
14
01

ن 
ستا

زم
  ،)

26
ی

یاپ
 )پ

رم
ها

 چ
اره

شم
م، 

ده
از

ل ی
سا

31

مسعود کاویانی 1
علی شیرخانی)نویسنده مسئول( 2
مقصود رنجبر 3

چکیده
مردم ســالاری دینی الگویی جدید از حکومت دینی است که آن را برخی اندیشوران دینیِ نوگرا در 
قرن بیستم مطرح کردند و پس از پیروزی انقلاب اسلامی ایران ظهوریافت. این نظریه با وجود نو 
بودن و سازگاری با مبانی دینی، هنوز نتوانسته به عنوان یک الگو در جهان اسلام جلوه کند و به رغم 
مهم بودن، پژوهش چندانی دربارۀ آن صورت نگرفته است. )پیشینه( در این باره این پرسش مطرح 
اســت که با نگاه موردی به اندیشه های سید قطب، اندیشه های سلفی و بنیادگرا چه نقشی فراروی 
گســترش مردم سالاری دینی در جهان اسلام ایفا کرده اند. )مسئله( این پزوهش مهم ترین چالش 
فراروی گســترش مردم سالاری دینی در جهان اسلام را برخی اندیشه های سلفیِ مبتنی بر خلافت 
می داند. )فرضیه( به طورخاص اندیشۀ مبتنی بر ظاهرگرایی، عقل ستیزی و تقدیرگراییِ سید قطب     
ـ که با مفاهیمی مانند جاهلیت، جهاد ابتدایی وخلافت عجین شــده ـ نقش مستقیمی در ایجاد 
و گســترش این چالش داشته است. این مقاله درصدد است با استفاده ازروش شناسی هرمنوتیکِ 
مؤلف محور )روش(، ضمن بررسی و نقد اندیشۀ سیاسی سید قطب و تبیین نفوذ اندیشۀ سیاسی 
وی در گروه ها و جریان های ســلفی ـ تکفیری، نشان دهد یکی از چالش های پیش روی گسترش 
مردم سالاری دینی در جوامع اسلامی، اندیشه های سلفی و بنیادگرایانه است. با این حال، می توان 
با تکیه بر اســلام سیاسیِ مبتنی بر عقلانیت و اجتهاد و هم افزایی با برخی گروه های متعادلِ جهان 

اسلام، بر مشکلات فراروی گسترش این پدیده فائق آمد. )یافته(
واژگان کلیدی: اســلام سیاسی، حکومت دینی، انقلاب اســلامی، مردم سالاری دینی، سید 

قطب.

1. دانشجوی دکتری اندیشه های سیاسی دانشگاه آزاد واحد قم.  

m.ka2451@gmail.com                  Https://orcid.org/0000-0002-4863-1122

 rooz1357@gmail.com                    .2. استاد گروه علوم سیاسی ،دانشگاه آزاد اسلامی واحد قم، قم، ایران
3. عضو هیئت علمی و استادیار علوم سیاسی دانشگاه آزاد اسلامی واحد قم.  

maghsoodranjbar@gmail.com               

چالش اندیشۀ سیاسی سید قطب فراروی 
گسترش مردم سالاری دینی در جهان اسلام

ــی ــه: پژوهشــ ــوع مقال DOR: 20.1001.1.23225645.1401.11.3.2.3ن

تاریخ دریافت مقاله: 1401/01/20          تاریخ پذیرش مقاله: 1401/10/28          صص 31-57



14
01

ن 
ستا

زم
  ،)

26
ی

یاپ
 )پ

رم
ها

 چ
اره

شم
م، 

ده
از

ل ی
سا

32
1. مقدمه

گاهی مــردم و نیاز روز، از  توجه به ســاخت فرهنگی ـ اجتماعیِ جامعه در ســایۀ عقلانیت و آ

ســفارش های دینی اســت؛ چراکه اســلام خواهــان عزت و اقتــدار جامعۀ اســلامی در همۀ 

عرصه هاســت. امیرمؤمنان، علی)ع( در فرمان به مالک اشتر، بی توجهی به جامعه را مایۀ ویرانی 

کشــور و نابودی مردم معرفی می کند و ساختن جامعه را بیش از جمع آوری خراج و مالیات مهم 

می شــمارد )ابن ابی الحدید، 1404 ق، ج 17: 70(. به نظر می رسد مقصود از ساختن جامعه 

 ساخت فیزیکی نیســت؛ بلکه ساخت سیاسی و اجتماعی و فرهنگی نیز در 
ً
و آبادی بلاد، صرفا

مد نظر است.

در عصرحاضر دموکراسی بهترین ساختار سیاسی در پاسخ به نیازهای متعدد جوامع امروزین، 

نماد توســعۀ کشورها، معیار استبدادستیزی و حکمرانیِ خوب و پاسخ به مشروعیت حکومت به 

شــمار می آید. پس از انقلاب اسلامی ایران، الگوی مردم سالاری دینی به عنوان پاسخ به پرسش 

از مشــروعیت این نظام مطرح و الگوی جدیدی پیش روی جوامع دین مدار قرار داده شد. با این 

حال، با مطالعۀ ســاختار سیاسیِ کشورهای اسلامی درمی یابیم  باوجود ظرفیت اسلام خواهی و 

استبدادستیزی جوامع اســلامی، این الگو چندان در کانون توجه قرار نگرفته است. این، پرسش 

مهمی اســت که چرا کشورهای اسلامی، با وجود اشــتراکات فراوان در مبانی دینی و ارزش های 

معنوی، از این الگو اســتقبال نکرده اند؟ چه موانعی جلوی گسترش مردم سالاری دینی در جهان 

اسلام وجود دارد و چگونه می توان این موانع را برطرف کرد؟

 به نظر می رســد همان گونه که استعمار و الگوهای سیاســیِ مبتنی بر سکولاریسم یکی از 

مهم ترین موانع ســاخت سیاسی مطلوب است، سلفی گری و اندیشــه های افراطی نیز از موانع 

فراگیــری این الگواســت. در این خصوص، با توجه به نفوذ اندیشــۀ سیاســیِ ســید قطب در 

جریان های ســلفی ـ تکفیری، به نظر می رســد یکی از موانع جدی گسترش مردم سالاری دینی، 

اندیشــۀ سیاسی سید قطب است. لذا ضروری است با شناخت کامل مبانی فکری وی، به عنوان 

یکی از چالش های پیش روی الگوی مردم ســالاری دینی، راهبردها و ظرفیت های تقابل با آن را 

بررسی و تهدیدهای آن را به فرصت تبدیل کرد.

بــا توجه به بیانیۀ گام دوم انقلاب، کــه مبتنی بر نگاهی آینده نگرانــه به تحقق تمدن نوین 

اســلامی در جوامع اسلامی اســت، یکی از مهم ترین مبانی تحقق این تمدن، توجه به ساخت 
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سیاسی کشورها در جهان اســلام به عنوان عرصه و نیروهای پیش برندۀ آن است. همچنین، این 

تمدن از آنجا که دین پایه و مبتنی بر عقلانیت اســت، ضروری است فرصت ها، تهدیدها، موانع 

و چالش های پیشِ روی خود را بررســی نماید؛ چراکه امکان دسترســی به اهداف تبیین شده، به 

شناخت کامل آینده وابسته است؛ آینده ای که ضروری است به روشنی ترسیم گردد.

مردم ســالاری دینی از مســائل پر تنش در دهه های اخیر است که آثار و کتاب های متعددی 

دربارة آن منتشر شده است. این کتاب ها را می توان به چند گروه تقسیم کرد:

 لیبرال دموکراسی را نقد و بررسی کرده اند؛ مانند:
ً
یک. کتاب هایی که دموکراسی خصوصا

-  طرح و نقد نظریة لیبرال دموکراسی، اثر اندرو لواین با ترجمۀ سعید زیباکلام؛

-  لیبرال دموکراسی، آرزوی ناتمام، نوشتۀ محمدمهدی لبیبی؛

-  زندگی و زمانه دموکراسی لیبرال، نوشتۀ کرافوردبر و مکفرسون با ترجمۀ مسعود پدرام.

دو. آثاری که نظریۀ مردم ســالاری دینی را از دیدگاه اندیشوران مختلف تشریح کرده اند؛ از 

جمله:

کتاب ســه جلدی مردم سالاری دینی که به کوشــش کاظم قاضی زاده منتشر شده است.   -

در این کتاب مقالات متعددی از صاحب نظرانی مانند امام خمینی)ره(، شــهید صدر، 

محقق نائینی و علامه طباطبایی وجود دارد که در آنها ضمن تعریف مردم سالاری دینی، 

مبانی، مؤلفه ها و پیامدهای مردم سالاری دینی بررسی شده است.

-  نظریۀ مردم ســالاری دینــی: مفهــوم، مبانی و الگوی نظام سیاســی، نوشــتۀ منصور 

میراحمدی، از جمله آثاری اســت که با اســتفاده از الگوی روشی »تفسیر اجتهادی«، 

کوشــیده با طرح نظریۀ »امکان مفهومی مردم ســالاری دینــی« صورت بندی جدیدی 

در تثبیت نظریۀ مردم ســالاری دینــی ارائه کند. در این کتاب با توجیــه، تحلیل و تبیین 

شاخصه های مردم ســالاری دینی و با رویکردی درون دینی، بررســی دقیقی در این باره 

صورت گرفته است.

-  مردم ســالاری دینی از منظر آیت اللــه خامنه ای به قلم مهدی ســعیدی، یکی دیگر از 

آثار دربارۀ نظریۀ مردم ســالاری دینی اســت. نگارنده در این کتاب، موضوعاتی از قبیل 

دموکراسی، حکومت دینی، مشروعیت و کارآمدی حکومت دینی را بررسی کرده است. 

نظریه های »عدم امکان قرائت دموکراتیک از اســلام«، »عدم امکان قرائت اســلامی از 
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دموکراسی«، »قرائت دموکراتیک از اســلام«، »قرائت حداقلی از اسلام و دموکراسی«، 

»اسلام عین دموکراسی« و »قرائت اســلامی از دموکراسی« در این اثر تشریح و معرفی 

شده اند.

کتاب دیگری که در حوزة مردم ســالاری دینی منتشر شــده، دموکراسی دینی محمدباقر   -

خرمشــاد اســت. هفت مقالۀ موجود در این کتاب، عبارت اند از: مردم سالاری دینی و 

تئوکراســی، مردم ســالاری دینی و منتقدان آن، جایگاه رهبری در مردم ســالاری دینی و 

مقایســۀ آن با مردم سالاری غربی، مردم ســالاری دینی و منشأ حاکمیت ملی، نگاهی به 

مردم سالاری دینی و مردم سالاری لیبرالی، مردم سالاری دینی و سکولاریسم و ویژگی های 

مردم سالاری دینی.

-  سکولاریسم اسلامی نقدی بر دیدگاه روشنفکران مسلمان، اثر منصور میراحمدی نیز از 

جملۀ آثاری اســت که به نقد اندیشة و دیدگاه متفکرانی مانند سروش، ملکیان و مجتهد 

شبستری دربارة حکومت دینی و مردم سالاری دینی پرداخته است.

-  مردم سالاری دینی، نوشته مسعود پورفرد نیز بر اساس منابع و معرفت شناسی دینی ضمن 

تبیین نظریۀ مردم سالاری دینی، دیدگاه دانشــمندان مسلمان را دربارۀ این نظریه تشریح 

می کند.

-  پرسش از امکان امر دینی در جهان معاصر، اثر بیژن عبدالکریمی، کتاب جدیدی است 

حاوی ده مقاله از نویســنده. وی در مقالاتی با عنوان »پرسش از امکان تحقق حکومت 

در جامعه دینی در جهان معاصر« و »پایان گشــودگی به ساحت قدسی در جهان کنونی 

)مرگ امر دینی پایان حیات معنوی(«، در صدد اثبات امتناع مردم ســالاری دینی است. 

عبدالکریمی حکومت را امری عرفی می داند و می گوید اسلامی نامیدن حکومت ریشه 

در سنت تاریخی و دینی ما ندارد.

 لیبرال دموکراسی را با 
ً
سه. ســومین گروه از منابع، آثاری اســت که دموکراســی خصوصا

مردم سالاری دینی مقایسه کرده اند. برخی از این آثار عبارت اند از:

-  بررسی تطبیقی فلسفۀ دموکراسی و مردم ســالاری دینی، اثر محمد شمس الدین دیانی. 

نویســنده در این کتــابِ نُه فصلی درصدد اثبات برتری مردم ســالاری دینــی بر لیبرال 

دموکراســی است. وی با بیان اینکه دموکراسی به مثابۀ روش است، به سازگاری اسلام با 



غه
بلا

جال
نه
93

2و
2،
16
ی
ها
به
خط

ه
گا
ازن
ی
لام
اس
ی
دار

ربی
نب

شم
د
رم
تن

در
یق

زش
گی
وان
ی
ش
بین
ت
یرا

تأث
ی
رس
بر

ی
لای

رک
 تی

ی
مان

رح
ن 

سی
ح

35

لام
اس

ن 
ها

ر ج
ی د

دین
ی 

لار
سا

دم 
مر

ش 
تر

س
ی گ

رو
فرا

ب 
قط

د 
سی

ی 
اس

سی
شۀ 

دی
ش ان

چال
جبر

 رن
ود

ص
مق

ی، 
خان

شیر
ی 

عل
ی، 

یان
او

 ک
ود

سع
م

دموکراسی حکم می کند.

-  مردم ســالاری دینی و دموکراســی های غربی: نگرشــی بر تفاوت دو نحله سیاســی در 

حکومت های دینی و ســکولار، نوشــتة محمدرضا مجالی نیز لیبرال دموکراســی را با 

مردم ســالاری دینی مقایسه کرده اســت. نویســنده در این اثر ضمن بیان مبانی نظری 

دموکراسی و مردم سالاری دینی، به تبیین مردم سالاری در اندیشة سیاسی امام خمینی)ره( 

می پردازد.

چهــار. گروه دیگر از منابع، آثاری اســت که یکــی از مؤلفه های این دو نظریه را مقایســه 

کرده اند. درایــن باره آثار متعددی وجود دارد که به دلیل گســتردگی و پرهیز از اطاله از ذکر آنها 

پرهیز می شود. در این آثار یکی از شاخصه های این دو، مانند عدالت، آزادی، قانون، نقش مردم، 

و مشروعیت بررسی شده است.

به نظر می رســد اغلب تحقیقاتِ صورت گرفته بر تبیین نظریۀ مردم سالاری دینی و ترجیح آن 

کید دارند. با وجود مفید بودن این پژوهش ها، به اندازۀ کافی تحقیق  بر نظریه لیبرال دموکراسی تأ

لازم در این خصوص صورت نگرفته است. باتوجه به عبور انقلاب اسلامی از مرحلۀ نظام سازی 

به مرحلۀ دولت سازی و چشــم انداز ایجاد شده برای ایجاد تمدن نوین اسلامی، ضروری است 

دربارۀ تبدیل الگوی مردم ســالاری دینی به عنوان الگویی جهانی، یا در ســطح جوامع اسلامی، 

تحقیقات راهبردی صورت پذیرد و ضمن تبیین موانع و مشکلات فرا روی این فرایند، راهکارهای 

لازم برای تحقق آن ارائه شــود. در تحقیق حاضر، ضمن نقد و بررسی دیدگاه سید قطب به عنوان 

یکی از موانع پیش روی گســترش نظریۀ مردم ســالاری دینی، چگونگی گســترش این الگو در 

جوامع اسلامی تبیین شده است.

2. چارچوب مفهومی

2ـ1.  اسلام سیاسی و مردم سالاری دینی

 اسلام سیاســی، مفهومی جدید در برابر اسلام سنتی است )قاســمی، غلامی، 1399: 311(. 

»اسلام راه حل اســت«، شــعار محوری این رهیافت اســت)بابی،1379: 20(. براساس این 

رهیافت، چون اســلام دینی اجتماعی اســت، برمسلمانان واجب اســت اقدامات لازم را برای 

تشــکیل حکومت انجام دهند. »یگانگی دین با سیاســت«، »اســتعمار را عامل عقب ماندگی 
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مسلمانان دانستنـــن«، »نارضایتی از سیاست های استبدادی« و »اعتقاد به تشکیل دولت مدرن 

براساس آموزه های اسلام« از مهم ترین مؤلفه های اسلام سیاسی است )روا، 1378: 23(.

با توجه به این مبانی، به اعتقاد بسیاری از فقها، تشکیل حکومت برای اجرای احکام اسلامی 

 باید به احکام 
ً
به عنوان مقدمۀ واجب، واجب است. از آنجا که سرپرست حکومت اسلامی لزوما

 این اوصاف در فقیه جامع الشرایط وجود دارد. همچنین اگر 
ً
گاه باشــد، عقلا و مبانی اســلامی آ

فقیهی برای تشــکیل حکومت اقدام کرد، بر دیگران، از جمله فقها واجب اســت او را یاری کنند 

)شــیخ مفید، 1410: ج9، 14( )خمینی، 1378، ج 2، 514-520(. با این حال، جواز اعمال 

ولایت در حد تشکیل حکومت و رهبری سیاسی منوط به رضایت عمومی و پذیرش مردمی است 

)کواکبیان، 1379: 258(.

 امام خمینی)ره( نخســتین فقیهی است که بر اساس همین مبانی، موفق به تشکیل حکومت 

شــد. ایشان اعلام کرد حاکمیت کشــور شیعی از آنِ فقیه اســت و برای تحقق آن نیز با استفاده 

از ظرفیت های شــیعه قدم برداشــت )عمید زنجانی، 1383: 347( و با حمایت مردم توانست 

نظام جمهوری اســلامی را مبتنی بر نظریۀ مردم سالاری دینی تأســیس کند. با این حال، برخی 

کید بر اینکه دموکراسی  اندیشوران، مانند سید قطب، مردم سالاری دینی را برنمی تابند. اینان با تأ

ارزشــی برآمده از فلسفۀ لیبرالیسم است، اجتماع دموکراسی و دین را ممتنع می دانند. به باورآنها 

ارزش های دموکراسی که در بستر فرهنگی ـ اجتماعی رنسانس شکل گرفته، با ارزش های جوامع 

دینی ناسازگار است.

 شکلی از حکومت در برابر سایر اشکال 
ً
با این حال، قاطبۀ اندیشــوران، دموکراســی را صرفا

حکومت مانند اســتبدادی معرفی می کنند و معتقدند: دموکراســی ابزاری برای اهداف متفاوت 

اســت؛ به گونه ای که هریک از مکاتب سیاسی ـ اجتماعی و مذهبی می توانند از آن برای رسیدن 

به اهداف خود اســتفاده کنند. شــومپیتر و کوهن دموکراســی را موضوعی علمی و غیرتجویزی 

می دانند و معتقدند دموکراســی روش و واقعیت ســیال اجتماعــی  ـ تاریخی برای توزیع قدرت 

و کاهش خطاهای حکومت اســت، نه یک ایدئولوژی لبریــز از گزاره های توصیفی و تجویزی 

برنامــه دار و آرمانی )شــومپیتر، 1375: ج 2، 34(، )کوهن،1373، 27(. همچنین هانتینگتون 

درکتاب موج ســوم، دموکراسی را روشی سازمان یافته برای نیل به تصمیمات سیاسی می داند که 

در آن افراد از طریق انتخابات رقابت آمیز به قدرت می رسند )هانتینگتون،1388، 9(. پوپر نیز با 
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طرح »مهندســی اجتماعی جزء به جزء« دموکراسی را نه فلسفۀ سیاسیِ عقلانی )پوپر،1369، 

301( که ســاز وکار سیاســی )لو بوستی، 1377، 124( و روشــی تجربه پذیر برای برکنار کردن 

حکومت های نامطلوب می داند )بیات، 1381، 271(.

2ـ2. جریان شناسی سیاسی معاصر در جهان اسلام

با بررسی تحولات تاریخی جریان های سیاسی معاصر درمی یابیم  ریشۀ اغلب این جریان ها 

در صدر اســلام قرار دارد. نخستین کلان جریان سیاسی، دوگانۀ امامت و خلافت بود؛ دوگانه ای 

که به شــکل جریان شیعی و سنی، و در ســده های بعد به صورت حکومت عثمانی و صفوی در 

اهل ســنت و تشــیع بروز نمود. پس از قرن 19 و با ظهور مدرنیته و نگرانی ها در مواجهه با این 

اندیشه نیز، دو رویکرد تقابل و پذیرش حداکثری در جهان اسلام زاده شد:

یان اندیشــۀ لیبرالی(: این جریان، اصلاح کامل  یان پذیرش کامل مدرنیته )جر الف. جر

مبانیِ دینی، مدرن ســازی و الگوپذیری همه جانبه از غرب را با نقــد بی رحمانۀ تاریخ و مبانی 

اســلامی ارائه می کند و با تکیه بر هنجارهایی مانندآزادی، قانون، حق و عدالت، در پی توســعۀ 

سیاســی در جوامع اسلامی است )موسی زاده، 1398 :1(. اندیشه ورانی مانند الطهطاوی، شبلی 

شــمیل، طه حســین، علی عبدالرازق، ابوزید و ســروش مهم ترین متفکران این جریان به شمار 

می آیند.

یان تقابل حداکثری: این جریان که در قالب پارادایم اسلام سیاسی ظهوریافت، به  ب. جر

جریان سلفی شهره است. اصطلاح سلفی به جریان هایی از اهل سنت اطلاق می شود که در پی 

بازگشت به روش سلف صالح در قرون نخستین اسلام اند. به نظر آنها یگانه روش  برای تشخیص 

تفســیر درست شریعت، ابتنای آن بر قرآن، سنت و ســیرۀ مسلمانان صدر اسلام است )نباتیان، 

7:1400(. این جریان ها که آرمان خود را در گذشــته جست وجو می کنند، دیدگاهی بنیادگرایانه 

در تعریف از اســلام و راهکاری افراطی دربارۀ اصلاح جامعه دارند )الکنانی،1427: 5(. آن ها 

اقدامات خود را به اندیشــۀ سیاســی اندیشورانی مانند ســید قطب معطوف می کنند. جریان ها 

و گروه هایی از قبیل جماعۀ الاســلامیه، طالبان، القاعده و داعــش ذیل این جریان تعریف 

می شوند.

 پس از ســال ها، انقلاب اســلامی ایران الگویی جدید را با نام مردم سالاری دینی در دنیای 

اسلام ارائه نمود. حکومت اســلامی مبتنی بر نظریۀ مردم سالاری دینی، در قالب پارادایم اسلام 
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سیاسی قابل فهم اســت. در این گفتمان مفاهیمی مانند ولایت فقیه، مردم سالاری دینی، اجرای 

شــریعت در جامعه، امت گراییِ مبتنی بر وحدت اســلامی، دفاع از آرمان فلســطین و مبارزه با 

استکبار جهانی برجسته است )حسینی زاده، 1386: 273(.

این انقلاب با تکیه بر اسلام سیاسیِ شــیعی )اسلام ناب محمدی( و حمایت های مردمی، 

ضمن نگاهی انتقادی به دو جریان غرب گرا و سلفی، راهبرد صدور انقلاب را در تقابل با آنها پی 

گرفت. در ابتدا نیز اندیشوران متعددی مانند حسن الترابی سودانی، راشد الغنوشی تونسی و عمر 

تلمســانی مصری، در قالب سخنرانی، پیام و کتاب ضمن حمایت از این انقلاب، آن را واقعه ای 

هویت بخش و راه حلی اســلامی برای رهایی از اســتعمار و استبداد معرفی کردند. با ین حال، با 

گذشت زمان و پیدایش برخی تفاوت ها در مبانی، راهبرد و عملکردهای انقلاب اسلامی با سایر 

حکومت ها و جریان های اســلامی و با شکل گیری جریان های سلفی ـ تکفیری، مبانی و اهداف 

این انقلاب و الگوی منشعب از آن یعنی مردم سالاری دینی به چالش کشیده شد. جریان سلفی با 

تکیه بر اندیشۀ سید قطب و حمایت کشورهای پیرامونی و با بهره گیری از ظرفیت استبدادستیزی 

و اسلام گرایی جوامع اسلامی، ضمن تقابل جدی با الگوی مردم سالاری دینی، خلافت به سبک 

صدر اسلام را الگوی برتر حکومت اسلامی معرفی کرد.

این تقابل دینی ـ مذهبی به دلیل تعارض منافع منطقه ای و جهانی در بســیاری از موارد رنگ 

سیاســی به خودگرفت. ازاین رو، موجب حمایت جدی برخی کشورهای منطقه از این جریان ها 

شــد. مهم ترین متفکری که در روند گســترش و جهادی شدن جریان های ســلفی تأثیر بسزایی 

داشت، سید قطب اســت. وی با تولید و بازتولید اندیشه هایی چون جاهلیت، حاکمیت و جهاد 

ابتدایــی، بســیاری از گروه های تکفیری ماننــد القاعده و طالبان را پایه گــذاری کرد )فرمانیان، 

1400: 132(. حضور محمد قطب برادر سید قطب در عربستان و ترویج اندیشه های وی نیز که 

با حمایت های مادی و معنوی وهابیون سعودی همراه بود، به ترویج این تفکر سرعت بخشید.

3. روش پژوهش

در ایــن مقاله با بهره گیــری از روش توصیفی ـ تحلیلی، داده ها بــه روش کتابخانه ای و اینترنتی 

جمع آوری شــده اســت. همچنین به لحاظ روش شناسی، از آنجا که ســعی در فهم نظریة سید 

قطب بوده، از روش تفســیری اسکینر بهره جسته شــده تا این نظریه، پس از فهم،  نقد و بررسی 
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شود. هرمنوتیک روشی مؤلف محور اسکینر، یکی از روش های تفسیری برای فهم اندیشه است. 

اســکینر ضمن اینکه هرمنوتیک را روشــی عام برای فهم متون می داند، معتقد است می توان از 

هرمنوتیک روشی برای فهم و تفسیر اندیشه و آراء اندیشوران استفاده کرد.

در روش شناسی اسکینر که بر»کنش گفتاری مقصود« جان لانگشاوآستین فیلسوف انگلیسی 

مبتنی است، گفتار همیشه برای بیان واقعیت به کار نمی رود، بلکه علاوه بر آن برای انجام عملی 

یا برای ایجاد تأثیر خاصی بر مخاطب استفاده می شود )مرتضوی، 1386: 175(.

 اســکینر معتقد اســت در تفســیر متن، مهم ترین وظیفۀ مفسر کشــف قصد مؤلف است. 

همچنین شــرایط بیرونی مربوط به زمینۀ اجتماعیِ متن می تواند به عنوان بخشی از یک فعالیت 

زبانی گســترده لحاظ شود و برای تفسیر مفید باشــد )نصری،106:1381(. بنابراین، پژوهشگر 

برای رسیدن به فهم کامل متن باید دو پرسش مهم را پاسخ دهد: نخست اینکه مؤلف در نگارش 

متن در مقایسه با سایر متون که زمینۀ ایدئولوژیک را تشکیل می دهند چه کاری انجام داده است؟ 

دوم اینکه نویسنده در نوشتن متن نســبت به کنش سیاسی در دسترس که زمینۀ عملی را تشکیل 

می دهد چه کاری انجام می دهد یا انجام می داده است؟ )اسکینر، 1393: 199- 200(.

اســکینر معتقد است برای پاسخ سؤال نخست باید زمان خاص موجود در دورۀ نگارش متن 

و معنای مفاهیم و گزاره های آن زمان را شــناخت و تنها با بازســازی این زمینۀ ایدئولوژیک ـ که 

اسکینر از آن به »هنجار مرسوم« یاد می کند ـ و قراردادن متن در آن است که می توان معنای آن را 

دریافت )جیمز تولی، 1383: 61(. در واقع اســکینر با استفاده از پی بردن به هنجارهای مرسوم، 

هم سعی در بازسازی فضای نگارش متن و روابط بین عبارات مختلف در آن فضا را دارد و هم در 

پی فهم قصد نویسنده از نگارش متن به عنوان عملی ارتباطی است )عمادی، 1392(.

اسکینر در پاسخ ســؤال دوم معتقد است پژوهشگر در این مرحله باید کشف کند که مؤلف 

برای به چالش کشــیدن هنجارهای مرسوم چه قصد و هدف سیاسی داشته واندیشۀ خود را برای 

چه تغییری بیان کرده است. بنابراین براساس روش شناسی اسکینر، سه شناخت لازم است:

شناخت مشکلات، نارسایی ها و سؤالات سیاسی و اجتماعی آن دوره و پاسخ داده شده   .1

به آنها؛

شناخت زبان، مفاهیم و گزاره های متداول دوره ای که مؤلف با استفاده از آن مفاهیم، متن   .2

را می نگارد،
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شناخت هنجارهای مرسوم دورة مدنظر و سنت و قواعد مرسوم و مسلط بر استدلال های   .3

سیاسی آن دوره.

اندیشۀ سیاسی سید قطب  .4

 با توجه به روش شناســی مؤلف محور اســکینر و لزوم شناخت مشکلات، نارسایی ها و 

سؤالات سیاســی و اجتماعی آن دوره و پاسخ داده شده به آنها، برای درک و فهم اندیشة 

سیاســی سید قطب، لازم است اوضاع اجتماعی و سیاسی جامعة مصر را بررسی کنیم؛ 

زیرا فهم هر اندیشــه ای جدا از شــرایط و وضعیت زمانی و مکانی، اگر نگوییم ناممکن 

است، دست کم ناقص است.

زمینه های سیاسی ـ اجتماعی تکوین اندیشه سید قطب  .5

حملۀ ناپلئون به مصر در ســال 1798، ترجمة آثار دانشــمندان غرب، اعزام دانشــجویان 

به فرانســه و اعزام هیئت هایــی به مصر، زمینه های لازم را برای تحــولات فکری در مصر فراهم 

آورد؛ بــه گونه ای که پیروی از تمدن غرب، با حمایت افرادی مانند طهطاوی، شــبلی شــمیل و 

طه حســین، یگانه راه حل برای غلبه بر مشــکلات و عقب ماندگی ها معرفی شــد. در واکنش به 

این رویکردِ غرب گرایانه، برخی مانند ســید جمال الدین اســد آبادی، محمد عبده، رشــید رضا 

و علی عبدالرزاق، ضمن مخالفت با تمدن غرب، یگانه راه پیشــرفت را وحدت جهان اســلام، 

زدودن اســلام از خرافه ها، عقل گرایی و بازگشت به سیرۀ سلف می دانستند. همچنین جریان های 

کید  ملی گرا خواهان وحدت عرب ها در جهان بودند و برای تقابل با تمدن غرب، بر پان عربیسم تأ

می کردند. جریان سوسیالیست نیز در دورة ســید قطب بروز یافت و بر همسویی سوسیالیسم با 

کید می نمود )عنایت، 1373: 250-220(. اسلام تأ

 اوضاع اجتماعی و اقتصادی مصر یکی دیگر از مسائل مؤثر درشکل گیری اندیشة سید قطب 

به شمار می آید. وضعیت مصر با توجه به تحولاتی مانند جنگ جهانی، فقر اقتصادی و منازعات 

داخلی، به غایت بغرنج بود. از ســال 1948 با تشــکیل رژیم صهیونیستی، مسئلۀ فلسطین نیز به 

متغیرهای اصلی در تحولات سیاسی  ـ اجتماعی مصر اضافه شد و عاملی اساسی در شکل گیری 

گروه ها و آرایش نیروهای اجتماعی به شمار آمد.

ازطرفی از آنجاکه قدرت در مصر همواره به صورت اســتبدادی بوده، پس از آشــنایی مردم 

با تحولات غرب، به تدریج اقدامات سیاســی برای اســتقلال و رهایی از استبداد و استعمارآغاز 
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شــد. درسال 1952 با کودتای عبدالناصر و شعار ناسیونالیســم ـ سوسیالیسم عرب، مصر وارد 

مرحلۀ جدیدی از تاریخ سیاســی خود شد. ناصر با توجه به حمایت مردم، شیوه ای استبدادی در 

ادارۀ کشور داشت. نتیجۀ این اقدامات تمرکز اقتصاد در دست دولت بود و با توجه به ناکارآمدی 

ســرمایه داری دولتی، پس از مرگ ناصر، انور ســادات سیاست درهای باز اقتصادی را اجرا کرد. 

این سیاست، ورود ارزش ها و آموزه های مدرنیته را به مصر دو چندان کرد. در این دوره گروه های 

سیاســی از قبیل اخوان المســلمین، به مخالفت با رویکرد این جهانــی و تجددخواهانۀ رژیم 

کید کردند )آقایی و خسروی، 1365: 14(. پرداختند و بر حکومت اسلامی مبتنی بر شریعت تأ

  در خصوص ریشه های اندیشۀ ســید قطب، می توان گفت، با توجه به مؤلفۀ هنجار مرسوم 

در روش شناســی اســکینر، بحران اجتماعی و سیاســیِ ناشی از گذر جامعة ســنتی به جامعه 

مدرن، سست شــدن ارزش های دینی در جامعة مصر و ناکارایی ایدئولوژی های وارداتی، باعث 

شکل گیری پاسخی اسلامی )رادیکال( به مشکلات موجود شد که عده ای )از جمله سید قطب( 

آن را در چارچوب »نهضت بازگشت به خویشتن« مطرح کرده اند )مرامی، 1378: 63- 75(.

6.  مبانی اندیشۀ سیاسی سید قطب

بر اساس مؤلفه های روش شناسی اســکینر، آشنایی سید قطب با مودودی و اندیشه های او ـ 

که در فضای متشنج شبه قاره هند و کشمکش مسلمانان و هندوها زندگی کرده است ـ و همچنین 

زندگی دو سالة وی در آمریکا و شناخت جامعة به شدت مخالف با اندیشوران و مبارزان مسلمان 

مانند حســن البنا، و از طرفی برخورد قهرآمیز حکومت دیکتاتورمآبانة عبد الناصر و شکنجه های 

وی در زندان، از مهم ترین عوامل شــکل گیری اندیشة سید قطب است )السید، رضوان، 1383: 

.)20

سید قطب اسلام را دارای جهان بینی خاصی برای ادارۀ جامعه می داند و معتقد است اسلام، 

یگانۀ ایدئولوژی جهانیِ دارای طرز فکر جامع الاطراف دربارة هستی، زندگی و انسان است )سید 

قطب، 1358: 506(. وی براســاس فقه حنبلی، طرفدار تفسیر »شــرعی شرع« است و فلسفة 

حکومت اســلامی را »اجرای شریعت« می داند )مداحی، 1378: 85(. به لحاظ روش شناختی 

نیز مخالف جدی فلســفۀ اســلامی اســت. وی ضمن پرهیز از معرفت شناسی و روش شناسی 

فلســفی، تکیه بر قرآن و حدیث و سیرۀ پیامبر)ص( را برای استدلال کافی می داند و معتقد است 

فلســفة ابن سینا، فارابی و ابن رشد، غیرحقیقی و بیگانه با روح اسلام است )سید قطب، 1358: 
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70(. ســید قطب پیوند عدالت با سیاســت را نظام حکومت می داند، چراکه عدالت اجتماعیِ 

واقعی شامل همة مظاهر زندگی و فعالیت ها و ارزش های معنوی و مادی است و حکومت با همة 

اینها ارتباط دارد )سید قطب، 1358: 184(.

به طورکلی اندیشة سیاسی سید قطب مبتنی بر چند مؤلفه است:

یک. جاهلیت: ســید قطب نظام های اجتماعی را به دو دســتة اسلامیت وجاهلیت تقسیم 

می کند. وی با الهام از مودودی ـ که معتقد بود با تســلط جاهلیت بر جوامع اسلامی، مسلمانان 

واقعی خود را در حالت جنگ با مرتدها یافتند ـ نتیجه گرفت مســلمانان واقعی باید ضمن حمله 

به» هنجار مرسومِ« جامعة ملحدان، نوعی »ضد ـ جامعه« پدیدآورند. وی به صراحت می نویسد: 

»هیــچ چیز، ما را به این دولت یا جامعة جاهلی وفادار نمی ســازد. امت مؤمنان باید خود را در 

حالت جنگ با این دولت و جامعه ببینند«. وی جوامع به ظاهر اســلامی را به علت اجرا نکردن 

قوانیین اســلامی، در زمرۀ نظام های جاهلیت و کافر می داند و به نابودی آنها حکم می کند )سید 

قطب، 1410: 18(.

دو. قدرت: مفهوم قدرت در اندیشة سید قطب رابطة مستقیمی با مفهوم جاهلیت و اسلامیت 

دارد. وی قدرت را نیز دو نوع می داند. قدرت های هدایت شــده که به خدا ایمان دارند و از آیین 

خدا پیروی می کنند، باید در راه تحقق خیر و حق، یاری شوند. در مقابل باید بر قدرت های گمراه 

که با خدا رابطه ندارند، هجوم آورد )سید قطب، 1362: 14(.

سه. جهاد: سید قطب جهاد را مهم ترین ابزار برای تبدیل جامعة جاهلیت به جامعة اسلامی 

و فرآیند امت سازی و معیار اساسی برای تشخیص مؤمن از غیرمومن می داند. وی جهاد را حرکتی 

دینامیک در وجود انسان برای انســان شدن فرد و تبدیل او به عامل دگرگون ساز جامعه در مبارزه 

با جاهلیت اعتقادی و از میان برداشــتن نظام های جاهلی می داند )ســید قطب، 1359: 102-

103(. سید قطب ضمن حمله به کسانی که جهاد را به جهاد تدافعی تقلیل داده اند، قیام قهرآمیز 

و علنــی را تجویز می کند )همان: 33(. وی با این حکــم جزم گرایانه، هرگونه نگاه مصلحانه به 

جوامع جاهلی را منتفی دانسته، تا راه برای ایجاد حکومت اسلامی هموار شود.

چهار. پیشــتاز امت: نقش رهبر و پیشــتاز امت در اندیشة ســید قطب به منظور رستاخیز 

اسلامی و قیام برضد جاهلیت بسیار مهم اســت. طبق پرسش دوم روش شناسی اسکینر، پاسخ 

عملی سید قطب به این مشــکل، تعلیم پیشتاز امت است، به گونه ای که وی اقرار می کند کتاب 
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معالمٌ فی الطریق را برای تعلیم به پیشــتاز امت نوشــته  اســت. وی وضع مطلوب را با روشــی 

جهادگونه، زیر لوای پیشــتاز امت و با الگوی گیری از صدر اسلام دست یافتنی می داند )همان: 

.)8

7.  حکومت دینی دراندیشه سیاسی سید قطب

سید قطب با معرفی نظام های موجود به عنوان جاهلیت، مهم ترین مؤلفۀ اندیشة سیاسی خویش 

را بر نفی وضع موجود )هنجار مرســوم( بنا می نهد. به باور وی بازگشــت به سلف صالح وجهاد 

مسلحانه به شیوۀ عصر طلایی خلفای راشدین، مهم ترین راهبرد برای تغییر وضع موجود و احیای 

اسلام است )سید قطب، 1410: 22(.

وی نظام سیاســی مطلوب خود را برســه اصلِ »عدالت فرمانروایان«، »فرمانبرداری افراد« 

و» مشــاوره بین فرمانروایان و مردم )اصل شورا(« بنا می کند )سوزنگر، 1383: 231(. از آثار و 

گفتمان سید قطب چنین برداشت می شود که حکومت مطلوب وی خلافت مبتنی بر شورا است.

8.  نقد و بررسی اندیشۀ سیاسی سید قطب )چالش ها و راهکارها(

 8ـ1. چالش ها

 اندیشۀ سیاسی سید قطب مبتنی برکلام سلفی، برگرفته از فقه حنبلی است و ریشه در اندیشۀ ابن 

تیمیه دارد. در این اندیشــه رضایت مردم در شکل گیری حکومت دینی موضوعییت ندارد. ازاین 

رو، حاکمیت سیاسی بر اساس »الحکم لمن غلب« حتی با جبر و خشونت جایز است. براساس 

این نگاه بنیادگرایانه و با تمسک به آیۀ شریفۀ »و من لم یحکم بما انزل الله فالئک هم الکافرون« 

)مائده:43(، مســلمانانِ راضی به حاکمیت غیردینی، با مشرکان و کافران یکی قلمداد می شوند. 

لذا چنین اندیشــه ای نه تنها نظریۀ مردم سالاری دینی را برنمی تابد، بلکه پیروان این اندیشه به هر 

نحوی مانع گسترش و شکل گیری آن می شوند.

به طور کلی مهم ترین چالش هایی که به واسطۀ اندیشۀ سید قطب فرا روی نظریه مردم سالاری 

دینی قرارگرفته عبارت اند از:

یک. تعریفی که ســید قطب از حکومت اســلامی ارائه می کند، به لحاظ ساختاری و سایر 

مؤلفه های حکومتی با مردم ســالاری دینی مطابق نیســت. وی ضمن انتقاد از کســانی که قصد 
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دارند ســاختار سیاسی نظام های غربی را در جوامع اسلامی ایجاد کنند، شباهت با بیگانگان را، 

نه عزت، که ذلت مســلمانان می داند. دموکراســی و لوازم آن به طور کلی در اندیشة سید قطب 

امری مردود، و به عنوان یکی از مظاهر جوامع جاهلی، محکوم به فنا اســت. وی در تفســیر آیۀ 

شــورا، دموکراسی را، شــکل حکومتِ ورشکســته در غرب معرفی می کند و می گوید: چرا باید 

وارد خاورمیانه شود؟! )ســید قطب،1405، ج 10: 175(. بنابراین تفکر وی بیانگر بی علاقگی 

به خاســتگاه، ماهیت و شــرایط دموکراســی، و ناســازگاری با ارزش های دینی است؛ زیرا در 

دموکراســی، مردم منشأ مشروعیت اند و تمام قوانین بر اســاس امیال بشری تدوین می شود نه بر 

اساس ارزش های دینی )تمیمی، 1380(. 

دو. مبانی معرفت شناسی سید قطب، برخلاف اندیشۀ سیاسی شیعه ـ که مبتنی بر عقلانیت 

اصولی است ـ متأثر از ظاهرگرایی، جزم اندیشــی، عقل گریزی و نقل گرایی افراطیِ مبتنی بر فقه 

حنبلی است )مطهری، 1356: 191(. مهم ترین ویژگی آن نیز لزوم بازگشت به سلف، به شیوه ای 

جهادی اســت. در واقع سید قطب رویکردی هجومی به اوضاع اجتماعی و مکاتب فکری عصر 

خویش دارد. وی در تقابل با انحطاط و به منظور احیای تمدن اسلامی، ضمن نقد تمدن غرب به 

عنوان »هنجار مرسوم«، یگانه راه حل را بازگشت به خویشتن می داند.

عقل در معرفت اجتماعی سید قطب استقلال ندارد. همچنین وی به عملکرد مستقل عقل به 

عنوان پیام آور و حجت درونی خداوند توجهی ندارد. عقل شــهودی و رویکرد عرفانی نیز درآثار 

او غایب است. بنابراین همان گونه که در روش شناسی اسکینر برای شناخت قصد مؤلف در پاسخ 

به مشــکلات وضع موجود ذکر شده، دیدگاه ســید قطب متأثر از دو حوزه، یعنی ابعاد وجودی 

معرفت علمی و انگیزه ها و عوامل غیرعلمی، بوده است. در حوزۀ نخست اتصال فکری معرفت 

اجتماعی ســید قطب به دو جریان مهم در سنت اندیشــه های اجتماعی متفکران مسلمان یعنی 

ظاهرگرایی و کلامی )اشعری( اســت. قرائت وی از جامعه، فرهنگ علم، ارزش و جهاد بیانگر 

چنین اتصالی اســت. در زمینة دوم نیز وقایع تأثیرگذار در زندگی فردی و اجتماعی ســید قطب 

مطرح است )پارسانیا،1391: 65(.

سه. اندیشه سیاســی ســید قطب با روش حکمرانی جدید تقابل همه جانبه دارد. بر همین 

اســاس، او نظام های مبتنی بر مردم سالاری را غیرمشــروع می داند. این اندیشه که مأخوذ ازکلام 

اشــعری مبتنی بر جهاد تحت لوای حاکم قدرتمند است، بیش از آنکه به نقش مردم در حکومت 
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و جامعه توجه کند، به گروه پیشــتاز عنایت دارد؛ به گونــه ای که بدون آنها، از مردم هیچ اقدامی 

برنمی آید. از این رو، سید قطب نوع حاکمیت پس از تشکیل جامعۀ اسلامی را حکومت خلافت 

شورائی معرفی می کند؛ شــورایی که متشکل از همان گروه پیشــتاز است )سید قطب، 1355: 

197(. وی شــورا را یکی از ارکان قطعی حکومت اسلامی می داند؛ اما در صورت اختلاف مردم 

با حاکم، راه حل دقیقی بیــان نمی کند؛ آنجا که می گوید: اگر در امور اجرایی بین مردم و حاکم 

اختلافی پدید آمد، حکم مســئله همان است که شریعت گفته است )سید قطب، 1953: 17(. 

نکته و اشکال در بخش پایانی نظریة او، یعنی همین راه حل )حکم مسئله همان است که شریعت 

گفته( می باشد.

مهم ترین و آخرین اثر سیاســی ـ اجتماعی ســید قطب »معالم فی الطریق یا نشانه های راه« 

نــام دارد. این اثر را بیانیة بنیادگرایی نامیده اند. به اعتقاد ســید قطب، فرآیند بازآفرینی اســلامی 

)حکومت، ارزش ها و احکام( باید به وسیلة جماعت پیشتاز آغاز شود. گروه پیشتاز ضمن اینکه 

 با اتکا به قرآن این فرآیند را به ســرانجام برســاند، ضروری است 
ً
باید مانند نســل صحابه صرفا

سخرة مدرنیزه کردن فقه اســلامی را از بین ببرد )سید قطب، 1378: 120(. این موارد حاکی از 

ظاهرگرایی شــدید سید قطب است؛ در حالی که در فقه استباطی و اجتهادی، از آنجا که احکام 

دائرمدار موضوعات اســت، امکان تغییر احکام در صــورت تغییر موضوع وجود دارد واین خود 

یکی از دلایل پویایی فقه اســت. فقه اجتهادی پویایی درونی با لحاظ شرایط و زمینه های بیرونی 

دارد.

چهار. تاکیــد برتقدیرگرایی دربارۀ جهاد ابتدایی با جوامع جاهلــی و ترویج افراطی مبارزه 

مســلحانه، جزو اصول فکری ســید قطب اســت. وی جهاد را تقدیر و قضای الهی برای جامعة 

اسلامی می داند، و تقدیر را نه به افعال مردم، که به جهاد متعلق می داند؛ به گونه ای که می گوید: 

خداونــد زمانی که اســلام را به وجود آورد آن را از خصلت جهادی برخوردارکرد )ســید قطب، 

1378: 102(. اهمیت این جهاد به اندازه ای است که هر کس در مقابل این تقدیر الهی بایستد، 

باید او را کنار زد )ســید قطب، 1355، 51 – 53(. اصالت بخشی به جنگ در اندیشۀ سید قطب 

تا آنجاســت که وی جنگ بــا اهل کتاب را محدود به زمان خاص، یا مشــروط به تعدی آنان به 

مسلمانان نمی داند )روحی برندق و کریمی، 1399: 167(؛ چراکه صفات و باور آنان به صورت 

ذاتی و همیشگی به معنای اعلام جنگ با خداست )سید قطب، 1412، ج 2: 1633(.
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پنج. به باور بســیاری از اندیشه وران، جریان سلفی ـ تکفیری در بستر اسلام سیاسی سنی با 

بهره گیری از اندیشۀ سیاسی اندیشورانی مانند سید قطب، برای برقرارنشدن دولت مدرن اسلامی 

در جوامع اسلامی و بازگشت به اسلام سلف شکل گرفته است )الکنانی، 1427: 5(؛ به گونه ای 

که به وضوح برخی از اصول و مبانی فکری سید قطب در بیانیه ها و عملکرد آنها مشاهده می شود. 

حکومت این فرقه ها و جریان ها که مبتنی بر تکفیر و مبارزه مســلحانه اســت، ریشه در دو اصلِ 

جهاد و جاهلیت سید قطب دارد.

جریان ســلفی تکفیری در تقابل با ملت گرایی مدرن، به منظــور ایجاد وحدت حول محور 

کید  کید ســید قطب است ـ تأ خلافت اســلامی، بر امت گرایی افراطی ـ که از مؤلفه های مورد تأ

دارد. برهمین اســاس، داعش ضمــن تقبیح ملی گرایی و مخالفت با مرزهــای مبتنی بر معاهده 

ساکس ـ پیکو داعیۀ خلافت اسلامی شبیه صدر اسلام را داشت. نکتۀ درخور توجه، دایرۀ محدود 

 مســلمانان ســلفی تکفیری را در بر می گیرد. اجرای شریعت بر 
ً
این امت گرایی اســت که صرفا

اساس ظواهرکتاب و سنت و پرهیز از قوانین عرفی از مهم ترین اهداف حکومت در پارادایم اسلام 

سیاسی جریان سلفی تکفیری است. این جریان تنها روش مطلوب برای تشخیص تفسیر درست 

شــریعت را ابتنای آن بر قرآن و سنت و سیرۀ مسلمانان ســلف می داند. )نباتیان، 7:1400(. از 

پیامدهای مهم اعتقادی این روش، تعریف خاص از بدعت و درنتیجه تکفیر مسلمانان غیرسلفی 

اســت. بر این مبنا، حاکمان بسیاری از کشورهای اسلامی که بر اساس شریعت اسلام حکومت 

نمی کنند وکســانی که در تدوین قوانین وضعی و اجرای آن مشارکت دارند، کافرند؛ هرچند دیگر 

احکام شــرعی را به جا آورند. خلافت، یگانه نظام مشروط در این گفتمان به شمار می رود؛ زیرا 

از صدر اســلام بر جای مانده و سنت محسوب می شــود )قادری، 1392:22(. بر این اساس، 

طرطوســی، از متفکران تکفیری، دموکراسی را فتنۀ این دوران می داند که هرکس به آن باور داشته 

باشد کافر و مرتد محسوب می شود؛ هرچند به ظاهرمسلمان باشد )طرطوسی، 1435: 2(.

جهاد نیز از مؤلفه های مهم درگفتمان ســلفی ـ تکفیری است و چنانکه سید قطب بیان کرده، 

فریضۀ جهاد، تنها طریق گذار از جامعه جاهلی به حاکمیت اســلامی اســت )فیرحی،1393: 

80(. رهبران گروه های تکفیری با اولویت ویژه ای که برای جهاد قائل اند، جهاد را بالاتر از ســایر 

عبــادات نظیر نماز و روزه و حج، و آن را ملاک درک اســلام می دانند )زرقاوی،1427: 4( و بر 

اســاس اصل جاهلیت و جهادِ سید قطب، چون غیرمسلمانان و مسلمانان غیرسلفی ـ تکفیری، 
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خارج از دین محسوب می شوند، جهاد با آنها واجب و ریختن خونشان حلال است )عبدالرحیم، 

2005، ج 2: 138(.

معنای بســیار تنگ نظرانه ای که ســید قطب از اسلام و مســلمانان ارائه می دهد، به وضوح 

در اندیشــۀ جریان هایی چــون طالبان و داعش ظهورمی یابد. طالبان پس از یک دوره کشــتار و 

ویرانگری، بر اســاس اصل »بازگشــت به خویشــتن«، پیگیر دولتی مبتنی بر شریعت اسلامی 

به شــیوۀ خلفای راشــدین بود )عصمت اللهی، 1378: 35(. اندیشۀ سیاســی طالبان مبتنی بر 

نقل گرایی، حرمت تفســیر و تأویل آیات و احادیث و اجرای احکام اسلامی به شیوۀ دورۀ خلفای 

گاهی را به حکومت و دین دارد و حق  راشــدین است. در خلافت اســلامی، خلیفه بیشــترین آ

دخالت در تمام شئون زندگی بشر را داراست.

داعش نیز در پی احیای خلافت اســلامی است. در اندیشۀ داعش مفاهیم جاهلیت و جهاد 

 هُمُ الکافرون« هویداست. داعش 
َ

 اللهُ فاولئک
َ

م بِما انزل
ُ
م یَحک

َ
کید برآیۀ »و مَن ل سید قطب و تأ

کید بر نیازنداشتن به عقل  مفاهیم و مظاهر تمدن مدرن مانند دموکراســی را مردود می داند و با تأ

برای تدوین قوانین جدید، همانند ســید قطب، با رد جهــاد تدافعی، جنگ در عصر حاضر را به 

منظور آزادسازی جهان از مظاهر شرک و کفر ـ مانند جهاد ابتداییِ صدر اسلام ـ مشروع می داند. 

داعش با بهره گیری از مؤلفۀ جهاد و جاهلیت، جهان را به دارالحرب و دارالاســلام تقسیم می کند 

و تمام ملت های خارج از اندیشــۀ خود را کافر قلمداد، و به مهدورالدم بودن آنها حکم می کند. 

جهاد خشونت آمیز در جریان تکفیری داعش مهم ترین نماد ایمان واقعی است؛ چراکه اصل دین، 

جنگ است نه صلح، و اجازۀ خلیفه به معنای قانونی بودن جهاد است )شیرودی،135:1397(.

تأثیر افکار ســید قطب بر سازمان القاعده نیز به هیچ وجه انکارپذیر نیست. عبدالله عزام، از 

رهبران القاعده که در میان پیروان این سازمان چهره ای کاریزماتیک داشت، تحت تأثیر سید قطب 

بود؛ به گونه ای که کتاب های ســید قطب عشــرون عاما علی الشهاده و عملاق الفکر الاسلامی 

الشــهید ســید قطب را نوشت. او جهاد را وظیفۀ همۀ انســان های مؤمن می دانست و معتقد بود 

جهاد بدون قتل و قتال، جهاد نیست. وی جهاد در افغانستان را مدیون افکارسید قطب می دانست 

و دراین باره نوشــت: »قطب در برابر خداوند روســفید اســت. میراث بزرگ تفکر اسلامیِ وی 

نســل های آینده را زنده می کند. کسانی که وارد افغانســتان می شوند، آثار عمیق افکار سید را در 

جهاد اســلامی بیشــتر از جاهای دیگر می بینند. آن ها از شما لباس و غذا و سلاح نمی خواهند؛ 
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بلکه کتاب های ســید قطب را می خواهند )فرمانیان، 1400: 160(. اسامه بن لادن، رهبر پیشین 

القاعده، نیز تحت تأثیر محمد قطب برادر ســید قطب و دوســت صمیمی اش عبدالله عزام بود 

)محمدیان، 1390: 59(. این دو، با آموزش فلســفه ای مشهور به قطب گرایی به شاگردان خود، 

آن ها را به داشــتن روحیۀ انقلابی تشــویق می کردند. ایمن الظواهری نیز گروه الجهاد مصر را در 

ســال 1966 میلادی به علت تأثر از اعدام سید قطب تأسیس کرد و او را طبیب شرعی لقب داد 

)فرمانیان، 1400: 174ـ180(.

8ـ2.  راهکارها

به لحاظ آینده پژوهی شــناخت افق الگوپذیری نظریۀ مردم ســالاری دینی در جوامع اســلامی 

برای ترســیم وضعیت آیندۀ جهان اسلام بسیار مهم است. این مسئله با توجه به تجربه و ظرفیت 

مردم ســالاری دینی و به لحاظ لزوم ســامان سیاســی در محیط پیرامونی، حائز اهمیت است. 

همچنین گســترش این الگو، ضمن هویت بخشــیِ بین المللی به آن، منافــع، اهداف و هویت 

اجتماعی جمهوری اســلامی را در سطوح ملی و بین المللی شــکل می دهد )حاجی یوسفی، 

1382: 57ـ59(.

از مهم ترین مؤلفه های گفتمان انقلاب اسلامی، عقل گرایی است. این گفتمان، با بهره گیری 

از ظرفیت های اســلام شــیعی و اجتهاد، برای عقل جایگاه ویژه ای قائل است و از آنجا که طبق 

اصول گرایی در فقه شــیعه با اثبات تغییــر ملاک حکمی، حکم نیز دچار تغییر می شــود، عقل 

اجتهادی با به دست آوردن ملاک های مصالح و مفاسدِ قوانین، دربارۀ ثبات و تغییر احکام شرعی 

و نقش مقتضیات زمان نظر می دهد )ســید باقری، 1390: 85(. به همین دلیل، این گفتمان در 

چالش ها و مســائل نوپدید متوقف نمی شــود؛ بلکه در مســیر حرکت انقلابی و نظام سازی، در 

مواجهه با مسائل مختلف ملاحظات عقلی و مصالح جامعه و مقتضیات زمان را در نظر می گیرد. 

از این رو، ضروری اســت در مواجهه با چالش گسترش الگوی مردم سالاری دینی نیز با ملاحظۀ 

مفاسد و مصالح برنامه ریزی لازم را در این خصوص انجام دهد.

 گفتمان مقاومت و پرهیز از ذلت نیز از شاخصه های مهمی است که ریشه در مبانی اعتقادی 

جهان اسلام دارد و می تواند به عنوان نیروی پیش برنده در راستای الگوپذیری این انقلاب مطرح 

 هدف، یا یکی 
ً
شــود؛ چراکه استکبارستیزی از مؤلفه های مهم نهضت های اسلامی است و غالبا
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از اهداف خود را مبارزه با استعمار معرفی می کردند )موثقی، 1380: 93(.

 خاورمیانه، درمی یابیم 
ً
 همچنین با بررســی تحولات قرن اخیر در جوامع اسلامی، خصوصا

که با توجه به جهان بینی اســلامی اقدامات متعددی برای تشــکیل دولت مدرن اسلامی صورت 

پذیرفته اســت. اما در تمام آنها به دلایل گوناگون این حرکت ها، یا به حکومت های استبدادی، یا 

به شکل گیری گروه ها و جریان های افراطی و تکفیری انجامیده و بدین نحو بیداری امت مسلمان 

به بیراهه منتهی شده اســت. از همین رو، نگاه دقیق و روشنگرانۀ رهبر انقلاب در آسیب شناسی 

جنبش های مردمی جهان اسلام درخور توجه است. ایشان خطاب به میهمانان کنفرانس بیداری 

اسلامی فرمود: »نظام سازی کار بزرگ و اصلی شماست. این کار پیچیده و دشوار است؛ نگذارید 

الگوهای لایک یا لیبرالیســم غربی یا ناسیونالیســم افراطی یا گرایش های چپ مارکسیستی را به 

شــما تحمیل کنند. یکی از خواسته های مردم، حضور و نقش مردم و آراءشان در مدیریت کشور 

اســت. و چون مؤمن به اســلام اند، پس مطلوب آنان نظام مردم ســالاری اسلامی است؛ یعنی 

حاکمان با رأی مردم انتخاب شــوند و ارزشــها و اصول حاکم بر جامعه اصول مبتنی بر شریعت 

اسلامی باشد. )بیانات مقام معظم رهبری در کنفرانس بیداری اسلامی و فلسطین، 1390(.

 مهم ترین ظرفیت های مقابله با موانع گسترش الگوسازی نظریۀ مردم سالاری دینی عبارت اند 

از:

1-  در مقابل نقل گرایی و ظاهرگرایی اندیشــۀ ســید قطب، توجه به عقلانیت در چارچوب 

اصول اسلامی؛

2-  در مقابل تکیه بر تکفیر پیروان ســایر ادیــان و مذاهب، توجه به وحدت و تقریب بین 

مذاهب اسلامی؛

 اسلامی و مورد 
ً
گســترش دایرۀ امت اسلامی و پرهیز از محدودسازی این اصل کاملا  -3

قبول قاطبه مسلمانان؛

4-  تمرکــز بر موضوعات مورد قبول و توجه ملت های مســلمان مانند استکبارســتیزی، 

فلسطین، ضدیت با اسرائیل و قدس؛

بهره مندی از اندیشوران مسلمان ضد تفکر جریان های تکفیری و گسترش این اندیشه ها   -5

با برگزاری نشست ها و همایش های علمی؛

توجه ویژه به سازمان ها و گروه های ضد اندیشۀ تکفیری و تقویت آن ها.  -6
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یکی از ســازمان های ریشه دار و مقبول، اخوان المســلمین است. این سازمان که بزرگ ترین 

جنبش در جهان اهل ســنت و در پارادایم اسلام سیاسی اســت و ظرفیت بالقوه ای برای راهبری 

الگوی مردم سالاری دینی دارد، از ابتدا مرزبندی خود را با دو جریان سکولار و سلفی های افراطی 

اعلام کرد. حســن البنا، بنیانگذار این جنبش، با فهــم دقیق خطر این دو جریان، اصلاح جوامع 

اســلامی را بر اســاس عقلانیت و مبانی اســلامی دنبال می کرد. وی ضمن پرهیز از دیدگاه های 

کید بر پیوند دین با سیاســت برای تأسیس حکومت اسلامی، به سه اصلِ حاکمیت  افراطی و با تأ

الهی، امت اسلامی و وطن اسلامی توجه داشت )البنا، 2011: 325(. حمایت از آرمان فلسطین 

و وحدت امت از ظرفیت های این جنبش برای هم افزایی است. به باور حسن البنا مرز میان امت 

اسلامی، جغرافیایی نیست، بلکه عقیدتی است. هرکس به توحید و نبوت اعتقاد داشته باشد و به 

شــریعت، قرآن و سنت احترام بگذارد، جزئی از امت اسلامی است؛ و هر قطعه زمینی که در آن 

پرچم اسلام برافراشته باشد، وطن مسلمین است )ذکی ،797:1398(. 

از ســال 1970 از جنبش اخوان المســلمین دو جریان منشعب شد؛ یکی جریان اصلی غیر 

رادیکال به رهبری هضیبی و براســاس مبانی فکری حسن البنا، و دیگری جناح رادیکال که متأثر 

از ســید قطب بود )احمدی، 1390: 86(. این جریان شامل چهار سازمان افراطی است؛ یعنی 

ســازمان های آزادی بخش اسلامی، جماعت المسلمین، جهاد اسلامی و جماعت اسلامی. این 

گروه ها با اثرپذیری از اندیشۀ سید قطب، رویکرد افراطی به اصلاح و تغییر وضع موجود داشتند.

گفتمان اخوان المســلمین غیررادیکال، با انقلاب اسلامی در پارادایم اسلام سیاسی و نظام 

معنایی خود شــباهت های بســیاری دارد. این هم معنایی در کنار غیریت ســازی با گفتمان های 

تکفیری و سکولار می تواند فرصت مؤثری برای تشکیل زنجیرة هم ارزی به منظور نقش آفرینی در 

جهان اسلام ایجاد کند )ناصرخاکی و شکری، 138:1395(. پس از انقلاب اسلامی، با توجه به 

برخی گرایش ها و گزینش های سیاسی، بین این دو گفتمان فاصله ایجاد شد؛ اما پس از تحولات 

اخیر در جهان اســلام و حمایت انقلاب اسلامی از بیداری اســلامی، زمینه های هم افزایی بین 

کید بر مفاهیمی نظیر جامعیت دین،   افزایش یافته اســت. این دوگفتمان، ضمن تأ
ً
این دو مجددا

حکومت اســلامی، یگانگی دین و سیاست و اجرای شــریعت در جامعه، درصدد نفی مفاسد 

تمدن غرب اند. یکی از ویژگی های مثبت اخوان المسلمین، مرزبندی مشخص با اسلام تکفیری 

اســت. این جنبش ریشه در آموزه های اسلام سیاسی سلفی سید جمال الدین اسدآبادی و محمد 
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عبده دارد، و برخلاف جریان های تکفیری منشــعب از اندیشــۀ ســید قطب، در راستای بیداری 

اســلامی، اتحاد و همگرایی در جهان اســلام فعالیت می کند. امت گرایــی از دال های گفتمان 

انقلاب اســلامی و اخوان المسلمین است که بر اساس آن، آرمان شــهری متشکل از انسانهای 

هم عقیده و متحد تحت عنوان امت اســلامی ترســیم می شــود. عدالت خواهی نیز از دال های 

مشترک گفتمان انقلاب اسلامی با اخوان المسلمین است. همان گونه که عدالت از ارزش های و 

ملاک های ثابت در اندیشــۀ شیعه و به تبع آن درگفتمان انقلاب اسلامی است، در گفتمان اخوان 

کید بر عدالت، حکومت منهای عدالت، نامشــروع تلقی می شود )نباتیان،  المســلمین نیز با تأ

.)7:1400

9.  نتیجه گیری

در دنیای امروز با توجه به مفاهیمی از قبیل احزاب، انتخابات، قانون اساسی و دموکراسی، پذیرش 

مفاهیمی مانند خلافت بســیار دور از ذهن و ناشدنی است. تجربۀ فرقه هایی مثل داعش، طالبان 

و القاعده نیز بیانگر این اســت که چنین حکومت هایی دوام ندارند و این ظرفیت درخورتوجهی 

برای نهادینه ســازی الگوی مردم سالاری دینی است. امروزی بودن مفاهیم و اصطلاحات الگوی 

مردم ســالاری دینی و توجه به حق رأی مردم با رعایت احکام اســلامی، از ظرفیت های بی بدیل 

این الگوست.

 با توجه به هویت مردمی و جوهرة استکبارســتیزی انقلاب اسلامی و ابتنای آن بر عقلانیت، 

این انقلاب از ظرفیت بالقوه ای برای جهان ســوم و به ویژه جهان اسلام برخوردار است. یکی از 

موانع گســترش این الگوی بی بدیل، اندیشــه ها و جریان های رادیکال و افراطی است که اندیشۀ 

ســید قطب ازجملۀ آنهاســت. فهم بنیادگرایانه ســید از مبانی دینی و ارائۀ راه حل های رادیکالی 

بــرای برون رفت از وضعیت نابهنجار جوامع اســلامی موجب شــکل گیری گروه های افراطی و 

ایجاد چالش و مانع برای گســترش الگوی مردم ســالاری دینی است. از این رو، ضروری است 

با بهره گیری از ظرفیت های موجود در جهان اســلام و دیگر ابزارهای علمی و فرهنگی این موانع 

را از پیش رو برداشــت. یکی از این ظرفیت ها جنبش اخوان المسلمین است. این دو گفتمان به 

ســبب تشابهات و نظام معنای نزدیکی که دارند، از زمینه های درخور توجهی برای نهادینه سازی 

و گسترش الگوی مردم ســالاری دینی در جهان اسلام برخوردارند. البته در این مسیر می توان از 
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بعضی مؤلفه ها در اندیشۀ سید قطب برای نهادینه سازی برخی مؤلفه های مردم سالاری دینی بهره 

گرفت. وی در رشــد و گسترش اسلام گرایی معاصر، انقلابی شدن جنبش ها در اهل سنت و قیام 

کید بر اسلام سیاسی و قدرت آن برای ادارۀ جامعه  برضد حکام مستبد نقش مثبتی داشته است. تأ

و برنامه داشــتن برای برون رفت جامعه از وضعیت فعلی، نکتۀ مثبت و قابل بهره برداری اندیشــۀ 

سید قطب است.
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