برای مقابله با بحران تکفیری پاکستان 

با توجه به این که فعالیت گروه های تکفیری از دیرباز تاکنون در پاکستان ادامه دارد، و از این پس نیز احتمال تکرار آن زیاد است؛ برای جلوگیری از ادامه روند موجود و تکرار آن در آینده، باید راه کارهای مؤثر و متناسب با روش های تکفیریان اتخاذ کنیم. 

چون موضوع جریان های تکفیری در پاکستان، یک مشکل اجتماعی است که دولت این کشور نیز باید به عنوان محافظ شهروان، در حل این مشکل اقداماتی را انجام دهد، ازاین رو اولاً برای دولت این کشور، سپس برای عموم مسلمانان و پس از آن به طور

ص: 466






1- سایت ولی عصر: http://www.valiasr-aj.com/fa/page.php?bank=khabarid=840.

2- خبرگزاری ها و روزنامه های کثیر الانتشار پاکستانی (4/1/2013 میلادی).

3- خبرگزاری ابنا، سه شنبه 25 تیرماه 1392، http://abna.com/.




ویژه برای شیعیان این کشور راه کارها و اقدامات کاربردی برای مقابله با بحران تکفیری پیشنهاد می کنیم. 


راه کارهای کاربردی برای دولت پاکستان 

باتوجه به این که تفکر تکفیری به وسیلة بعضی از دولت مردان گذشتة پاکستانی به این کشور راه یافته است، شاید راه حل دادن به کسانی که خود از عوامل ترویج تفکر تکفیری به شمار می آیند چندان معقول به نظر نرسد، ولی واقعیت این است که امروزه جریان های تکفیری در پاکستان، استخوانی در گلوی دولت مردان کنونی شده است، و به شدت تحت فشار عمومی شهروندان این کشور قرار گرفته اند، از این رو مناسب است برای دولت کنونی پاکستان نیز راه کارهای کاربردی در راستای مقابله با این جریان ها پیشنهاد شود، البته باتوجه به سیاست دولت پاکستان گمان می رود که چنین پیشنهاداتی به جای نخواهد رسید، لذا از تفصیل موارد پیشنهادی صرف نظر کرده و فقط به چند مورد مهم اشاره می کنیم. 

در این راستا اولین و مهم ترین نکته، ارادة قوی سیاسی و نظامی دولت این کشور برای پایان دادن به فعالیت های تکفیری است. دولت پاکستان و ارتش این کشور توان چنین کاری را دارد، اما متأسفانه نداشتن ارادة قوی، سبب شده است که مسئولان این کشور نتوانند بر این بحران اجتماعی غلبه کنند. 

هم چنین برکناری افراد دارای تفکرات تکفیری از پست های مهم دولتی به ویژه استادان مدارس دولتی و دانشگاه ها وجلوگیری از استخدام آن ها، می تواند مؤثرترین کار برای مقابله با جریان های تکفیری این کشور باشد. 

هم چنین نظارت دقیق بر رسانه ها نیز می تواند برای مقابله با جریان تکفیری در این کشور تا حدّ زیادی مؤثر باشد.
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راه کارهای کاربردی برای عموم مسلمانان پاکستان 


اشاره

با توجه به این که پاکستان یک کشور سنی نشین به شمار می آید و بیشتر جمعیت این کشور، اهل سنت می باشند که آنان نیز در کنار شیعیان، از جریان های تکفیری رنج می برند، به همین سبب برای عموم مسلمانان این کشور نیز برای مقابله با جریان های تکفیری، راه کارهای کاربری زیر را پیشنهاد می کنیم. 



1) آگاهی کامل از اصول و مبانی اسلام و تعهد عملی به آن 

اصول و قوانین عالی اسلام، به بهترین وجه، وظایف پیروان خویش را روشن کرده است، ازاین رو اولین و مهم ترین راه مقابله با جریان های تکفیری اینست که مسلمانان این کشور باید از اصول و مبانی اسلام آگاهی کامل داشته و ضمن داشتن طرز تفکر صحیح اسلامی، به آن اصول پای بند باشند. 

مرزِ کفر و اسلام موضوعی است که دربارة آن در کتاب های مذاهب اسلامی، احادیث و روایات فراوانی وجود دارد، پیروان مذاهب اسلامی باید ضمن آگاهی کامل از اصول و مبانی اسلام، این مرزها را نیز به خوبی بشناسند تا بدخواهان، مانند: گروه های تکفیری نتوانند از آنان سوء استفاده کنند. 



2) شناخت جریان های تکفیری و نقشه های آنان 

یکی از راه کارهای بسیار مهم در راستای مقابله با جریان های تکفیری، شناخت صحیح این جریان ها و آگاهی کامل دسیسه های آنان می باشد، که می تواند تضمین کنندة بقای جامعه اسلامی باشد.

به طورکلی شناخت دشمن به عنوان یک ضرورت دینی و انسانی اهمیت ویژه ای دارد و از محوری ترین مسائل امنیتی و دفاعی به شمار می آید که با آن می توان به ایجاد زمینه های دفاعی همت گماشت و احتمال پیروزی و یا شکست را مشخص کرد، ازاین رو در بحث جریان های تکفیری معاصر نیز دشمن شناسی از اهمیت ویژه ای برخوردار است.
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در احادیث پیامبر اکرم و ائمه معصومین نیز توجه ویژه ای به این موضوع شده است، به طوری که که احادیث فراوانی دربارة شناخت صحیح دشمن وجود دارد. 

پیامبر اکرم در این مورد می فرمایند: «أَلَا وَ إِنَّ أَعْقَلَ النَّاسِ عَبْدٌ عَرَفَ رَبَّهُ فَأَطَاعَهُ وَ عَرَفَ عَدُوَّهُ فَعَصَاهُ؛ آگاه باشید، عاقل ترین مردم کسی است که خدایش را بشناسد و از او پیروی کند و دشمن را نیز بشناسد و آن گاه نافرمانیش نماید.»(1)

حضرت علی نیز دشمن شناسی را ضرورت مهم برای تأمین امنیت و محافظت از دشمنان دانسته و می فرمایند: «مَن نَامَ عَن عَدُوّه اِنتَبَهَتهُ المَکَایَد؛ کسی که از دشمن خویش غافل شود، توطئه های دشمن او را بیدار خواهد کرد.»(2) 

بنابراین شناخت دشمنان و آگاهی به ترفندهای آنان، توصیه مکتب اسلام و از ضروریات اولیه دفاع است که از طریق آن می توان بقای خود و جامعه را تضمین کرد، ازاین رو عموم مسلمانان پاکستان باید جریان های تکفیری و اهداف آن ها را به طور دقیق بشناسند و از نقشه ها و خواب های شومی که برای مردم پاکستان دیده اند، اطلاع کامل پیدا کنند و برای مبارزه با این خطر بزرگ، قدم بردارند، وگرنه جریان تکفیری فعال در این کشور، حوادث شوم غیر قابل جبرانی را برای آن ها به دنبال خواهد داشت. 


3) معرفی و شناساندن جریان های تکفیری و پرده برداشتن از اهداف سوء آنان 

از دیگر راه کارهای مهم برای مقابله با جریان تکفیری در پاکستان، معرفی این جریان ها و شناساندن تکفیریان به عموم مردم پاکستان، به ویژه قشر جوان، است. 

برخی افراد ساده لوح پاکستان به علت ناآگاهی، جذب گروه های تکفیری می شوند، بنابراین شناساندن ماهیت واقعی این گروه ها و جمود فکریشان، به عموم مردم این کشور و بیان خطرات و تهدیدهای این جریان ها، کاری بسیار مهم، برای جلوگیری از اثر گذاری تکفیری ها در میان جوانان پاک و سادة این کشور است.
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1- محمد باقر، مجلسی، بحار الانوار، ج74، ص 181.

2- علی بن محمد، عیون الحکم و المواعظ، باب الرابع والعشرون، ص441.




بنابراین در این مورد باید برای همة مسلمانان این کشور آشکار شود که گروه های تکفیری فعال در پاکستان، تنها دشمن گروه و یا مذهب خاصی مانند شیعه نیستند، بلکه دشمن هر کسی اند که با افکار و اهدافشان هماهنگ نباشد. 

هم چنین شیعیان این کشور باید متوجه باشند که هیچ گروهی از گروه های مسلمانان واقعی، دشمن شیعه نبوده و نیست، و گروه های سلفی تکفیری که شیعیان این کشور را نشانه گرفته اند، جزء مسلمانان اهل سنت نیستند، و هدف اصلی آنان نیز جز محو کردن اسلام و ارزش های اسلامی، چیز دیگری نیست. 


راه کارهای کاربردی برای شیعیان پاکستان 


اشاره

گروه های تکفیری پاکستان در ابتدا شیعیان این کشور را نشانه گرفته اند آیا شیعیان نیز باید برای مقابله به مثل برخیزند، و در مقابل شیعه کشی به همان روش روی بیاورند؟! و یا اینکه تنها اعتقاد به حقانیت مذهب تشیع، در حفظ ایشان از خطرات تکفیری کافی است؟ و یا این که باید دست روی دست گذاشته و برای شهادت آماده باشند؟! مسلّما هیچ عاقلی این راه ها را تایید نخواهد کرد و علما و فقهای شعیة ما نیز هیچ کدام از این روش ها را تأیید نکرده اند و نخواهند کرد، بنابراین در این راستا برای شیعیان این کشور اقدامات کاربردی زیر پیشنهاد می شود که می تواند سدّ محکمی در برابر کارکرد جریان های تکفیری در این کشور باشد. 



1) نشر اعتقادات و آموزه های اصیل تشیع در جامعه 


اشاره

یکی از راه کارهای اساسی برای مقابله با جریان های تکفیری، تبیین صحیح و منطقی مبانی و معارف تشیع و نشر اعتقادات آن ها در جوامع اسلامی است؛ همان طور که امام رضا علیه السلام می فرماید: «اِنَّ النَّاسَ لَوْ عَلِمُوا مَحَاسِنَ کَلَا مِنَا لَاتَّبَعُونَا؛ اگر مردم زیبایی های کلام (مکتب) ما را دریابند، یقیناً پیرو ما خواهند شد.»(1)
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1- محمدباقر، مجلسی، بحار الانوار، ج2، ص30.




تردیدی نیست که عمل کرد گروه های تکفیری در پاکستان باعث شده است تا گروهی عوام، شیعه را افرادی مشرک، غالی وخطرناک بپندارند، اما باید تلاش کرد تا معارف و مبانی تشیع به صورت صحیح و واقعی تبیین و اعتقادات اصیل شیعه در جوامع اسلامی نشر گردد، تا به جهانیان معرفی شود. در این راستا اقدامات زیر پیشنهاد می شود. 


الف) تأسیس مدارس غیر انتفاعی برای کودکان و نسل جوان جامعه 

امروزه در جامعه پاکستان مدارس غیرانتفاعی، نسبت به مدارس دولتی اهمیت بیشتری دارند، و در جامعة پاکستان برای تحصیل فرزندانشان در مدارس غیرانتفاعی تمایل بیشتری وجود دارد. در حال حاضر مدارس غیرانتفاعی زیادی در این کشور وجود دارند و بدیهی است که چنین مدارس طبق سیاست گذاری های خاص خویش، نسل جوان و نوجوان جامعه را تربیت می کنند. 

بنابراین یکی از اساسی ترین کارها، برای مقابله با عمل کرد گروه های تکفیری، تأسیس مدارس غیرانتفاعی برای کودکان و نسل جوان جامعه با هدف ترویج افکار تشیع وسیاست گذاری های ضد تکفیری می باشد. چنین مدارس هم سبب درآمد مؤسسان و سرمایه گذاران می باشند و هم می توان از آن ها در جهت مقابله با تفکر تکفیری در این کشور، استفاده کرد. 


ب) تربیت اساتید متعهد و آشنا با مبانی تشیع برای مدارس و دانشگاه های دولتی 

با توجه به نقش مهم معلم بر دانش آموزان و نفوذ وی در افکار و روان آن ها، یکی از اساسی ترین راه ها برای مقابله با عمل کرد ضدشیعة گروه های تکفیری، تربیت افراد متعهد و آشنا با مبانی تشیّع و به کارگیری آنان در مدارس و دانشگاه های مختلف در کشورهای اسلامی است. 

چنین افرادی می توانند در ضمن تربیت دانش آموزان در مدارس و دانشگاه ها، آنان را از راه غیرمستقیم با مبانی تشیع آشنا کرده و افکارشان را در جهت وحدت اسلامی سوق دهند، که این اقدام می تواند با مرور زمان ریشة تکفیری ها را در جوامع مختلف را از ریشه بکند.
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ج) چاپ و نشر مواد تبیین کنندة مبانی تشیع 

دومین راه در راستای نشر اعتقادات اصیل تشیع در جامعه، چاپ و نشر کتاب ها، جزوات، مجلات علمی و فرهنگی و بروشورهای تبیین کنندة مبانی و اعتقادات شیعه است. 

موادی که به نمایندگی از شیعیان نشر می شود، باید ارزیابی دقیق شود، متأسفانه وضعیت این مورد، به ویژه در کشور پاکستان، خیلی نگران کننده است، چون کتاب هایی به نمایندگی از شیعیان چاپ می شود، که موادشان مورد تأیید علما و دانشمندان شیعه نیست ومتأسفانه بر ناشران نیز هیچ نظارتی نمی شود، حتی برخی از مطالبی که به نمایندگی از مذهب تشیع چاپ و منتشر می گردد، نه فقط تشیع را تبیین نمی کند، بلکه به اصل شیعه نیز ضربه می زند.


د) تربیت سخنرانان و استفاده از منبر 

سومین راه در جهت نشر آموزه های اصیل شیعی در جامعه، «تبلیغ و منبر» می باشد که در این راستا باید سخن رانان خوب و آگاه به مسائل جهان و به ویژه جهان اسلام، تربیت شوند. آن ها باید در مناطق مختلف کشور به منبر رفته و مردم را از آموزه ها و مبانی تشیّع آشنا سازند. 

البته این کار نیازمند به نظارت می باشد، چون بیشتر منبری ها و مداحان شیعی در پاکستان، به حرف های عوام پسندانه روی آورده و گاهی آگاهانه و یا ناآگاهانه مطالبی بیان می کنند که وهم انگیز است که همین روش گاهی بهانه ای برای گروه های تکفیری می شود. باید آن ها را تربیت و تأکید کرد که مطالب شان نباید وهم انگیز باشد، بلکه شعر و بیان آن ها جوهرۀ تاریخی داشته باشد تا سخنرانی هایشان سبب ایجاد حساسیت بر ضد شیعه نشود. 


ه) استفاده از وسایل مدرن رسانه ای 

در عصر حاضر یکی از راه های مهم در راستای نشر آموزه ها و اعتقادات اصیل تشیع، استفاده از وسایل مدرن رسانه ای، مانند: شبکه هایی تلویزیونی، سایت های اینترنتی و ماهواره های جهانی می باشد.
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این ابزار به دلیل کاربرد وسیعشان، از بهترین و نیرومندترین وسایل ارتباطی و تبلیغاتی جهان معاصراند، که تأثیرهای فراوانی بر جامعه دارند و به راحتی می توانند جریان های مهمی را نظارت و کنترل و در جهت مورد نظر هدایت کنند و از طرفی جریان ساز باشند، ازاین رو با استفاده از آن ها، می توان آموزه های واقعی شیعی را در تمام ساعات شبانه روز به جهانیان معرفی کرد، و این کار تا حدود زیادی در مقابله با جریان های تکفیری مؤثر است. 


2) اتخاذ تدابیر قاطع در برابر نشر اکاذیب دربارة تشیع 


اشاره

با توجه به این که شیعه ستیزان معاصر، همواره در تلاش اند تا تشیع را خدشه دار کنند و با ایجاد و نشر شایعات، تهمت ها و دروغ پردازی های مسموم، موجب بدبینی جوامع اسلامی دربارة تشیع شوند. شکی نیست که شهادت مظلومانه شیعیان پاکستان، ناشی از انتشار تبلیغات دروغین است، مانند: اتهام دروغین «اعتقاد شیعه به تحریف قرآن». این تبلیغات روانی، موجب می شود تا جنایت قتل مسلمانان شیعه توجیه و حتی با افتخار از صحنه های آن فیلم برداری کنند، بنابراین یکی از راه کارهای مهم برای مقابله با جریان های تکفیری، اتخاذ روش های مناسب و تدابیر قاطع، در مواجهه با چنین اقدامات علیه شیعه است. در این باره تدابیر زیر پیشنهاد می شود:(1) 



الف) ردّ تهمت ها 

این تدبیر به دو روش قابل اجراست: 

روش مستقیم: در این روش نسبت های نابجا و خلاف واقع، که دشمنان تشیع، به شیعیان زده اند، تبیین می شود و دلایل آنان نیز روشن شده و در نتیجه، خلاف واقع بودن چنین تهمت ها اثبات می شود... .
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1- با استفاده از مصاحبۀ استاد ابومحمدضیاء با مجله علمی خبری مبلغان، خرداد و تیر 1386، شماره 92، پایگاه اطلاع رسانی حوزه http://www.hawzah.net/.




روش غیرمستقیم: در این روش، بدون این که صریحاً بیان شود که فلان چیز را به فلان دلیل به شیعه نسبت داده اند، فقط، بطلان آن چیز بیان می گردد، این روش باعث اختلاف و کدورت نمی شود و تأثیرش نیز بیشتر است. 

البته این تدبیر، یعنی رد اتهامات بهتر است، به ترتیب اهمیت باشد، یعنی از آن دسته سخنانی باید شروع کرد که زشت تر و بطلانشان واضح تر است. 


ب) پرهیز از ایجاد زمینة تهمت 

یکی دیگر از تدابیر مهم در برابر نشر أکاذیب دربارة تشیع، پرهیز از ایجاد زمینه تهمت است؛ در معارف اسلامی و راویات، تأکید شده است که انسان باید خودش را از موضع تهمت دور نگه دارد، چنان که رسول اکرم می فرمایند: «اِتَّقِ مَوَاضِعَ التُّهَمِ؛ از جایگاه های تهمت بپرهیز!»؛(1) و از أمیرمؤمنان حضرت علی نقل شده است: «مَنْ عَرَّضَ نَفْسَهُ لِلتُّهَمَةِ فَلَا یلُومَنَّ مَنْ أَسَاءَ بِهِ الظَّن؛ کسی که خود را در معرض تهمت قرار دهد، افرادی را که به او بدگمان می شوند، ملامت نکند، (بلکه خودش را سرزنش کند).»(2)

بنابراین، شیعیان در هر جای دنیا (به ویژه کسانی که در میان پیروان دیگر مذاهب زندگی می کنند) باید خیلی مراقب باشند، و نباید به گونه ای عمل کنند که مذهب تشیع در معرض تهمت قرار گیرد. 

هم چنین خطیبان و مداحان شیعه نیز باید مراقب باشند، چه بسا ممکن است جمله ای یا قطعه شعری با توجیه و تأویل در میان خود تشیع، معنای خوبی داشته باشد، ولی اگر به ظاهر آن توجه شود و نزد کسانی که توجیه ما را ندارند، خوانده شود، از آن کفر و شرک را تشیع برداشت کنند. بنابراین بر روی منبر جملات و اشعاری خوانده شود که نیاز به تأویل نداشته و معانی آن شفاف و مطابق با قرآن و سنت و اصول مذهب تشیع باشد.
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1- محمدباقر، مجلسی، بحار الانوار، ج33، ص510، ح707.

2- کلینی، کافی، ج8، ص153.





ج) در مسائل مذهبی، به فکر وادارکردن 

یکی دیگر از تدابیر، به فکر وادارکردن افرادی است که از جریان های تکفیری تأثیر پذیرفته اند، هم چنین ایجاد شک در اعتقادات باطل تکفیری ها، که زمینه تحقیق را برای آنان فراهم سازد، می تواند مؤثر باشد. 


د) تأسیس و پشتیبانی مراکز فعال برای رصدکردن جهان اسلام 

یکی دیگر از تدابیر مهم، تأسیس و پشتیبانی مراکز مجهز در کشورهای مختلف برای رصدکردن جدیدترین وقایع و راهبردهای دشمنان اسلام وشناسایی پدیده های انحرافی در جهان اسلام است. 

در این مراکز پس از جریان شناسی و رصد روزمرة جهان اسلام، برای نشان دادن واکنش مناسب و به موقع، باید از پژوهشگران و محققان توانا استفاده شود. 

این مراکز با برنامه ریزی های دقیق، باید نقد شبهات اینترنتی و ماهواره ای را نیز در دستور کار خود قرار دهند و با بررسی سایت های اینترنتی و ماهواره های جهانی، شبهات مطرح در فضای مجازی را رصد کرده و پاسخ های لازم را به مخاطبان در فضای مجازی، منعکس کنند.


3) مبارزه به مثل با فعالیت های فرهنگی و تبلیغی جریان های تکفیری 

یکی از بهترین راه کارها برای ازکارانداختن جریان های تکفیری، مبارزه با فعالیت های فرهنگی و تبلیغی آنان می باشد. 

گروه های تکفیری در پاکستان، با استفاده از فقر و جهل جامعۀ پاکستان، و از طریق برآورده ساختن نیازهای مالی مردم فقیر و با القای شبهات در میان مسلمانان کم سواد یا بی سواد در این کشور، در میان آن ها نفوذ می کنند، ازاین رو تلاش فرهنگی برای ایجاد بستر مناسب اقتصادی و همکاری برای ایجاد فرصت های شغلی و توسعۀ تبلیغ تعلیمات اسلام ناب در جامعه و به ویژه مناطق آسیب پذیر، از جمله اقدامات فرهنگی و تبلیغی اند که در کاهش میزان فقر و جهل در جامعه مؤثرند و در نتیجه از ادامه و یا لااقل از تشدید فعالیت جریان های تکفیری، جلوگیری کنند.
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4) تلاش برای حضور فعال در سیاست و ساختار حکومتی پاکستان 

از دیگر کارهای مهم برای مقابله با جریان تکفیری پاکستان، تلاش برای حضور فعال شیعیان در سیاست پاکستان و ساختار حکومتی این کشور است. این اقدام، در بهبود وضعیت زندگی شیعیان این کشور تأثیر مهمی خواهد داشت و در پی آن در جهت مقابله با تفکر تکفیری در این کشور نیز مؤثر خواهد بود. 


5) تلاش برای وحدت و انسجام اسلامی 

وحدت و انسجام اسلامی یکی از مهم ترین ضرورت های اجتماعی و سیاسی مسلمانان در عصر حاضر است، بلکه یکی از دستورات أکید قرآن می باشد. چنان که خداوند متعال همه مسلمانان و موحدان را به وحدت و انسجام اسلامی و پرهیز از تفرقه دستور داده است: >وَاعْتَصِمُوا

بِحَبْلِ اللَّهِ جَمِیعًا وَلَا تَفَرَّقُوا<؛ همگی به ریسمان خدا، چنگ بزنید و پراکنده نشوید.(1)

هم چنین قرآن مجید تفرقه را عامل ضعف و از بین رفتن قدرت و شوکت مسلمانان بیان کرده و هشدار می دهد: )وَ أَطِیعُوا اللَّهَ وَ رَسُولَهُ وَ لَا تَنَازَعُوا فَتَفْشَلُوا وَ تَذْهَبَ رِیحُکُمْ وَ اصْبِرُوا إِنَّ اللَّهَ مَعَ الصَّابِرِینَ(؛ خدا و رسولش را اطاعت کنید! و هرگز نزاع نکنید، که (بر اثر آن) ضعیف شوید و قدرت و عظمت شما نابود شود، صبور باشید که خداوند (همیشه) با صابران است.(2)

بنابراین اتحاد و انسجام امت اسلامی، دستور قرآنی و یک ضرورت مهم اجتماعی است، درحالی که تفرقه یک عمل نادرست، مفسد و زیان بار است. 

مراد از وحدت بین مذاهب اسلامی، نادیده گرفتن اصول و انکار حقایق دینی نیست، بلکه این مقوله به معنای پرهیز از نزاع های غیرمنطقی و تعصبات نادرست، و تمرکز بر مشترکات میان مذاهب مختلف اسلامی است. ازاین رو همۀ مسلمانان باید به یاد داشته
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1- سوره آل عمران، آیه 103.

2- سوره انفال، آیه 46.




باشند که آن ها به عنوان مسلمان، دارای اصول اساسی یکسانی هستند و تمرکز بر چنین اصول اساسی و نقاط مشترک مذهبی، برای پیروان همة مذاهب اسلامی، یکی از مهم ترین ضرورت ها به ویژه در عصر حاضر می باشد. 

بنابراین با توجه به شرایط امروز حاکم بر کشور پاکستان و مشکلاتی که جریان تکفیری برای مسلمانان آن جا به وجود آورده اند، تلاش در جهت وحدت و انسجام اسلامی، ضرورتی مهم است که می تواند در جهت مقابله با جریان تکفیری مؤثر باشد، بنابراین مسلمانان همة کشورهای اسلامی و از جمله مسلمانان پاکستانی اعم از شیعه وسنی باید بدانند که وحدت اسلامی جامعه، نه فقط به نفع یک مذهب، بلکه به نفع همۀ مسلمانان این کشور است؛ هر تحریکی که به ظاهر به نفع تشیع و علیه اهل سنت و یا به ظاهر به نفع مسلمانان سنی و علیه مسلمانان شیعه صورت گیرد، به هیچ وجه به نفع هیچ کدام از تشیع و تسنن نیست، بلکه به ضرر همة مسلمانان خواهد بود. 


حرف آخر 

امروزه آشکارا می بینیم که جریان های تکفیری در گوشه و کنار این جهان با روش های گوناگون فعالیت های خشن را تکرار می کنند؛ البته این پدیدة جدیدی نیست، چون به شهادت تاریخ، همواره جبهه باطل و گروه ستمگر در مقابل جبهه حق وگروه مظلوم وجود داشته است، و این روند تا ظهور حضرت مهدی موعود، آخرین ذخیره الهی برای برپائی حکومت عدل جهانی، ادامه خواهد داشت. فعالیت های خشونت آمیز تکفیری ها چیزی نیست که بتواند مسلمانان جهان و به ویژه شیعیان را بترساند یا سست کند یا باعث عقب نشینی ایشان از اعتقادات صحیح اسلامی بشود.
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البته به دلیلِ آیة قرآنی که می فرماید: )وَنُرِیدُ أَنْ نَمُنَّ عَلَی الَّذِینَ اسْتُضْعِفُوا فِی الْأَرْضِ وَ نَجْعَلَهُمْ أَئِمَّةً وَ نَجْعَلَهُمُ الْوَارِثِینَ((1) ما معتقدیم که آینده ازآن پیروان اسلام راستین است، و جریان های تکفیری معاصر چه بخواهند و چه نخواهند، فکر اسلام ناب، دنیا را فرا خواهد گرفت. 

این خوش بینی، متکی بر آیات صریح قرآن است که هیچ شکی در آن نمی باشد، ولی باید به این نکته نیز توجه کرد که خداوند متعال در قرآن کریم تأکید می فرماید: «در وضع هیچ قومی دگرگونی ایجاد نمی کند، مگر آن که در وضع خودشان تغییر ایجاد کنند»؛(2) بنابراین ما نباید دست روی دست گذاشته، منتظر چنین روزی باشیم، بلکه وظیفة ما اینست که ضمن پرهیز از افراط و تفریط در برخورد با مسائل مختلف و با تکیه بر فکر و تدبّر و تأمّل، به تکالیف سنگین خود در دفاع از اسلام ناب در مقابل جریان های تکفیری معاصر ادامه دهیم.
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1- «و ما اراده کردیم بر کسانی که در آن سرزمین ضعیف داشته شده بودند، منت گزاریم، و آن ها را پیشوایان قرار دهیم، و ایشان را وارث گردانیم» (قصص، آیه 5)

2- )إِنَّ اللَّهَ لَا یغَیرُ مَا بِقَوْمٍ حَتَّی یغَیرُوا مَا بِأَنْفُسِهِمْ( (رعد، آیه 11)
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آینده نگاری رفتار گروه های تکفیری / مصطفی حسینی گلکار


اشاره

سناریوهای محتمل پیش روی جریان های تکفیری در راستای گسترش اصول فکری شان و مقابله با آن ها 

مصطفی حسینی گلکار(1) 



چکیده 

جریان های تکفیری همواره مورد طرد اکثریت جامعه اسلامی بوده اند، اما چرخه های ظهور و افولشان، نیاز به تلاش مستمر علمای اسلام جهت آگاهی بخشی به جامعه، برای مقابله با آن ها در هر دوره را، گوش زد می کند؛ در این باره نباید از نظر دور داشت که تکفیری ها آبشخوری نظری دارند که کانون اصلی بروزات دیروز، امروز و فردای آن هاست، از این رو دغدغه اصلی، مقابله با تفکر تکفیری خواهد بود. 

از سوی دیگر، آینده پژوهی به عنوان دانش اقدام اجتماعی، علمی مستقل است، اما به مثابه فعالیتی میان رشته ای و حتی فرارشته ای، در جایگاه معرفت مضاف و کاربردی با همراهی علوم دیگر، می تواند ابزاری قدرت مند برای تحلیل و دادن راهکارهایی برای مسائل علوم انسانی و اجتماعی باشد.
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1- دکترای آینده پژوهی دانشگاه تهران و عضو هیئت علمی مؤسسه فرهنگی- هنری حم و دانش آموخته فلسفه دین دانشگاه تهران




در این مقاله تلاش شده است تا از روش سناریو - به عنوان یکی از ابزارهای مهم آینده پژوهی - به منظور تحلیل مسئله تفکر تکفیری و اقدام مقابل آن، سود جست. 

تحلیل مسئله جریان های تکفیری نشان از آن دارد که عدم قطعیت های اصلی پیش روی ما، شیوع اندیشه تکفیری و بازتاب رسانه ای آن هاست و به تعبیری، این دو مؤلفه - با فرض استقلال - می توانند ضمن ترسیم فضای چهار گانه سناریوهای مسئله، حالت های گوناگون مقابله جهان اسلام با جریان های تکفیری را مشخص سازند. 

سناریو ها در این جا با توصیف ابهامات موجود پیش روی تصمیم گیران و اهل معرفت و سیاست در مواجهه با جریان های تکفیری و آینده آن ها، ضمن ترسیم فضای احتمالات بدیل مسئله، راهکارهایی برای مقابله با اقدامات تکفیری ها پیشنهاد می دهند. 

مهم ترین نکته آن است که این سناریوها با کاربست روابط منطقی میان اجزای خود و نیز به مدد تصویر کلانی که از موضوع می دهند، قدرت اقناعی بالایی برای ایجاد وفاق و هم دلی میان فرق اسلامی و علما جهت اقدام علیه جریان های تکفیری، به دست می دهند. 

واژگان کلیدی: آینده پژوهی، تفکر تکفیری، سناریو، توافق فرق اسلامی (وحدت)، رسانه و اقدام اجتماعی 


1. مقدمه

در میان دریای عمیق و زلال اندیشه و تمدن اسلامی جریان های تکفیری جز کفی گذرا بر سطح آب چیزی نبوده و نیستند، اما تکرار پیوسته آن ها در طول تاریخ و حیاتشان با چرخه های ظهور و افول، نشان از نیاز به بازنگری های عمیق و عزم جزم، میان متفکران و فرهیختگان و علمای هر دوره، برای مقابله و تدارک راه های برون رفت از آن دارد.
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راهکارهای گفته شده الزاماً منتج از بررسی و پیش بینی دقیق رفتارهای بنیادی تکفیری هاست همان طور که در ادامه مقاله خواهد آمد باید اعتراف کنیم مبتنی بر قراردادهای وضع شده درون این گروه هاست. 

این قراردادها با پوشاندن کسوتی ظاهری از شریعت و تعقل، در جایگاه اصول و باورها نشسته اند(1) و آبشخور اصلی ادامه حیات تکفیری ها و نحوه تعاملشان با جهان پیرامون شده اند. 

از همین منظر، مسئله اصلی پژوهش حاضر دادن روش شناسی مناسب برای شناسایی و مواجهه با رفتارهای آیندة تکفیری هاست. 

ایده اصلی مقاله براین اساس است که رفتار - میان مدت و طولانی مدت - تکفیری ها به نحوی ریشه در افکار(2) آن ها دارد و قدرت پیش بینی ما از همین جا خواهد بود. 

متدولوژی مناسب این کار، باید بتواند فضای تصمیم گیری را برای بازی گران اصلی مقابلِ تکفیریان شفاف سازد. 

باور نگارنده و مقاله حاضر بر آن است که همه فرق اسلامی، در وهله اول علمای ایشان و در درجة دوم همه مسلمانان و در نهایت همه فرهیختگان جهان بازی گران
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1- به دلیل سخافت این نگره ها نمی توان آن ها را از سنخ باور یا اصل یا هرگونه واژه با بار معنایی مثبت دانست. هم چنین لازم به ذکر است که تکفیری ها اغلب خود را نقل گرا می نامند، از این رو بکاربردن واژگان رویکردهای عقلی در تحلیل تکفیری ها، می تواند دستاویز مغالطه را به آن ها بدهد.

2- در اینجا مراد از افکار تکفیری، مجموع نظرورزی های معطوف به عمل، ریشه یابی شده براساس تحلیل موارد ذیل است: جایگاه عقل در تفکر جریان های تکفیری؛ روش شناسی جریان های تکفیری در فهم کتاب و سنت؛ مباحث توحید و شرک؛ ایمان و کفر و غیره.




جبهه مقابل تکفیر هستند. آینده پژوهی، ابزار مناسبی را برای رسیدن به این مقصد در اختیار ما قرار می دهد. 

حاصل آن که موضوع محوری تحقیق حاضر، آینده نگاری افکار تکفیری و گونه ها / سناریوهای ممکن پیش روی آن ها برای مواجهه و برقراری ارتباط با جهان است.


2. روش شناسی تحقیق

مقابله با جریان های تکفیری نیازمند شناخت دقیق رفتار آن ها و محرک ها و مبانی ادعایی بوده؛ نقشه راه، راهبردها و راهکارهای خاص خود را می طلبد و هرگز نمی توان بدون برنامه ریزی در این باره گام برداشت. روش مناسب برای تحقیق حاضر باید به بررسی و ارزیابی اقدامات علیه جریان تکفیر بپردازد و ناظر به راهکارهای عملی و اجرایی، با توجه به امکانات و ظرفیت های موجود باشد. 

به عنوان روشی مناسب برای تحقیق حاضر، نیازمند روش و چارچوب عامی هستیم که بتواند روشن کننده و پاسخ گوی موارد ذیل - که متناظر با اهداف فرعی تحقیق طرح شده اند - باشد:

1. چگونه می توان به نحوی مناسب، رفتار آتی جریان های تکفیری را حدس زده و برای مقابله با آن تصمیم گرفت؟ 

2. عوامل مهم تأثیرگذار دربارة رفتار جریان های تکفیری کدام است و چگونه قابل شناسایی می باشند؟

3. بازیگران اصلی در بحث جریان های تکفیری (له و علیه) چه کسانی هستند؟ 

4. رخ دادهای مهم ممکن الوقوع در رفتار جریان های تکفیری کدام اند؟ 

5. روابط علی و یا منطقی میان موارد گفته شده چگونه به دست می آید؟ 

6. چگونه راه حل مطلوب را استخراج و عملی کرد؟ 

7. چگونه می توان درباره این راه حل ها به اجماع و توافق دست یافت؟
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8 . روش سناریوپردازی آینده پژوهی، موارد گفته شده را به نحو مطلوبی

پوشش می دهد. 

2-1. معرفی اجمالی آینده پژوهی و روش سناریو 

در این جا لازم است به منظور آشنایی اجمالی با آینده پژوهی، تعریف اولیه ای از آن بیان کرد:

آینده پژوهی (Futures Studies) مجموع فعالیت هایی است که با استفاده از تجزیه و تحلیل منابع، الگوها، و عوامل تغییر یا ثبات، به تجسم آینده های بالقوه و برنامه ریزی آن ها با در نظرگرفتن عدم قطعیت های جهان معاصر می پردازد. آینده پژوهی بیان می کند که چگونه از واقعیت های متغیر امروز، فردا ایجاد خواهد شد؛ به عبارتی وظیفه او شناخت فردا است، مستقل از آن که چگونه از آن بهره برداری شود. در حال حاضر و بنابر روش شایع، نتایج آینده پژوهی بیشتر در قالب سناریو مطرح می شوند.(1)

2-2. معرفی سناریو و سناریوپردازی

در یک تعریف جامع، طراحی سناریو فرایندی است از موقعیت یابی و ترسیم چندین محیط آ یندة بدیل به گونه ای آگاهانه، باورکردنی و قابل تصور که از طریق آن بتوان تصمیم های مربوط به آینده را در پیش گرفت. این فرایند به منظور تغییر تفکر جاری، بهبود تصمیم سازی، توسعة یادگیری فردی و سازمانی و بهبود عملکرد صورت می گیرد. 

سناریونویسی مبتنی بر استفاده از روش های گوناگون تحقیق و تحلیل، در تکمیل مقدمات و داده های خود است و علاوه بر آن که بر نظریه ها استوار می شود، خود نیز قدرت نظریه پردازی دارد.
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1- ن.ک: وندل بل، مبانی آینده پژوهی، ج اول، فصل آخر (مبحث سناریو).




سناریو ابزاری جهت درک دوباره محیط های آینده های بدیل می باشد. باید توجه کرد که سناریو، پیش بینی یا پیش گویی نیست، بلکه براساس تحلیل تغییرات نیروهای محرک، به تصمیم گیرندگان در راستای تصور و مدیریت آینده، یاری می بخشد. امروزه با استفاده از سناریو ها می توانیم درک بهتری از پیچیدگی محیط های اقتصادی، اجتماعی، سیاسی و... داشته باشیم. هم چنین ضروری است که سناریو پردازی را - نیز همچون هر فعالیت آینده پژوهانه دیگر - به صورت فرآیندی مستمر ببینیم. (تصویر 0) 

2-2-1. بررسی اجمالی گام های سناریوپردازی براساس رویکرد شوآرتز 

در حال حاضر روش های گوناگونی برای تدوین سناریو وجود دارد، اما می توان ادعا کرد که رویکرد پیتر شوآرتز در این باره، علاوه بر داشتن نوعی جامعیت، مشتمل بر جوهره عام همه انواع سناریوپردازی بوده و مقبولیتی عام یافته است؛ در نتیجه بیشتر تحقیقات سناریونویسی، براساس آن منتشر می شوند، از این رو به صورت اجمالی به گام های این روش اشاره می کنیم:(1)
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1- برای مباحث تفصیلی ن.ک: خزائی، روش شناسی آینده پژوهی و شوآرتز، هنر دورنگری.




گام 1. شناسایی موضوع 

این گام بر اهمیت تدوین بیانی روشن و جامع، از مشکل یا مسئله تأکید دارد. 

در بیشتر موارد، با طرح مهم ترین پرسش پیش رو که ناظر به تصمیم است، صورت می گیرد. 

به عنوان مثال در تحقیق حاضر این پرسش مطرح شده است که: الگو و روش مناسب برای استخراج و انتخاب راهکار مقابله با جریان های تکفیری چیست؟ رهیافت مناسب برای مقابله با جریان های تکفیری کدام است؟ و آیا این رهیافت مورد توافق فرق اسلامی خواهد بود؟ 

گام 2. شناسایی عوامل کلیدی 

در این گام، فهرست مهم ترین عوامل مؤثر در تصمیمات تعیین می شود؛ این کار بیشتر از طریق مراجعه به خبرگان و یا تحلیل های وسیع داده کاوی و مطالعه ادبیات موضوع صورت می گیرد.

به عنوان مثال در تحقیق دربارة جریان های تکفیری، به عوامل کلیدی ذیل دست یافته ایم:(1)

گفتمان ها، رسانه های رسمی، علما، شکل گیری گفتمان در فضای غیررسمی (رسانه های فضای مجازی و غیره)، فضای ارعاب، مباحث اعتقادی، تسلیحات نظامی، حمایت مالی، ساختارهای قدرت منطقه، دسترسی اطلاعاتی و... . 

گام 3. شناسایی نیروهای محرک یا پیشران ها 

نیروهای پیشران تغییرات، نیروهای بنیادینی هستند که زمینه تحقق الگوهای روی دادها را مهیا می کنند. به بیان روشن تر، این نیروهای پیشران هستند که باعث
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1- در این جا نیز نیازمند انتخاب روش های مکمل برای گردآوری داده ها هستیم و آن گونه که در ادامه خواهد آمد، ما روش «تحلیل لایه ای علت ها» را برگزیده ایم.




می شوند اتفاقات مختلفی روی دهند. این موارد اغلب از سنخ رخ داد و امر واقع ممکن اند و شناسایی آن ها مستلزم پایش، استخراج و تحلیل روندهاست. 

در تحقیق حاضر، نیروهای پیشران مهم به دست آمده عبارتند از: 

¦ به توافق نرسیدن نخبگان فرقه های اسلامی برای مقابله با جریان های تکفیری؛ 

¦ ادامه حمایت مادی و رسانه ای برخی ساختارهای قدرت در منطقه از تکفیری ها؛

¦ حمایت غرب و رسانه های عمومی از تکفیری ها؛ 

¦ حمایت مالی، تسلیحاتی و اطلاعاتی غرب از گروه های تکفیری؛ 

¦ بازخورد مشوق دربارة فضای ارعاب ایجاد شده به وسیلة گروه های تکفیری برای ایشان؛ 

¦ اتحاد گروه های تکفیری؛ 

¦ ایجاد کانال ها و بسترهای ارتباط فیزیکی (خطوط پشتیبان) میان گروه های تکفیری؛ 

¦ و... . 

نکته و اشاره: گونه شناسی خاصی از رخ دادها: شگفتی سازها 

برخی از اقسام رخ دادهای ممکن، احتمال وقوع کمی دارند، اما درصورت حادث شدن، منجر به تغییرات گسترده و بعضاً غیرقابل کنترل خواهند شد. این سنخ از رخ دادها را با عنوان «شگفتی ساز»(1) می شناسیم که تحلیل آن ها نیازمند سناریوهایی جداگانه است. 

دربارة مسئله تکفیری ها، شاید مطالعه تأثیرات گسترش احتمالی گروه های تکفیری به شمال آفریقا و یا ترکیه و هم چنین احتمال حمله نظامی / انتحاری و عملیات تروریستی
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1- Wildcards – Wildcards Scenario




آن ها در مکه مکرمه و مدینه منوره یا در ایران اتفاقاتی از این سنخ خواهند بود، که خارج از بحث مقاله می باشند. 

گام 4. رتبه بندی عوامل کلیدی و نیروهای محرک 

در این مرحله، طراحان سناریو تلاش می کنند تا عوامل کلیدی و نیروهای محرک را از نظر میزان اهمیت و توانایی بالقوه ٌ آن ها برای تأثیر بر موضوع / مسئله رتبه بندی کنند. اغلب این کار به منظور طبقه بندی: 1. میزان عدم اطمینان؛ 2. تأثیر بالقوه آن ها، صورت می پذیرد تا از این طریق موارد محدودی که بیشترین اهمیت و بالاترین عدم قطعیت را دارند، تعیین شود. 

شناسایی عوامل کلیدی، نیروهای محرک و رتبه بندی این موارد، همگی هدف اصلی در نظریه پردازی هستند.

به منظور رتبه بندی و تعیین اهمیت و عدم قطعیت یا موارد دیگری، چون: تأثیرگذاری و تأثیرپذیری عوامل فهرست شده، بعضا از روش هایی مانند: تهیه پرسش نامه و نظرسنجی یا تحلیل داده ای و مبتنی بر وب و یا تحلیل تأثیر متقابل (CIA) بهره می برند. 

گام 5. ایجاد فضای منطقی برای سناریو(ها) 

در تحقیقات امروز، نتیجة رتبه بندی بیشتر بر روی دو محور قرار داده می شود که سناریوهای نهایی براساس آن ها شکل می گیرند. هدف این مرحله شناسایی متغیرهایی است که ممکن است مفاهیم جدیدی را بیافرینند یا به چالش بگیرند و نیز تفکر، پیرامون مسیرهای بالقوة اقدام، با توجه به موضوع منتخب اولیه، تا نهایتاً این روابط در مرحلة بعد هنگامی که سناریو نوشته می شود، توصیف شوند. 

در سناریوهایی که تحقیق حاضر به دست آورده است، دو عامل کلیدی که واجد شاخص های گفته شده، باشند، عبارتند از: 

1. توافق فرق اسلامی (وحدت) دربارة مسئله تکفیری ها؛
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2. آگاهی و تعهد رسانه های عمومی. 

گام 6. پربارکردن و تدوین جزئیات سناریو 

در این مرحله فرآیند نوشتن نهایی سناریوها آغاز می شود. 

این گام ناظر به ادبیات، هنر، قدرت ادراکی و بیان شیوای سناریونگار است. توسعه جزئیات سناریو، روابط میان متغیرهای کلیدی موجود در داستان را پرداخت می کند و بعضاً در برخی رویکردها، حدسیات مبتنی بر احتمال پذیری سناریو را مطرح می سازد. 

در این جا بعضا از روش «اگر. آن گاه.» استفاده می شود. هر سناریو، هنگامی که با جزئیات کامل تدوین شد، زمینه اندیشه پیرامون آینده را فراهم می کند. مهم است که سناریوهای تدوین شده، فاقد جهت دهی، و ایجاد توهم در انتخاب و تأکید بر یکی و نادیده گرفتن موارد دیگر باشند؛ به عبارت دیگر همه سناریوها باید با هم دیده شوند، چون فضای سناریو، به هم پیوسته و با احتمال و قابلیت گذار از یک سناریو (محیط / ربع) به دیگران است. 

در تحقیق حاضر به چهار سناریو با عناوین ذیل دست یافته ایم که طرح کلی آن ها در ادامه خواهد آمد: 

1. سناریو «نهروان» (جنگ نهروان)؛ 

2. سناریو «افغانستانی دیگر»؛ 

3. سناریو «11 سپتامبر»؛ 

4. سناریو «نسل کشی».
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گام 7. شناسایی پیامدها 

در این گام سناریوها بازبینی و ارزیابی و بعضا با مدل سازی(1)

(هرچند به صورت آزمایش ذهنی) اجرا می شوند، تا سنجشی از آن ها صورت گیرد و به ویژه پیشنهاداتی برای تصمیمات و اقدام مطرح شود. 

گام 8 . شناسایی شاخص ٌها 

گام نهایی گزینش «شاخص های راهبری» است که رویدادهای واقعی را که ممکن است بنابر، آنچه در سناریو آمده است، پدید آید؛ مشخص می کنند. شاخص ها به طراحان و تصمیم گیران کمک می کنند تا مسیر روی دادهای در شرف وقوع را پایش کرده و چگونگی تأثیر آن ها بر مسئله را مشخص کنند. به بیان ساده تر، شاخص ها برای ما مشخص می سازند که به طور تقریبی در کجای فضای سناریو قرار داریم و به کدام سمت حرکت می کنیم. 

2-3. چرا روش سناریو مبتنی بر آینده پژوهی می تواند ابزار مناسبی برای پژوهش حاضر باشد؟ 

(جمع بندی از مباحث متدولوژی تحقیق) 

در تبیین مناسب بودن ابزار سناریوهای برخاسته از آینده پژوهی برای تحقیق حاضر دربارة جریان های تکفیری، می توان به برخی نکات اشاره داشت: 

این تحقیق متکفل بررسی «راه های برون رفت از فتنه تکفیر و ترسیم جامعه ای آرمانی» است که به خوبی در متدولوژی سناریوهای آینده پژوهی نمود دارد؛ 

این تحقیق و روش شناسی - به ویژه به دلیل دادن تصویر کلان مناسب - شمولیت لازم و قدرت اقناعی برای ایجاد توافق میان مسلمانان و فرهیختگان دربارة موضع گیری علیه جریان های تکفیری را دارد؛
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1- به منظور درک بهتر کارکرد و اهمیت مدل سازی ها ن.ک: حسینی گلکار و شریعت پناهی، «کاربست های مدل سازی.» ص 3-7.




بررسی آینده پژوهانه سناریو ها منجر به دادن راهکار جهت مقابله با رشد، گسترش، تأثیرگذاری تخریبی، وهن اسلام و... از سوی گروه های تکفیری خواهد شد. 

هم چنین روش شناسی مذکور، به خوبی موارد ذیل را پوشش می دهد: 

¦ دعوت به صلح و دوستی و برادری و تعامل میان مذاهب بر اساس حکمت، موعظه و جدال احسن؛ 

¦ تلاش برای هوشیارکردن مسلمانان دربارة ماهیت زشت جریان های تکفیری؛ 

¦ تلاش به منظور ایجاد صف واحد و گسترش زمینه های هم گرایی مسلمانان برای مقابله با تکفیر؛ 

¦ تلاش برای شناساندن توطئه ها و نیرنگ های جهان غرب در سایه حمایت از جریان های تکفیری. 

ضمن آن که مقدمات روش سناریو، با تحلیل روندهای خود، به «تبیین پیشینه، کارنامه و عمل کرد سیاه جریان های تکفیری در جهان اسلام»، «نقد و بررسی پیامدهای سیاسی- اجتماعی جریان های تکفیری و هم گرایی آن ها با دشمنان اسلام» و... می پردازد و به تعبیری روی کردی جامع و مانع خواهد بود. 

1. تحلیل مسئله جریان های تکفیری و استخراج آبشخور اصلی آن ها 

جریان های تکفیری ضمن تحریف چهره اصیل اسلام و گردش از اصول توحید و تفسیر حقیقی قرآن و سنت با انحرافاتی دست به گریبان شده اند که حاصل آن، تضعیف امت اسلامی، تخریب میراث و به خطر انداختن جان مسلمانان و نهایتاً وهن این دین الهی بوده است. 

جریان های تکفیری و اندیشه آن در طول تاریخ - در گفتمان همه جوامع - تنیده و بافته شده، به نحوی که کلیت آن جدید نیست(1)، اگرچه در هر دوره ای اشکال جدیدی یافته و لباس دیگری پوشیده است. (2)
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1- به عنوان نمونه در جوامع اسلامی: خوارج، بربهاریان، ابن تیمیه، وهابیت تکفیری. خوارج، که پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم در نفی آنها فرمودند: «یَمْرُقُونَ مِنَ الدِّینِ کَمَا یَمْرُقُ السَّهْمُ مِنَ الرَّمِیَّةِ» [صحیح بخاری، ج 8، ص 219، ح 7562.]، در سدۀ اول اسلام چنین اندیشه ای را ترویج و اجرا و خون، مال و ناموس مسلمانان را پای مال دیدگاه های افراطی خود کردند. هم چنین جنبش هائی در قرن هفتم که بذر اختلاف و فتنه را در جوامع اسلامی گسترد.

2- تأمل کنیم در گفتار علوی: «اگر باطل لباس نو و حق به تن نمی کرد شناخته می شد» (کلمات قصار نهج). واژگان کلیدی نهج البلاغه در این باره فتنه / نفاق / جهل / شبهه و. هستند.




اکنون پرسش اساسی آن است که: آینده چگونه است؟ 

تدقیق در مسئله نشان می دهد آنچه منشاء اثر این جریان های افراطی در آینده - به ویژه میان مدت و طولانی مدت - می باشد، عبارتست از: 

تفکرات و مبانی اندیشه آن ها، و چگونگی تعاملشان با محیط پیرامون.

از دیگر سو، بازیگران اصلی صحنه مقابله با جریان های تکفیری، نه تنها همه فرق اسلامی، در وهله اول علمای ایشان و درثانی همه مسلمانان، بلکه همه فرهیختگان جهان هستند که تجلی اصلی واکنش شان در رسانه های عمومی خواهد بود.(1)

هم چنین می توانیم به دو پارادایم اصلی حاضر در اندیشه فرهیختگان اجتماعی اشاره کنیم: رویکرد گفتمان و رویکرد جنگ. 

روندهای اصلی که در موضوع قابل رصد هستند عبارتند از: 

. گسترش اسلام، اقبال به اسلام، گفتمان فطرت گرایی، تقریب، گفت گوی ادیان، توسعه توجه به دغدغه های اندیشه گانی: فلسفی / کلامی و.... ؛ 

گفتمان نقادی در غرب؛ 

اسلام ستیزی، اسلام هراسی

بسط و هژمونی رسانه های جمعی در سطح جهان؛ 

اقتصاد جنگ، بازار اسلحه؛
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1- هم چنین از سوی دیگر پاسخ به این سؤال که: «چرا جریان تکفیری نیازمند ارتباط با جامعه جهانی است؟»؛ ضروری بوده و نیازمند بحثی مستقل است.




امنیت انرژی؛

همکاری های اقتصادی و منطقه ای در خاورمیانه؛ 

و... .

. اشاره ای به اهمیت و جایگاه رسانه ها و توان آن ها 

به ویِژه در مواجهه و واکنش به: 

کارنامۀ جریان های تکفیری در رشد و گسترش با ارعاب شمشیر، هدم آثار اسلامی در مکه مکرمه، مدینه منوره، عراق و دیگر ممالک اسلامی؛ 

آمار منتشره دربارة کشتار و جنایت جریان های تکفیری. 

. مردم منطقه خاورمیانه و کشورهای اسلامی و عربی می خواهند طرحی نو دراندازند و بدین منظور سه الگوی متفاوت و تاحدی رقیب وجود دارد:

1. الگوی حکومت اسلامی / جمهوری اسلامی ایران / امام خمینی! / که به دلیل نبود شخصیت کاریزما و بزرگی نظیر حضرت امام، این الگو تقریبا و در حال حاضر غیرقابل دسترس است؛ 

2. ملی گرایی مصر؛ 

3. الگوی جنبش های دموکراتیک.(1) 

حال آن که جنبش های تکفیری تلاش می کنند تا - به دروغ - خود را نسخه بدل هائی از 1و2 نشان دهند. 

در این جا اهمیت جنبش های مدنی و دموکراتیک غیرقابل انکار است. 

مهم ترین راهکار ها برای مقابله عبارتند از: 

1. شفاف سازی تمایز جریان های تکفیری با الگوهای یاد شده؛ 

2. استفاده از ظرفیت های دموکراتیک؛
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1- Bensahel and Byman; The Future Security Environment…; Pp. 2-3




3. ترکیب اندیشه های ناب ملی و اسلامی با اصول درست منتخب از کلیت دموکراسی و متناسب با فضای بومی، 

(این موارد در مسیرهای موجود در فضای سناریو ها درج شده اند؛ ن.ک: تصویر2- مقاله) 

. از جمله روندهای مهم دیگر هم چنین بایستی به این موارد اشاره داشت: 

مخالفت های جنبش های حقوقی (به ویژه اقلیت ها و نقد مباحث اباحۀ خون، آبرو و اموال مسلمانان) و محیط زیستی و فرهنگی (تخریب ابنیه و میراث معنوی)؛ 

خرید سلاح و توجیه آن؛ 

احتمال تکرار تجربه های 11 سپتامبر و طالبان. 

از مجموعه پایش های گفته شده - چنانچه خواهیم دید - می توان استفاده کرد برای: 

1. پیش بینی رفتارهای احتمالی طرفین؛ 

2. استخراج نشانک ها؛ 

3. طراحی اقدام ها؛ 

4. ترسیم آینده های بدیل و ممکن؛ 

5. تعیین فضای ابهام ها و ترسیم منطقی آن ها دریک فضای کنش گرانه برای تصمیم گیری. 

برای تحلیل دقیق چیستی تکفیر و استخراج عوامل مؤثر در آینده آن، نیازمند روشی ساختارمند هستیم که امکان تلفیق در رویکرد سناریونگاری را به خوبی دارا باشد. 

همان گونه که در بحث گام تعیین مسئله و عوامل کلیدی اشاره شد، روش مکمل «تحلیل لایه ای علت ها» (CLA) در این جا برگزیده شده است. 

در این باره انتخاب های دیگری از جمله «تحلیل پارادایمی»، «تحلیل گفتمانی» و یا «پنجره اوورتون» نیز متصور و رایج اند، اما انتخاب روش CLA توجیهات و ترجیحاتی دارد، از جمله این که:
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اولا به باور نگارنده، جریان های تکفیری(1) به هیچ وجه از سنخ باور محکم و عقلانی(2) نیستند، از این رو قابلیت ایجاد پارادایم را ندارند و نمی توانند گفتمانی پایدار را

شکل دهند؛(3)

ثانیا جامعه اسلامی هشیاری لازم برای مقابله با این جریان ها را دارد.(4)

3.2. اجمالی از روش تحلیل لایه ای علت ها (CLA) 

این روش از جمله رویکردهای نو در آینده پژوهی است که به وسیلة سهیل عنایت و دیگران براساس اندیشیدن در سطوح مختلف چهارگانه موضوع / مسئله، یعنی: 

«1. سطح رخ دادها / امور واقع و عینی؛ 2. سطح ساختارهای اجتماعی / نظام ها؛ 3. سطح گفتمان ها؛ 4. سطح اسطوره ها و کهن الگوها» شکل گرفته است. 

توضیح تفصیلی جزئیات روش، خارج از بحث مقاله حاضر است، علاقه مندان می توانند به منابع مقاله مراجعه کنند. در این جا صرفا به نتیجه تحلیل صورت گرفته براساس این روش در موضوع جریان های تکفیری اشاره می کنیم. 

3-1. نتیجه تحلیل لایه ای علت ها در مسئله جریان های تکفیری 

فهرستی از عوامل کلیدی دخیل در موضوع، در گام 2 سناریو عنوان شد؛ در این جا به عنوان خروجی و ضمن تکمیل مبحث رتبه بندی عوامل، با روش تحلیل لایه ای، لازم به ذکر است که:

در لایه های سطحی:(5)

خشونت تصویرشده در رسانه ها(6) قرار دارد، که نتیجه آن اهمیت یافتن رسانه و ارتباط با جهان در تحلیل رفتارشناختی جریان های تکفیری است.
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1- به تمایز دقیق و مهم جریان های تکفیری از اندیشه های سلفی و نقل گرایی توجه داشته باشیم.

2- ن.ک: حسینی گلکار، مصطفی، فصلنامه حکمت و فلسفه، شماره 22: ص 19-22.

3- مضافا این که جریان های تکفیری به صورت امری تکراری و با چرخه های حیات، جلوه می کنند که از دایره تحلیل اووتون خارج است.

4- ثالثا ایمان به عنایت الهی و سپاهیان او که حتی می توانند ابابیل باشند.

5- روندهای استخراج و تحلیل شده به عنوان منبع تعیین پارامترهای تأثیرگذار در فضای ابهام و سناریو براساس توجه به تبارشناسی جریان های تکفیری صورت گرفته که ذیل آن در موارد ذیل تدقیق خواهد شد: «چیستی و چرایی جریان های تکفیری؛ مفهوم شناسی جریان های تکفیری؛ مصداق پژوهی جریان های تکفیری؛ بررسی علل شکل گیری جریان های تکفیری؛ بررسی اندیشه ها و تأثیر رهبران در پیدایش افکار تکفیری.»

6- به تعبیری: در لایه اول: خشونت و اقدامات گوناگون گروهک های تکفیری؛ در لایه دوم: حمایت های گوناگون از جریان های تکفیری؛ در لایه سوم: بروز سلفی گری و تفسیر قشری؛ و نهایتا در لایه چهارم: خشونت ممدوح در عربیت؛ برجسته هستند. (توضیح آن که سوداهای عربیت که تشبث جسته به آرمان های یهودی صهیونیستی که دین را فرع بر یهودیت می دانند علاوه بر خشونت وسیع، در برخی اعمال دیگر تکفیری ها از جمله تمتع تکفیری ها از زنان است.)




و در لایه های پائین / عمیق تر، تفکر تکفیری و جذابیت آن، عنصر اصلی حیات شان بوده و هست و رفتارهای آینده آن ها را تعیین می کند. 

3-1. تعیین دو مؤلفه اصلی نقد تفکر تکفیری (1) و رسانه (2) به عنوان عدم قطعیت های بنیادین مسئله و ترسیم فضای سناریو 

در این بخش با انتخاب دو مؤلفه کلیدی اشاره شده، به عنوان دو محور اولیه پیشنهادی، به فضای سناریو دست می یابیم. (تصویر 1).
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در این جا، مؤلفه / عامل کلیدی رسانه ها (با دو جهت تعهد و آگاهی بخشی یا ژورنالیسم و جلب توجه) به عنوان محور عمودی. 

و نقد تفکر تکفیری - یعنی عزم به مقابله با آن و توافق نخبگان و فرق اسلامی (تنویر افکار و ایجاد جذابیت یا قدرت اقناعی یا عدم آن) به عنوان محور افقی در نظر گرفته شده اند.

لازم به اشاره است که جهت ها / محورها / پارامترهای فضای سناریو... براساس بازی گران و توان آن ها در جلب توجه رسانه ها و افکار عمومی: فرق اسلامی. تکفیری ها - و به نوعی استفاده از نظریه بازی ها و مدل سازی برای طراحی سناریو - نیز قابل ترسیم است.


3. طرح کلی سناریوها 


اشاره

به منظور کوتاه کردن حجم مقاله از بیان جزئیات سناریوها پرهیز می شود و صرفاً به طرح کلی هریک از سناریوهایِ چهارگانة متصور در فضای ترسیم شده، خواهیم پرداخت.
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3-1 سناریو «نسل کشی»


اشاره

سناریو نسل کشی - شاید به تعبیری سناریو بدبینانه - فضای ابهام و عدم قطعیت ما باشد و مربوط به شرایطی است که غفلت از مقابله با جریان های تکفیری، هم در حوزه رسانه ها و هم فرق اسلامی، فضای کافی را برای تکثیر تفکر تکفیری و افزایش قدرت آن ها فراهم کرده است. 

علمای فرق اسلامی نتوانسته اند باوجودِ فرمان الهی و سنت نبوی، به وحدت کلمه دست یابند و هیچ هم دلی و توافقی برای اقدام مؤثر علیه جریان های تکفیری وجود ندارد.

هم چنین رسانه های عمومی و فضای مجازی نتوانسته اند وظیفه خود را در آگاهی بخشی دربارة این جریان ها انجام دهند. در نتیجه گروه های تکفیری توانسته اند تا حد زیادی حمایت های مادی، مالی، تسلیحاتی و اطلاعاتی را از ساختارهای ارتجاعی قدرت منطقه ای و برخی دولت های غربی یا شبکه های تروریستی دریافت کنند. 

از سوی دیگر تکفیری ها توانسته اند به نحوی با دستاویز قرار دادن مسائلی چون: بحث توسل از منظر مذاهب اسلامی، طلب شفاعت، تبرک، مشروعیت بزرگ داشت موالید و مراثی، مسئله قبور، دعا و نیز ترسیم چهره نامناسب از مدیریت و سیاست اسلامی موجود در کشورهایی نظیر ایران و سوریه و لبنان و... فضای امنیت رسانه ای و فکری مناسبی برای خود تدارک ببینند. 

با رصد و پایش مستمر نشان گرهای موضوع، باید در صورت نزدیک شدن به این سناریو، به سرعت از طریق مسیرهای 1و2 مندرج در فضای سناریو، به سمت حالت مطلوب، جهت دهی صورت گیرد. 



توضیح مسیر 1: رویکرد روشن گری: 

تلاش مضاعف برای آگاهی بخشی دربارة خطر جریان های تکفیری و ایجاد بستر مناسب برای هم فکری و تعامل علما و فرهیختگان به منظور نقد کامل
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و شفاف تفکر تکفیری و نهایتاً ایجاد وفاق و هم دلی برای مقابله با جریان های تکفیری و گسترش آن ها. 

در این مسیر موضع تکفیری ها از نوع «مسجد ضرار» و «طالبان» است. 


توضیح مسیر 2: رویکرد دموکراتیک: 

تلاش گسترده رسانه ای - به ویژه در فضای مجازی و شبکه های اجتماعی - برای روشن گری بخشی عمومی درباب مغالطات اندیشه و مخاطرات اقدام تکفیری ها؛ این مسیر بیشتر وابسته به فعالیت اهل سیاست و رسانه است. در این مسیر، موضع منتسب به تکفیری ها «دشمن مردم» خواهد بود. 


3-2. سناریو «11 سپتامبر» 

در این وضعیت با وجودِ تلاش رسانه ها برای آگاهی بخشی دربارة جریان های تکفیری و ایجاد کمپین عمومی و جهانی علیه آن ها، به دلیل عدم رسیدن علما و فرهیختگان جامعه اسلامی و جهان به توافقی مؤثر برای نحوه مقابله با تکفیری ها، این گروهک ها توانسته اند سطح مؤثری از پشتیبانی لجستیک را برای انجام اقدامات تروریستی و حملات انتحاری در مناطق گوناگونی که به عنوان هدف در سطح منطقه و جهان شناسایی کرده اند، به دست آورند. 

در این جا هوشیاری و رصد مستمر فعالیت های گروهک ها به منظور تأخیر در انجام هرگونه اقدام تروریستی ضروری، اما ناکافی است و باید هرچه سریع تر به توافق فرق اسلامی و جهان، برای اقدام دست یافت. 


3-3. سناریو «افغانستانی دیگر»

در این حالت با وجود هم دلی علمای اسلامی برای مقابله با جریان های تکفیری، به دلیل ناآگاهی و عدم تعهد رسانه ها و نیز غفلت ژورنالیستی آن ها، توافق چندانی برای اقدام مؤثر علیه جریان های تکفیری به وجود نیامده است، از این رو فضا برای تثبیت موقعیت گروه های تکفیری در مناطقی خاص فراهم شده است.
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در این وضعیت هشدار، ابتدا باید از هرگونه تلاش گروهک ها به منظور جلب حمایت های بین المللی در راستای مشروعیت بخشی به اقداماتشان ممانعت به عمل آورد و در این حین، به سرعت به آگاهی بخشی های رسانه ای اقدام کرد.(1) 


3-4. سناریو «جنگ نهروان» (نهروان)

سناریو مطلوب است - و حتی به تعبیری خوش بینانه - در این جا با اجماع علما و فرق اسلامی، برای مقابله با جریان های تکفیری، و نیز حضور متعهدانه رسانه ها و آگاهی بخشی شان، به تدریج شرایطی فراهم شده، تا اقدامات مؤثر جهت سوق جریان های تکفیری تا مرز نابودی و پراکندگی کامل انجام پذیرد. 


4. جمع بندی و نتیجه گیری 

آبشخور چرخه حضور جریان های تکفیری در کشورهای اسلامی، ابتنا بر برخی نظریات و تلاش برای بسط تفکر تکفیری است و از همین منظر مهم ترین عوامل کلیدی برای دادن راهبردهای مقابله با آن ها «توافق فرق اسلامی» و «رسانه ها» می باشد. 

در مقاله حاضر با استفاده از ابزار سناریوهای آینده پژوهی و تکمیل آن با برخی روش ها، نظیر: تحلیل لایه ای علت ها، توانستیم به ترسیم فضایی برای تصمیم گیری - میان مدت - دربارة رفتار جریان های تکفیری بپردازیم.
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1- به ویژه مباحث روشن گرانه ای که فرق اسلامی در رسانه ها، در راستای ترسیم چهره نفاق تکفیری ها می توانند طرح کنند، عبارتند از: بررسی رابطۀ گسترش اسلام ستیزی و اسلام گریزی و جریان های تکفیری؛ حمایت استعمارگران از جریان های تکفیری و اهداف آنان؛ بیداری اسلامی و خطر جریان های تکفیری؛ بررسی شیوه های تبلیغی جریان های تکفیری؛ بررسی و معرفی ماهیت، اهداف و انگیزه های بدعت عملیات های انتحاری در کشتار مسلمانان و حرمت انتحار؛ معرفی سازمان های تکفیری (القاعده، سپاه صحابه، النصره، و.) و نقد و بررسی عملکرد و اندیشه آنان؛ جایگاه زن در اندیشۀ اسلامی و جریان های تکفیری؛ مواضع جریان های تکفیری نسبت به دستاوردها و اکتشافات علمی؛ بررسی و معرفی فتاوی شاذه جریان های تکفیری.




چهار سناریو طراحی شده به اجمال بدین قرارند: 

1. سناریو نسل کشی که در آن رسانه ها با غفلت و عدم تعهد دربارة بحث جریان های تکفیری، فضا را برای حضور همه جانبه آن ها مناسب ساخته و فرق اسلامی نیز نتوانسته اند دربارة مقابله با ایشان به توافق برسند. 

2. سناریو 11 سپتامبر که در آن با وجود آگاهی رسانه ها، به دلیل تأخیر جامعه اسلامی و جهان در مقابله با تکفیری ها، به هر نحوی در مناطق گوناگون هدف در سطح منطقه و جهان، اقدامات تروریستی تکفیری ها و حملات انتحاری شدت می یابد. 

3. سناریو افغانستانی دیگر، که در آن با وجود هم دلی علمای اسلامی برای مقابله با جریان های تکفیری، به دلیل ناآگاهی و عدم تعهد رسانه ها و نیز غفلت ژورنالیستی آن ها، فضا برای تثبیت موقعیت گروه های تکفیری در مناطقی خاص فراهم شده است. 

4. سناریو نهروان، که به نوعی مطلوب می باشد در آن با توافق علما و به دنبال آن فرق اسلامی برای مقابله با جریان های تکفیری و نیز حضور متعهدانه رسانه ها و اطلاع رسانی آن ها، جریان های تکفیری تا مرز نابودی و پراکندگی کامل پیش می روند.
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