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چكیده
طور  به  اسلامي  انساني  علوم  توسعه ي  جهت  زمينه سازي  هدف  با  مقاله  اين 
عام و تأسيس پارادايم يا الگويي براي جامعه شناسي اسلامي خانواده و جنسيت به 
طور خاص، به بررسي مهم ترين مباني پارادايمي يا پيش فرض هاي معرفت شناختي، 
تأكيد  با  هستي شناختي، ارزش شناختي و روش شناختي يك جامعه شناسي اسلامي 
بر حوزه  ي مطالعات خانواده و جنسيت مي پردازد. پذيرش دين به عنوان يكي از 
عقلانيت  بر  تأكيد  الهي،  غايت شناختي  تبيين هاي  به  توجه  علم،  در  معرفتي  منابع 
نظري و عملي، فطرت و تفاوت هاي طبيعي زن و مرد به عنوان مباني انسان شناختي، 
درج سنّت هاي اجتماعي و تاريخي به مفهوم قرآني آن در ذيل عنوان قانون مندي 
اجتماعي، در نظر گرفتن خدا و موجودات ماورائي در تحليل هاي اجتماعي و رد 
ديگر  از  را  پيشنهادي  پارادايم  اين  كه  هستند  ويژگي هايي  ارزشي،  نسبيت گرايي 
پارادايم هاي موجود در علوم اجتماعي متمايز مي كنند، ضمن آنكه از نظر پذيرش 
جانبداري  از  دفاع  و  جامعه  و  فرد  مستقل  هويّت  بر  تأكيد  تبيين،  رايج  مدل هاي 
ارزشي در علم، ميان اين پارادايم و پارادايم هاي موجود يا دست كم برخي از آنها 

مشابهت وجود دارد.
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مقدمه و طرح مسأله

پارادايم  است.  علم  يك  بررسي  موضوع  از  بنيادي  تصويري  پارادايم، 

تعيين مي كند كه در يك علم چه چيزي را بايد بررسي كرد، چه پرسش هايي 

در  و  كرد  مطرح  بايد  چگونه  را  پرسش ها  اين  كشيد،  پيش  مي توان  را 

تفسير پاسخ هاي به دست آمده چه قواعدي را بايد رعايت نمود. پارادايم 

گسترده ترين وجه توافق در چارچوب يك علم است و در جهت تفكيك 

يك اجتماع )يا خرده اجتماع( علمي از اجتماع ديگر عمل مي كند. پارادايم، 

سرمشق ها، نظريه ها، روش ها و ابزارهاي موجود در يك علم را دسته بندي، 

تعريف و مرتبط مي كند )ريتزر، 1385: 632(. 

با توجه به اين تعريف، مقصود از مباني پارادايمي جامعه شناسي در عنوان 

اين مقاله، پيش فرض هاي معرفت ش��ناختي، هستي ش��ناختي، ارزش شناختي 

و روش ش��ناختي اين علم اس��ت كه در حد واس��ط ميان فلسفه و علم قرار 

مي گيرن��د، يعن��ي هرچند محتواي فلس��في دارند، اما به دلي��ل آنكه ناظر به 

واقعيت تجربي اند، از مباني فلسفي محض متمايز مي شوند )ايمان، 1388: 254(.

بايد دو نكته را در خصوص استفاده از اصطلاح پارادايم يادآوري نمود: 

1( در اس��تفاده از اين اصطلاح فقط دلالت هاي واژگاني آن مدّ نظر هس��تند، 

نه دلالت هاي نظري آن، از جمله نگاه نس��بيت گرايانه به پيش��رفت علم كه 

نظريه  ي انقلاب ه��اي علمي توماس كوهن1 بر آن دلال��ت دارد؛ 2( هرچند 

1- T. Kuhn 
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تحقق پارادايم هاي علم�ي م�عم�ولًا جنبه  ي پس��يني داشته است، يعني پس 

از فعاليت ه��اي متم��ادي محققانِ يك حوزه  ي علمي و گس��ترش و ارتقاي 

روش هاي تحقيق در آن حوزه و حصول وفاق نس��بي در مورد آنها، ش��اهد 

شكل گيري يك يا چند پارادايم  بوده  ايم، ولي در طراحي پارادايم هاي  پيشيني 

براي حوزه هاي علمي، اشكال منطقي به نظر نمي رسد.

متعددي  عناصر  داراي  را  اجتماعي  ع�ل�وم  پارادايم هاي  به هرحال،   

دانسته اند. از جمله، يكي از فيلسوفان علوم اجتماعي عناصر زير را مطرح 

ماهيت  اجتماعي،  واقعيت  ماهيت  اجتماعي،  تحقيقات  هدف  است:  كرده 

انسان، ارتباط ميان علم و شعور عاميانه، مؤلفه هاي سازنده  ي تبيين يا نظريه  ي 

مربوط به واقعيت اجتماعي، معيار تعيين درستي يا نادرستي نظريه، معيار 

پذيرش شواهد و داده ها و جايگاه ارزش هاي اجتماعي- سياسي در علم 

)نيومن1، 1997(. وي سپس اين عناصر را مبناي مقايسه بين سه پارادايم اصلي 

علوم اجتماعي، يعني پارادايم هاي اثبات گرايانه، تفسيري و انتقادي، قرار داده 

است )همان(.

اما تعبير پارادايم اسلامي بر الگويي از علم ديني استوار است )ر.ک. بستان، 

گامي به سوي علم ديني، ج2( که دو سطح متمايز تجربي و فراتجربي را براي 

علم ديني ترسيم مي كند. در سطح نخست در مقام گردآوري به طور عمده از 

روش استنباط فقهي- تفسيري و در مقام داوري از روش تجربي و در سطح 

1- Newman
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دوم به فراخور مورد از هر يك از روش هاي معتبر، اعم از وحياني، عقلي و 

تجربي استفاده مي شود.

اين مقاله به بررسي پاره اي از مهم ترين مباني پارادايمي يا پيش فرض هاي 

معرفت ش��ناختي، هستي ش��ناختي، ارزش ش��ناختي و روش ش��ناختي يك 

جامعه شناس��ي اس��لامي با تأكيد بر حوزه  ي مطالعات خانواده و جنس��يت 

مي پردازد. مباحث آتي با نگاهي تطبيقي به پارادايم هاي سه گانه و با توجه به 

مهم ترين عناصر ياد شده، در سه بخش مباني معرفت شناختي، هستي شناختي 

و ارزش ش��ناختي، ارائه و به لوازم روش ش��ناختي هر يك از مباني نيز اشاره 

خواهد شد.

مبانی معرفت شناختی

1- منابع معرفت

از آن زمان كه ايدئولوژي سكولاريسم بر انديشه  ي ديني در غرب چيره 

شد و دين از مقام پيشين خود به عنوان منبع معرفتي خلع گرديد، انديشه  ي 

غربي اغلب تحت تأثير كشاكش عقل گرايي و تجربه گرايي قرار داشته است. 

البته دين به عنوان منبع معرفتي همچنان طرفداراني در دوره  ي جديد داشت 

و حتي شاهد شكل گيري گرايشي با عنوان جامعه شناسي مسيحي در برابر 

جامعه شناسي سكولار در قرن نوزدهم ميلادي هستيم. با وجود اين، اوضاع و 

شرايط تاريخي برآمده از مدرنيته به گونه اي عرصه را بر تفكر ديني مسيحي 
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تنگ كرد كه اين قبيل كوشش هاي حاشيه اي سرانجام تاب مقاومت در برابر 

فشارهاي سنّت غالب جامعه شناسي را از دست دادند و به افول گراييدند 

)كچوييان، 1383(. 

در انديشه  ي اسلامي، هر يک از منابع اصلي معرفت، يعني دين، شهود، 

عقل و تجربه، جايگاه ويژه اي را به خود اختصاص مي  دهد، ضمن آنکه 

قلمرو به کارگيري اين منابع لزوماً از هم جدا نيست و در مواردي امکان 

تداخل آنها وجود دارد، بلکه در مورد وقوع تداخل بين قلمروهاي دين و 

منابع ديگر با اطمينان کامل مي  توان سخن گفت. از اين رو، انحصار منبع 

شناخت واقعيت عيني در تجربه به عنوان پيش فرض بنيادي انديشه  ي غربي، 

جايگاهي در انديشه  ي اسلامي ندارد.  

با توجه به اينکه شهود، منحصر به شناخت امور شخصي و غير مادي 

است، در علوم طبيعي و انساني كه مبتني بر مفاهيم و گزاره هاي كلي اند، 

كاربرد ندارد. لذا بحث را در مورد سه منبع ديگر پي مي گيريم.

دين به عنوان منبع معرفت در قالب گزاره ها و مضامين متون ديني تجلّّي 

يافته است. مقصود از متون ديني، متون اصلي اسلام، شامل قرآن كريم، منابع 

از سيره  ي عملي آن  ، منابع حاكي  اكرم  پيامبر  حديثي حاوي سخنان 

حضرت و طبق ديدگاه شيعه، منابع حديثي مشتمل بر سخنان امامان معصوم 

و حضرت فاطمه  ي زهرا و نيز كتب سيره شناسي آن بزرگواران است. 

بنابراين، منابع تفسيري، فقهي و اخلاقي كه توسط عالمان دين تأليف شده اند، 
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از متون ديني به شمار نمي آيند و صرفاً مي توانند منابعي براي فهم مضامين 

متون اصلي قلمداد شوند.     

بهره  مقام  در  اجتهادي  رويکرد  پذيرش  اسلامي،  پارادايم  در  مفروض 

گيري معرفتي از متون ديني است . اجتهاد برحسب يک تعريف، عبارت است 

از: »استخراج مضامين و مداليل گزاره هاي ديني با تكيه بر مباني و قواعد 

برآمده از خود متون ديني يا ضوابط برگرفته از عقل ضروري و يا كاشف هاي 

ديگري كه در شرع امضا شده اند« )عابدي شاهرودي، 1385(. ديدگاه اجتهادي با 

تأکيد بر اصل مزبور در تقابل با ديدگاه سنّتي اخباري گري و ديدگاه مدرن 

هرمنوتيسيزم، قرار مي   گيرد.  

اخباري گري که در حجيت عقل و ظواهر قرآن و نيز بخشي از اصول 

عقلائي فهم متون ديني مناقشه و ترديد مي کند، امروزه در نتيجه کوشش 

بهبهاني و شيخ مرتضي  باقر وحيد  بزرگي همچون محمد  هاي مجتهدان 

انصاري جايگاهي در حوزه هاي علوم ديني ندارد. 

طرفداري از روش هرمنوتيک به عنوان بديلي براي روش اجتهادي، در 

دهه هاي اخير از سوي برخي روشنفکران و با تأثيرپذيري آشکار از برخي 

انديشمندان غربي مانند گادامر1 مطرح شده است. گادامر منكر معناي پيشيني 

واحد در ذهن گوينده است؛ به نظر وي، معنا چيزي نيست جز آنچه مفسر 

و  متكثر  معنا  دليل،  همين  به  و  مي كند  توليد  متن  از  تفسيرش  هنگام  در 

1- Hans-Georg Gadamer
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دوگانه است: متكثر است چون هر متني به تعداد مفسران معنا خواهد داشت 

و دوگانه است چون برآيند ارتباط بين گوينده و مفسر است. بر طبق اين 

مبنا، زمان يك دوست است نه دشمن؛ زيرا زمان است كه به سخنان معنا 

مي بخشد و به مفسران گوناگون اجازه مي دهد متون را در بافت هاي تفسيري 

جديدي قرار داده و جنبه هاي گوناگون معاني را نشان دهند )فِي، 1383(. 

در مقابل، روش  اجتهادي بر اين مبنا استوار است كه در وراي متن سخن، 

معنايي واقعي نهفته است كه مقصود گوينده بوده و مراجعه  ي مفسر به متن 

به انگيزه  ي كشف آن معنا صورت مي گيرد، هرچند به دليل محدوديت فهم 

بشر عادي، امكان خطا در فهم معنا  � در غير يقينيات � وجود دارد )عابدي 

شاهرودي، 1385(. بر اين اساس، فاصله  ي زماني دشمني است كه بايد بر آن 

غلبه كرد، يعني مفسر بايد سعي كند به عقب برگردد و خود را در زمان القاي 

سخن قرار دهد و بكوشد زمينه هاي فكري و ارزشي گوينده را تا حد ممكن 

تسخير كند تا از اين طريق به فهم مقصود او نائل شود.  

با اين همه، به نظر مي رسد نزاع ميان ديدگاه اجتهادي و دو ديدگاه ياد 

شده عمدتاً به روش فهم مضامين متون ديني بازمي گردد، اما موضوع اصلي 

اين بحث، يعني ادعاي استفاده از دين به عنوان منبعي براي نظريه پردازي، بنا 

بر هر سه ديدگاه قابل طرح است.

در مورد منبع عقل ابتدا بايد اين نکته را يادآوري کنيم که مقوّم روش 

عقلي دو امر است: 1( تفكر در قالب قياس منطقي؛ 2( تشكيل مواد و قضاياي 
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قياس از ادراكات عقلي محض كه در نهايت به بديهيات اوليه، وجدانيات 

يا فطريات بازمي گردند. پس آن دسته از قياس هاي منطقي كه مقدمات آنها 

از قضاياي استقرائي و تجربي تشكيل شده اند، مصداق روش عقلي نيستند 

)مصباح يزدي، 1364، ج1(.

مباحث عقلي به دو حوزه  ي عقل نظري و عقل عملي تعلق دارند. ديدگاه 

غالب در بين انديشمندان مسلمان آن است كه در مباحث عقل نظري، تمامي 

قضايا به بديهيات اوليه يا وجدانيات )معلومات حضوري( بازمي گردند. آنان 

در مباحث عقل عملي نيز معمولًا ريشه  ي ادراكات يا احكام ارزشي را دو 

قضيه  ي حسن عدل و قبح ظلم مي دانند و برخي قضيه  ي حسن احسان را هم 

به اين دو قضيه مي افزايند )السبحاني، 1409ق(. 

بي شك، منبع عقل از جايگاه رفيعي در نظام تفكر ديني و به طور خاص 

حقانيت  اثبات  اصل  كه  چرا  است،  برخوردار  اسلامي  جامعه  شناسي  در 

دين در گرو روش عقلي است، همچنان كه بخش قابل توجهي از مباني 

هستي شناختي، معرفت شناختي و ارزش شناختي علم ديني اصولًا بر پايه  ي 

روش عقلي قابل اثبات اند. به علاوه، روش عقلي در مباحث درون علمي از 

جمله در ابطال فرضيه ها و نظريه هاي علمي و در كشف تناقضات دروني 

نظريه ها كاربرد گسترده اي دارد. 

در مورد منبع تجربه بايد گفت: آشنايي مختصري با مضامين آيات قرآن 

و احاديث، از جمله آياتي که در آنها به رؤيت آسمان  ها و زمين يا سير و 
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كاوش در زمين و يا مشاهده و نظر به مخلوقات توصيه شده و نيز احاديثي 

)ري شهري، ج2، 1363(،  کرده  اند  را گوشزد  تجربه  مثبت  آثار  و  اهميت  که 

ترديدي باقي نمي   گذارد که در انديشه  ي اسلامي، حس و تجربه از منابع 

اصلي معرفت به شمار مي   آيند، چنانکه فيلسوفان مسلمان بر اهميت اين منبع 

در کنار منابع ديگر تأکيد کرده  اند )جوادي آملي، 1377(. بنابراين آنچه پذيرفته 

نيست، منحصر نمودن منبع شناخت واقعيات عيني به تجربه است.

اما در مورد مسئله  ي اساسي تعيين نسبت تجربه و دين در جامعه  شناسي 

اسلامي دو ديدگاه مطرح است. ديدگاه نخست، علم ديني را يكي از اقسام 

علم تجربي مي انگارد كه به تمام قواعد و ضوابط روش شناختي علوم تجربي 

و در رأس آنها معيار بودن تجربه در مقام داوري، پايبند است، ضمن آنكه 

مخالفتي با استفاده از مضامين ديني در مقام گردآوري ندارد. در ديدگاه دوم، 

تجربه حداكثر به عنوان يكي از روش ها و معيارهاي داوري در باب فرضيه ها 

و نظريه هاي علم قلمداد شده و در كنار آن، روش هاي عقلي و وحياني نيز 

معتبر شناخته مي شوند. 

با توجه به اينكه ريشه  ي اختلاف اين دو ديدگاه، تعريف واژه  ي علم است، 

مي توان با ايجاد يك مرزبندي قراردادي بين دو سطح تجربي و فراتجربي 

علم به مصالحه اي بين آنها دست يافت. بر اين اساس، جامعه  شناسي اسلامي 

پيروي مي كند و اصل  از روش تجربي  مقام داوري در سطح تجربي،  در 

آزمون پذي��ري را در معن�اي وسيع آن كه شام�ل روش ه�اي تحقيق كمّي و 
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كيفي است، مفروض مي گيرد و به اين ترتيب، امكان بهره گيري از تكنيك ها 

و شيوه هاي عملي تحقيق را كه در پارادايم هاي رقيب به كار مي روند و بر 

خلاف مباني نظري آنها، ناسازگاري كمتري با مباني اسلامي دارند، فراهم 

مي كند. اما در سطح فراتجربي علم ديني، گزاره هايي كه از اعتبار ديني يا 

نگذرانده اند،  سر  از  را  تجربي  آزمون  حال،  عين  در  و  برخوردارند  عقلي 

پذيرفته مي شوند. به اين ترتيب، نه براي موافقان ديدگاه دوم مشكل كنار 

گذاشتن گزاره هاي معتبر ديني يا عقلي از علم ديني پيش خواهد آمد و نه 

طرفداران ديدگاه نخست با مشكل آميختگي علم تجربي و متافيزيك روبرو 

خواهند شد. 

در اينجا براي بيان نحوه  ي استفاده از دين به عنوان يك منبع معرفتي، 

نمونه اي از حوزه  ي جامعه شناسي خانواده ذكر مي شود:

بخشي از مباحث اين رشته، ناظر به تحولات تاريخي و ماقبل تاريخي 

خانواده است. در اين مباحث به موضوعاتي مانند خاستگاه ازدواج و خانواده، 

ريشه هاي تاريخي قواعدي همچون محرميت و برون همسري و همچنين 

كار جنسيتي مي پردازند و معمولًا  تقسيم  عوامل گسترش چندهمسري و 

نظريه هايي را مطرح مي كنند كه در يك نگاه كلي به دو دسته قابل تقسيم اند: 

نظريه هايي كه براي اين قواعد و پديده ها خاستگاه طبيعي و زيست شناختي 

قائل اند و نظريه هاي�ي ك�ه اي�ن ام�ور را ب�ر حسب كاركردهاي اجتماعي و 

اقتصادي شان تبيين مي كنند. براي مثال، در تبيين قاعده  ي محرميت يا منع 
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ازدواج با محارم در برخي نظريه ها بر نقش عوامل فطري و غريزي مانند تنفر 

طبيعي انسان ها از ازدواج با بستگان نزديك تأكيد شده است، اما نظريه هاي 

از جمله  اجتماعي آن  را برحسب كاركردهاي  قاعده  اين  پيدايش  ديگري 

فراهم ساختن زمينه  ي گسترش روابط خويشاوندي از طريق مبادله  ي زنان 

ميان خانواده ها و قبائل تبيين كرده اند )بستان و همكاران، 1385(. 

در هيچ يك از اين نظريه ها امكان اينكه انسان ها اين قاعده و قواعد مشابه 

را از پيامبران الهي دريافت كرده باشند، حتي در حد يك احتمال مورد توجه 

قرار نگرفته، در حالي كه متون ديني، نقش برجسته اي براي پيامبران الهي 

در پيشرفت تمدن بشري قائل شده اند و از جمله، برحسب روايات ديني، 

ممنوعيت ازدواج با محارم و به طور خاص، حرمت ازدواج خواهر و برادر، 

خاستگاه وحياني داشته و از زمان حضرت آدم  در اجتماع انساني شكل 

گرفته است )المجلسي، ج11: 226؛ الطباطبايي، ج4(. 

2- هدف تحقیق اجتماعی

واقع گرايي،  بر  مبتني  پارادايمي  عنوان  به  اسلامي  جامعه  شناسي  هدف 

شناخت واقع است، اما نمي توان اين هدف را مطلوب ذاتي تلقي كرد، بلكه 

ارزشمندي و مطلوبيت آن در گرو خدمت به اهداف مورد تأييد دين است كه 

در رأس آنها، تأمين سعادت دنيوي و اخروي انسان ها قرار دارد و در رتبه  ي 

بعد مي توان به اهدافي همچون كنترل پديده هاي طبيعي و انساني به منظور 

رفع نيازها و حل مشكلات زندگي بشر اشاره كرد.        



174

فصلنامه شورای فرهنگی اجتماعی زنان و خانواده

13
90

یز
پای

 / 
53

ره 
شما

 / 
هم

رد
چها

ل 
سا

اهداف  از  آنجا كه هر يك  از  اين مطلب نسبتاً روشن،  از  صرف نظر 

سه گانه  ي مطرح شده براي علوم اجتماعي به وسيله  ي سه پارادايم اثباتي، 

تفسيري و انتقادي، يعني علّت شناسي، دليل شناسي )معناشناسي( و تحليل 

انتقادي، ناظر به شناخت وجهي از وجوه واقعيت اجتماعي است، با يكديگر 

تنافي نداشته و پيگيري آنها در جامعه شناسي اسلامي، منطقاً موجه و قابل 

دفاع است، ضمن آنكه در خود متون ديني مي توان گزاره هاي فراواني را 

يافت كه الهام بخش سه رويكرد مزبورند. 

 نمونه اي از رويكرد علت شناسانه را در اين سخن امام جعفر صادق

مي بيني��م كه مي فرمايد: »گمان نمي كنم م��ردي ايمانش ارتقا يابد، مگر آنكه 

محبت ]مش��روع[ او نسبت به زنان افزون تر شود« )الحرّ العاملي، ج14: 9(. طبق 

اين روايت، افزايش ايمان مرد، تأثيري علّي در افزايش محبت او نس��بت به 

همس��ر دارد. رويكرد معنا شناسانه از جمله در آيات ذيل منعكس شده است 

كه نحوه  ي رفتار مشركان در هنگام شنيدن خبر تولد فرزند دختر را به نمايش 

مي گذارند: »و هنگامي كه به يكي از آنها بش��ارت دهند كه دختر نصيب تو 

شده، صورتش ]از فرط ناراحتي[ سياه مي شود و به شدت خشمگين مي گردد. 

بخاطر بش��ارت بدي كه به او داده ش��ده، خود را از ق��وم و قبيله اش پنهان 

مي س��ازد ]و با خود مي انديشد كه[ آيا دختر را با تحمل ننگ نگهدارد يا در 

خاك پنهانش كند! آگاه باش��يد كه بد حكم مي كنند« )نحل، 58-59(. رويكرد 

آسيب شناسانه و انتقادي نيز به معناي عام كلمه، حضور چشمگيري در متون 
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ديني از جمله در همين آيه  ي پيشين دارد، زيرا اصولًا اقتضاي اين كه مكتبي 

به سوي هدايت و اصلاح دنيا و آخرت انسان جهت گيري كند، همين است 

كه با نگاه انتقادي، آسيب شناسانه و اصلاح گرانه به مسائل گوناگون بپردازد. 

گذش��ته از اين اهداف كه برخي عمدتاً به سطح تجربي علم تعلق دارند 

)علّت شناس��ي و دليل شناس��ي( و برخي نيز بر دو پاي��ه  ي واقعيات عيني و 

مواضع ارزش��ي اس��توارند )تحليل انتقادي با كمك مدل س��ازي هنجاري(، 

مي توان با الهام از متون ديني هدف ديگري را براي جامعه  شناس��ي اس��لامي 

مط��رح كرد ك��ه اصولًا در س��طح فراتجربي علم قابل پيگيري اس��ت و آن 

غايت شناس��ي پديده هاي انس��اني و اجتماعي از حيث استنادش��ان به فاعل 

الهي است. در توضيح اين هدف مي توان گفت برحسب جهان بيني اسلامي، 

فاعليت خداوند به همه  ي افعال و از جمله افعال انس��ان ها تعلق مي گيرد و 

تعلق فاعليت خداوند به افعال ارادي انس��ان ها بدين معناست كه فعل انسان 

در همان حال كه به او منتس��ب مي ش��ود، به خداوند نيز قابل انتساب است. 

اين مطلب افزون بر ادله  ي عقلي )براهين اصل عليت و اصل اختيار انس��ان( 

از ش��واهد قرآني برخوردار است كه از جمله مي توان به آيه  ي »فلم تقتلوهم 

و لكنّ الله قتلهم و ما رميـت إذ رميت و لكنّ الله رمي « )انفال، 17( اشاره كرد.

بر اين اساس، همچنان كه سؤال از اهداف فاعلان انساني در افعالشان 

سؤال موجهي است، مي توان پرسيد خداوند متعال از افعال انسان ها به ويژه 

افعال نهادينه شده  ي آنها )نهادهاي اجتماعي( از آن حيث كه به خودش استناد 
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دارند چه اهدافي داشته است، همچنان كه مي توان درباره  ي اهداف خداوند 

از ايجاد زمينه هاي طبيعي و اجتماعي براي كنش هاي انساني سؤال كرد. براي 

مثال، آيه  ي 21 سوره  ي روم، هدف از آفرينش همسران و هدايت تكويني 

آنان به سوي نهاد ازدواج را آرامش يافتن آنان در كنار يكديگر معرفي كرده 

است. استاد مطهري در تحليلي غايت شناسانه در باب تفاوت هاي جنسي 

مي گويد:

بدون دخالت دادن اصل علت غائي نمي توان پديده هاي جهان را تفسير 

كرد. دستگاه عظيم خلقت براي اينكه به هدف خود برسد و نوع را حفظ كند، 

جهاز عظيم توليد نسل را به وجود آورده است؛ دائماً از كارخانه  ي خود هم 

جنس نر به وجود مي آورد و هم جنس ماده و در آنجا كه بقا و دوام نسل به 

همكاري و تعاون دو جنس احتياج دارد، مخصوصاً در نوع انسان، براي اينكه 

اين دو را به كمك يكديگر در اين كار وادارد، طرح وحدت و اتحاد آنها را 

ريخته است ... و براي اينكه اين طرح كاملًا عملي شود و جسم و جان آنها 

را بهتر به هم بپيوندد، تفاوت هاي عجيب جسمي و روحي در ميان آنها قرار 

داده است و همين تفاوت ها است كه آنها را بيشتر به يكديگر جذب مي كند 

و عاشق و خواهان يكديگر قرار مي دهد )مطهري، 1371: 210- 211(.

پوزيتيويستي  معيارهاي  ناقض  كه  غايت شناختي  نگرش  اين  بي شك، 

علم است، آثار مهمي براي جامعه  شناسي اسلامي به ويژه در زمينه  ي تدوين 

نظريه هاي هنجاري و ارائه رهنمودهاي سياست گذارانه در پي دارد؛ براي 
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مثال، ديگر مجاز نخواهيم بود به بهانه  ي ناچيز بودن تفاوت هاي طبيعي زن 

و مرد، راهبردها و سياست هايي را در حوزه  ي جنسيت در پيش بگيريم كه 

مغاير با اقتضائات اين تفاوت ها و گاه حتي معطوف به حذف آنها باشند.

بنابراين، اهداف تحقيق در جامعه  شناسي اسلامي كه منطق و استراتژي آن 

را نيز مشخص مي سازند، عبارت خواهند بود از:

1( علت شناسي يا تبيين علّي پديده ها و رفتارهاي اجتماعي به معناي خاص 

كلمه كه از طريق كشف نظم ها و قوانين اجتماعي حاكم بر آنها صورت 

مي گيرد؛

2( معنا شناسي و فهم انگيزه ها و دلائلي كه كنشگران براي كنش هاي خود 

قائل اند؛

بر مدل سازي  با تكيه  انتقادي اوضاع اجتماعي  3( آسيب شناسي و تحليل 

هنجاري به منظور تغيير و اصلاح امور در راستاي تحقق الگوهاي مطلوب 

اسلام.

4( غايت شناسي پديده هاي انساني و اجتماعي از حيث استنادشان به 
فاعل الهي.

مبانی هستی شناختی

1- مبانی انسان شناختی

داده اند.  ارائه  انسان  از  متفاوتي  تعاريف  اجتماعي،  علوم  پارادايم هاي 



178

فصلنامه شورای فرهنگی اجتماعی زنان و خانواده

13
90

یز
پای

 / 
53

ره 
شما

 / 
هم

رد
چها

ل 
سا

اثبات گرايي، انسان ها را افرادي منفعت طلب و عقلاني مي انگارد كه نيروهاي 

موجوداتي  را  انسان ها  تفسيري،  پارادايم  مي دهند؛  شكل  آنها  به  بيروني 

برخوردار از آگاهي و اختيار و معناآفرين تلقي مي كند و پارادايم انتقادي، 

انسان ها را افرادي خلاق، انطباق پذير و داراي قابليت هاي ناشناخته مي داند 

كه با فريب و استثمار به دام افتاده اند )ايمان، 1388: 87-81(. 

قرآن و روايات اسلامي، حاوي نكات فراواني راجع به چيستي انسان اند. در 

اينجا به پاره اي از اين نكات كه پيوند نزديك تري با ارائه  ي يك جامعه  شناسي 

اسلامي در حوزه  ي خانواده و جنسيت دارند، اشاره خواهد شد.

الف( عقل و عقلانيت

پيچيدگي ابعاد وجودي انسان، زمينه  ي حصول وفاق درباره  ي چيستي 

انسان را از بين برده است. با اين حال، عقل انسان بيش از ساير ويژگي هاي او 

مورد توجه متفكران قديم و جديد قرار گرفته و در تعريف مشهور حكماي 

مسلمان از انسان، يعني »حيوان ناطق«، نُطق به معناي قابليت ادراك معقولات 

يا همان تعقل، تفسير شده است )الشيرازي، ج5(. 

از اين گذشته، اسلام، وجه مميز انسان از ساير موجودات را عقلِ آميخته با 

تمايلات مي داند؛ از جمله در روايتي آمده است: »همانا خداوند در فرشتگان، 

عقلي بدون شهوت و در چهارپايان، شهوتي بدون عقل و در فرزندان آدم، هر 

دو ويژگي عقل و شهوت را قرار داد؛ پس كسي كه عقل او بر شهوتش غالب 

شود، برتر از فرشتگان، و كسي كه شهوت او بر عقلش غلبه يابد، پست تر 
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العاملي، ج11: 164(. طبعاً قسم چهارم موجودات،  )الحرّ  از چهارپايان است« 

جمادات و نباتات خواهند بود كه بهره اي از دو ويژگي ياد شده ندارند. 

بنابراين، بهتر است به جاي كوشش در جهت ارائه  ي تعريفي حقيقي، 

بر قوّه  ي تعقل انسان به عنوان مهم ترين ويژگي او متمركز شويم و آن را در 

پارادايم جامعه  شناسي اسلامي به عنوان معرف انسان مفروض بگيريم. قوّه  ي 

عاقله، قوّه اي است كه ادراكات كلي انسان، شامل ادراكات نظري )ادراك 

صورت  آن  واسطه  ي  به  »بايدها«(،  )ادراك  عملي  ادراكات  و  »است ها«( 

مي گيرد. يادآوري دو نكته در اين ارتباط سودمند است:

1( مفهوم عقلانيت در پارادايم جامعه  شناسي اسلامي به معناي پيروي از 

معيارهاي عقلي نظري و عملي است و مفهوم عقلانيت ابزاري1 كه بر انتخاب 

كارآمدترين شيوه  ي دستيابي به هدف دلالت دارد، )آودي2، 1995( تنها يكي از 

شئون مفهوم عام عقلانيت است.

2( اتصاف انسان به عقلانيت تا حد زياد جنبه  ي بالقوّه دارد، نه بالفعل 

و نمي توان همه  ي انسان ها را به طور مطلق، موجوداتي عقلاني قلمداد كرد. 

از اين رو، مي توان انسان را به جاي موجودي عقلاني، موجودي سنجش گر 

خواند. 

از جايگاه ويژه اي در حوزه  ي مطالعات  انسان شناختي عقلانيت  مبناي 

خانواده و جنسيت برخوردار است، زيرا مسئله تفاوت زن و مرد از نظر عقل 

1-  instrumental rationality 
2- Robert Audi 
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و احساسات پيشينه اي طولاني دارد و از ظواهر پاره اي از روايات ديني نيز 

ضعف نسبي قوه  ي عاقله  ي زن در مقايسه با مرد برداشت مي شود )الحرّ العاملي، 

ج2: 587، ج14: 11، ج18: 245؛ المجلسي، ج30: 17، ج32: 73، ج103: 228(. بي شك، 

اگر اين مضمون در جامعه  شناسي اسلامي خانواده و جنسيت مفروض گرفته 

شود، آثار بسيار مهم و گسترده  ي نظري و عملي در پي خواهد داشت، اما 

اين از دسته مسائلي است كه انديشمندان مسلمان هنوز درباره  ي آن به وفاق 

نرسيده اند. البته در متون اسلامي، اصل وجود تفاوت هاي ذهني و ادراكي 

بين زن و مرد مفروض گرفته شده، ولي در مورد اينكه اين تفاوت ها دقيقاً 

به كدام بخش از قواي ادراكي يا ادراكات )عقل، هوش، حافظه، ادراكات 

نظري، ادراكات عملي  يا ...( مربوط مي شوند، بيان روشني ارائه نشده است، 

همچنان  كه درباره  ي خاستگاه طبيعي يا اجتماع�ي اي�ن ت�فاوت ها نمي توان 

نظري را قاطعانه به اسلام نسبت داد. بنابراين، باب بحث و تحقيق در اين 

باره همچنان باز است.

ب( فطرت

يكي از چالش هاي اساسي فلسفه در مباحث هستي شناسي، مسئله فطرت 

تجربي  و  عقلي  ناكارآمدي روش هاي  دليل  به  مسئله  اين  دشواري  است. 

در تشخيص امور فطري از امور غير فطري باعث گرديد فيلسوفان غربي 

به تدريج مفهوم فطرت را كنار نهند، اما در بين انديشمندان مسلمان اين مفهوم 

از جايگاه ويژه اي برخوردار بوده و هست و اين به دليل صراحت متون ديني 
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در تأييد انديشه  ي فطرت است )اعراف، 172؛ روم، 30؛ شمس، 7- 8(.

ثابت،  و  داراي هويت واحد  است  انسان موجودي  اسلامي،  بينش  در 

به اين معنا كه به رغم تنوع چشمگير افراد بشر از نظر ويژگي هاي مادي 

و معنوي، همه  ي آنها از يك نوع آفرينش يا جوهر مشترك و تبدل ناپذير 

برخوردارند كه آن را »فطرت« مي ناميم )جوادي آملي، 1379، ج12: 26(. فطرت 

در معناي خاص، به انسان اختصاص دارد و از مفهوم غريزه که در مورد 

حيوانات، و مفهوم طبيعت که در مورد مطلق جمادات به کار مي روند، متمايز 

است؛ اما گاه در معنايي اعم از طبيعت و غريزه نيز به کار مي رود )همان: 24، 

27( که نمونه  ي آن را در تعبير قرآني »فاطر السّماوات و الأرض « )فاطر، 1( 

ملاحظه مي كنيم. 

بايد توجه داشت كه فطرت در انديشه  ي اسلامي لزوماً بدان معنا نيست 

يا  ادراكات، گرايش ها  قابليت ها،  نيازها،  از  پاره اي  تولد،  بدو  از  انسان  كه 

خواسته ها را بالفعل واجد است، زيرا چه بسا امري فطري باشد و در عين 

حال، در هنگام ولادت صرفاً قوه  ي محض باشد و فعليت يافتن آن در نفس 

اصول  بنابر  )مطهري، 1369، ج2(.  دهد  روي  بالاتر  سنين  در  انسان  ذهن  يا 

حكمت متعاليه، بخشي از امور فطري در آغاز تولد، حقايقي بالقوّه اند كه در 

خلال حركت جوهري نفس ناطقه  ي انسان تدريجاً به فعليت مي رسند )همان: 

392(. مثلًا بر خلاف قواي حسي و نيازهاي اوليه اي مانند نياز به هوا و غذا که 

از بدو تولد به طور غريزي در وجود انسان تعبيه شده اند، حس كمال خواهي، 
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توانايي تعقل و فهم مسائل رياضي از آن دسته امور فطري اند که در مراحل 

بعدي رشد انسان بروز مي يابند. 

با اين حال، انسان ها از ابعاد ناهمگون و تحول پذير فراواني هم برخوردارند 

و اين ابعاد، بيشترِ دانش ها، هنرها، مهارت ها و نيازهاي ثانويه  ي انسان را در 

بر مي گيرند و شكل گيري تنوعات گسترده ميان گروه ها و جوامع، برآيند 

همين ابعاد مختلف و تحول پذير است.

بر اين اساس، مي توان انسان را واجد برخي جنبه هاي ذاتي و ثابت و 

پاره اي جنبه هاي عرضي و متغير دانست و هر گونه تطور اجتماعي و تنوع 

فرهنگي ميان گروه ها و جوامع انساني بايد به جنبه هاي متغير وجود انسان 

اسناد داده شود، نه اينكه با استناد به واقعيت تطور و تنوع، جنبه هاي ثابت 

انسان يا همان فطرت انساني مورد انكار قرار گيرد.  

براي روش��ن شدن جايگاه مهم عامل فطرت در جامعه شناسي خانواده و 

جنس��يت، اشاره اي به نظريه هاي شكل گيري و تداوم خانواده سودمند است. 

گروه��ي از صاحب نظران در تبيين منش��أ پيدايش خان��واده صرفاً بر عوامل 

اجتماعي- فرهنگ��ي مانند پديد آمدن قاعده  ي منع زنا با محارم تأكيد كرده، 

معتقدند پيش از آن چيزي به نام ازدواج و خانواده وجود نداشته و هرج و مرج 

بر روابط جنسي حاكم بوده است )ساروخاني، 1370(. در مقابل، برخي معتقدند 

عوامل طبيعي نيز در پيدايي خانواده س��هم مهمي داش��ته اند )اينگولدس باي1، 

1- Born B. Ingoldsby 
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2006( و ظاهراً مقصود اينان از عوامل طبيعي، غريزه  ي جنسي است. اما آنچه 

در اين تبيين ها از آن غفلت شده، عامل فطرت است كه با وجود همپوشاني 

ب��ا مفهوم غريزه، از آن فراتر مي رود و مواردي را در بر مي گيرد كه با مفهوم 

غريزه قابل توضيح نيستند. 

با انكار يا ناديده گرفتن فطرت، در تبيين استمرار رابطه  ي زناشوييِ توأم 

با عشق و محبت در بسياري از خانواده ها، به رغم نابرابري قدرت بين زن و 

شوهر و با وجود آگاهي زنان از اين نابرابري دچار مشكل خواهيم شد و اين 

مشكلي است كه نظريه  ي ستيز با آن روبرو شده است. به گفته  ي منتقدان اين 

نظريه، هرچند هنجارهاي زندگي خانوادگي مي طلبد كه زنان آزادي جنسي 

كمتر و وظائف سنگين تري در خانه بر عهده داشته باشند، زنان ازدواج و 

خانواده را جذاب مي يابند و اين نشان مي دهد كه محبت حتي در وضعيت 

عدم توازن قدرت مي تواند موجود باشد و نظريه پردازان مكتب ستيز تمايل 

افراد به كسب برابري مطلق را بيش از حد برآورد كرده اند )كِري1 و ديگران، 

1997: 272(. نظريه  ي فمينيستي نيز دچار همين مشكل است، زيرا اين نظريه 

قادر نيست تبييني قانع كننده در مورد ازدواج هاي نابرابر اما شاد و توأم با 

خوشبختي ارائه دهد )وايت2، 2005(. 

استحكام خانواده  و  پيدايش  در  نقش عنصر فطرت  بر  كريم  قرآن  اما 

تأكيد دارد. بر حسب آيه  ي شريفه  ي »و من آياته أن خلق لكم من أنفسكم 

1- Tim Curry 
2- James M. White 
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أزواجا لتسكنوا إليها و جعل بينكم مودّة و رحمة « )روم، 21(، مهر و مودت ميان 

همسران از »جعل« و آفرينش الهي نشئت گرفته است كه اين مضمون دلالت 

روشني بر شالوده  ي فطري خانواده دارد. 

ج( تفاوت هاي طبيعي زن و مرد

مسئله  ي تفاوت هاي طبيعي زن و مرد، يكي ديگر از مسائل انسان شناختي 

بنيادي است كه بايد در جامعه  شناسي اسلامي خانواده و جنسيت مورد توجه 

ويژه قرار گيرد. متأسفانه در ادبيات موجود جامعه  شناسي، شاهد گرايشي 

نسبتاً نيرومند به انكار يا كم  اهميت جلوه دادن اين تفاوت ها هستيم. به رغم 

تفاوت هاي  ب�ر وج�ود  شواهد فراوان زيست شناختي و روان شناختي دال 

جنسي طبيعي، معمولًا اين بحث را با عباراتي مشابه عبارت زير كه حاكي از 

انكار، ترديد و يا ناچيزشمردن اين تفاوت هاست، به پايان مي رسانند:

اينك��ه تفاوت هاي زن و مرد منش��أ طبيعي دارند ي��ا تربيتي و اجتماعي، 

به آس��اني قابل تبيين نيس��ت؛ ولي به هر حال، حتي اگر تفاوت هاي طبيعي 

وجود داشته باشند، نه چندان جدّي و مهم اند و نه آن قدر انعطاف ناپذير كه 

بتوانند نابرابري هاي اجتماعي را توجيه كنند )استاكس1، 1984: 243(.

گرايش مزبور از دو ويژگي قابل توجه برخوردار است: نخست، تلاش 

در جهت كسب اعتبار علمي از طريق توسل به يافته هاي برخي روان شناسان 

كه وجود ويژگي هاي شخصيتي مردانه و زنانه را به طور مستقل از يكديگر 

1- Randall Stokes 
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در هر دو جنس نشان دادند و مدعي شدند كه هر شخص ممكن است ميزان 

بالا يا ميزان پاييني از هر دو سنخ از ويژگي ها را دارا باشد و به اين ترتيب، 

چهار سنخِ شخصيتي مردانه، زنانه، دوجنسيتي و نامشخص را شناسايي كردند 

تفاوت هاي  الگوي  كه  مردم شناسان  برخي  يافته هاي  نيز  و  )سابيني1، 1995( 

جنسي و جنسيتي در برخي جوامع ابتدائي را مغاير با الگوي شناخته شد ه  ي 

آن در جوامع متمدن تشخيص دادند. )بيلتون2، 1981(. دوم، برچسب زني به 

ديدگاه هاي موافق با وجود تفاوت هاي جنسي طبيعي با استفاده از تعابيري 

همچون ديدگاه هاي ايدئولوژيك و كليشه اي كه هدفشان تقويت معيارهاي 

دوگانه  ي اخلاق جنسي است )همان(.

با اين همه، عكس اين ارزيابي موجه تر به نظر مي آيد، زيرا اگر ايدئولوژي، 

ادعائي نامدلل و مبتني بر دليل تراشي3 است كه به جاي استناد به »دليل«، از 

»علت« خاصي نشئت مي گيرد و واقعيت را وارونه جلوه مي دهد )سروش، 

1374: 294- 297(، مي توان ادعاي كم اهميت بودن تفاوت هاي زن و مرد را با 

توجه به نكات ذيل، ايدئولوژيك دانست:

داده،  ارائه  تفاوت هاي جنسي  واقعيت  از  وارونه  ادعا تصويري  اين   -

نظام هاي  ساختارهاي  بر  موضوع  اين  سرنوشت ساز  و  بنيادين  تأثيرات 

به  منصفانه  نگاه  داشتن  به  تمايل  در صورت  مي سازد.  پنهان  را  اجتماعي 

1- John Sabini
2- Tony Bilton  
3- rationalization 



186

فصلنامه شورای فرهنگی اجتماعی زنان و خانواده

13
90

یز
پای

 / 
53

ره 
شما

 / 
هم

رد
چها

ل 
سا

اين موضوع شايد لازم باشد بين مصاديق مختلف تفاوت هاي جنسي تمايز 

قائل شده و ادعاي كم اهميت بودن تفاوت ها را در مورد پاره اي از آنها از 

جمله تفاوت هاي هوشي ميان زن و مرد بپذيريم، اما در خصوص پاره اي از 

تفاوت ها به ويژه تفاوت در قدرت بدني و تمايلات جنسي، واقعيت آن است 

كه جهان اجتماعيِ خالي از اين تفاوت ها به قدري با جهان اجتماعي موجود 

فاصله دارد كه حتي تصور آن نيز دشوار است.   

- ادع��اي ي��اد ش��ده ادعائي ب��دون دليل اس��ت و هيچ يك از ش��واهد 

روان ش��ناختي و مردم شناختي مورد اس��تناد براي اثبات آن، منافاتي با وجود 

تفاوت هاي جنس��ي طبيعي ندارد. از اين رو، اس��تناد به شواهد مزبور چيزي 

جز دليل تراشي نيست.

- اين ادعا به جاي استناد به »دليل«، از برخي »علل« خاص نشئت مي گيرد 

و به نظر مي رسد از ميان اين علل، بيشتر بايد بر سيطره  ي فمينيسم بر مجامع 

علمي و همچنين منافع نظام هاي سلطه كه به انگيزه هاي خاصي از فمينيسم 

پشتيباني مي كنند، تأكيد شود. 

گفتني است كه اگر به مسئله  ي تفاوت هاي جنسي از منظر غايت شناسانه 

بنگريم، وجه ديگري از كم توجهي عالمان علوم اجتماعي به اين مسئله آشكار 

مي گردد و آن چشم فرو بستن آنان از هدف آفرينش اين تفاوت هاست. از 

منظر غايت شناختي، چندان فرقي نمي كند كه تفاوت هاي جنسي شديد باشند 

يا خفيف و ثابت باشند يا انعطاف پذير، زيرا دليل اهميت اين تفاوت ها شديد 
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بودن يا ثابت بودن و يا جبري بودن آنها نيست، بلكه بيشتر به اين دليل 

اهميت دارند كه در نظام آفرينش براي اهداف و غايات مهمي تعبيه شده اند.  

2- چیستی جامعه 

الف( هويت مستقل جامعه

عناصر  از  يكي  عنوان  به  انسان ها  در  اختيار  وجود  پذيرش  نتايج  از 

مهم فطرت انساني، رد ديدگاه هاي طرفدار كل گرايي وجود شناختي است، 

ديدگاه هايي كه استقلال هرچند نسبي افراد در برابر جامعه را انکار نموده و 

هويت انسان را به طور كامل، محصول و آفريده  ي جامعه مي پندارند. براي 

نمونه، دوركيم1 واقعيت هاي اجتماعي را نيروها و ساختارهايي مي انگاشت 

كه در خارج از افراد قرار دارند و آنها را وادار به رفتار معيني مي سازند. به 

نظر وي، اين واقعيت هاي اجتماعي بر افراد تسلط دارند و تصميم هاي فردي 

چندان تأثيري بر آنها ندارند و در نتيجه، كنش هاي افراد تحت تأثير نيروها و 

ساختارهاي اجتماعي شكل مي گيرند )ريتزر، 1385: 57(. روشن است كه اين 

ديدگاه  دست كم به لحاظ لوازم جبرگرايانه اش، با مباني فلسفي انديشمندان 

مسلمان ناسازگار است، همچنان كه اكثر فيلسوفان علوم اجتماعي در غرب 

نيز اين ديدگاه افراطي را رد مي كنند. ولي آيا رد اين ديدگاه به معناي انكار 

هر گونه هويت مستقلي براي جامعه است؟ 

1- Emile Durkheim 
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در دهه هاي اخير ديدگاهي در غرب رواج يافته كه قائل به تأثير متقابل 

كنش هاي فردي و ساختارهاي كلان است. برحسب اين ديدگاه، ساختارهاي 

انساني تعين نمي بخشند، بلکه از طريق  اجتماعي به پديده ها و رفتارهاي 

تقييد يا تحريک، تنها احتمالشان را کاهش يا افزايش مي دهند. کنشگران در 

چارچوب  ساختارهاي اجتماعي خاصي اهداف شان را دنبال مي کنند و اين 

چارچوب ها از يک سو تنگناهايي براي انتخاب و از سوي ديگر فراخناهايي 

براي عمل آنان فراهم مي آورند. اين در حالي است که اعمال فردي به نوبه  ي 

خود در شکل گيري فرايندهاي کلان مؤثرند، هرچند نه در حدي که اصالت 

و استقلال فرايندهاي کلان در مقام تاثيرگذاري از بين برود )ليتل، 1373: 170، 

 .)331

فيلسوفان مسلمان با وجود همگرايي در پذيرش استقلال افراد، در مقام 

تبيين فلسفي ماهيت جامعه، موضع واحدي ندارند. برخي ترکيب جامعه از 

افراد را نوعي ترکيب حقيقي تلقي کرده و جامعه را داراي هويتي اصيل و 

متمايز از هويت افراد و برخوردار از قوانين خاص خود دانسته اند )الطباطبايي، 

ج4؛ مطهري، 1369، ج2(. لازمه  ي اين ديدگاه، پذيرش اصالت فرد و اصالت 

جامعه به موازات يکديگر است. در مقابل، برخي بر پايه  ي اين مبنا که در 

عالم خارج، چيزي جز افراد انسان وجود ندارد، وجود جامعه به عنوان يک 

مرکبِ حقيقي را انکار کرده و آن را وجودي اعتباري دانسته اند و در نتيجه، 

آثار حقيقي را به افراد جامعه نسبت داده اند )مصباح يزدي، 1368؛ صدر نجفي، 
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 .)1380

به اين ترتيب، همه  ي اين صاحب نظران در مورد اصيل بودن فرد توافق 

دارند، ضمن آنکه شواهد درون ديني، جايي براي ترديد در اين مطلب باقي 

نمي گذارند. براي نمونه، آيه  ي شريفه  ي »إنّ الله لا يغيرّ ما بقوم حتيّ يغيرّوا ما 

بأنفسهم « )رعد، 11( با مقدم دانستن و مؤثر دانستن تغييرات ارادي فردي بر 

تغييرات اجتماعي، دلالت روشني بر تأييد انديشه  ي اصالت فرد دارد. 

اما سؤال از اصيل بودن يا نبودن جامعه هنوز پاسخ مورد وفاقي دريافت 

نکرده و دلائل گروه نخست براي اثبات اصالت جامعه از جمله آياتي از قرآن 

كه به امّت ها و جوامع، سرنوشت مشترك، نامه  ي عمل مشترك، فهم و شعور، 

عمل و اطاعت و عصيان، اسناد داده اند )الطباطبايي، ج4؛ مطهري، 1369، ج2( و نيز 

آن دسته از گزاره هاي متون ديني كه از تأثيراتي علّي و معلولي در سطح كلان 

حكايت دارند )نساء، 98؛ سبأ، 31�33؛ الحرّ العاملي، ج11: 394؛ المجلسي، ج2: 36(، 

از سوي موافقان ديدگاه دوم مورد اشکال واقع شده اند )مصباح يزدي، 1368(.

به هر حال، نكته  ي در خور توجه آن است كه هدف اصلي يک انديشمند 

اجتماعي از ورود به اين بحث، روش شناسي است نه هستي شناسي فلسفي، 

يعني دل مشغولي عمده  ي او وجود يا عدم وجود حقيقي جامعه نيست، بلکه 

تعيين روش شناخت فرد و جامعه و پاسخ به پرسش هاي اساسي روش شناختي 

مانند پرسش از استقلال يا عدم استقلال جامعه شناسي از روان شناسي است. 

اين در حالي است كه براي دفاع از استقلال جامعه شناسي، نيازمند اثبات 
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فلسفي وجود حقيقي جامعه نيستيم، بلكه کافي است بپذيريم كه افراد انسان 

در فرض پيوستگي و تشکيل گروه يا جامعه، ويژگي هايي را کسب مي کنند 

و آثاري را پديد مي آورند که در حالت انفراد نمي توانند چنان ويژگي ها و 

اراده ها و  بر  بعد،  آثار و ويژگي ها در مرحله  ي  اين  باشند و  داشته  آثاري 

کنش هاي همان افراد تأثير مي گذارند، به گونه اي که نمي توان اين فرايندهاي 

تأثيرگذاري را با مفاهيم و قوانين روان شناسي به طور کامل تبيين کرد. 

بين  تلفيق روش شناختي  نوعي  به سمت  بايد  مبنايي،  پايه  ي چنين  بر 

رويكردهاي خردنگر و كلان نگر حركت كرد. اين رويكرد تلفيقي افزون بر 

آنكه از تأييد شواهد قرآني و روايي پيشين برخوردار است، امروزه در ميان 

صاحب نظران علوم اجتماعي، مدافعان فراواني دارد و طبق پيش بيني ريتزر، 

در آينده با اقبال بيشتري از سوي نظريه پردازان علوم اجتماعي روبه رو خواهد 

شد )ريتزر، 1385(. از اين رو، مي توان آن را به عنوان يك مبناي روش شناختي 

در پارادايم جامعه  شناسي اسلامي مفروض گرفت. 

به هر حال، پذيرش هويت مستقل فرد و جامعه، اين پرسش را در پي دارد 

كه جامعه يا واقعيت اجتماعي به عنوان يك هويت مستقل چيست؟ 

ب( تعريف واقعيت اجتماعي

هر يك از پارادايم هاي علوم اجتماعي تعريف خاصي از ماهيت واقعيت 

اجتماعي به عنوان موضوع اين علوم ارائه داده است. در حالي كه پارادايم 

اثبات گرايانه واقعيت اجتماعي را نظم يا الگوهاي ثابتِ از پيش موجود و 
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قابل كشف )مانند همبستگي بين دين داري و كجروي( تعريف كرده، پارادايم 

انسان هايند )مانند  برآيند تعامل  تفسيري آن را تعاريف سيال موقعيت كه 

معاني و انگيزه هايي كه كنشگران به رفتار خود يا ديگران در موقعيت هاي 

خاص اسناد مي دهند( تلقي مي كند و پارادايم انتقادي آن را تضاد گسترده اي 

مي داند كه توسط ساختارهاي بنيادين پنهان هدايت مي شود )مانند تضاد ميان 

طبقات اجتماعي و تضاد بين دو جنس مذكر و مؤنث(. ولي همچنان كه در 

بحث هدف تحقيق بيان شد، واقعيت اجتماعي داراي وجوه متعددي است و 

هر يك از اين پارادايم ها در صدد بررسي وجهي از وجوه آن برآمده است. از 

اين رو، هيچ يك از تعاريفِ تقليل گرايانه  ي بالا كه در صدد نفي تعريف هاي 

ديگرند، موجه به نظر نمي آيد.

پس بايد تعريفي از واقعيت اجتماعي ارائه داد كه افزون بر وجوه ياد 

جمله،  از  دربرگيرد.  گرفته اند،  ناديده  پارادايم ها  اين  كه  را  وجوهي  شده، 

ثابتِ از  الگوهاي  يا  بايد يادآور شد كه »نظم  اثبات گرايي  پارادايم  در نقد 

پيش موجود و قابل كشف«، اختصاص به نظم ها و قوانين تجربي در معناي 

متعارف اين واژه ها ندارد، بلكه مي تواند آنچه را كه در اصطلاح انديشمندان 

مسلمان، سنّت هاي اجتماعي يا سنّت هاي تاريخ نام گرفته نيز شامل شود. اين 

سنّت ها كه خداوند متعال آنها را »سنةّ الله« ناميده )فاطر، 43؛ فتح، 23(، قوانيني 

هستند كه بر تمام جوامع بشري و در همه  ي زمان ها حاكم اند. واضح است 

از سنخ گزاره   هاي تجربي  به لحاظ ماهوي ممكن است  قوانين مزبور  كه 
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باشند، اما به دليل فقدان ابزارهاي لازم براي آزمودن قوانيني در اين سطح از 

عموميت، اصطلاح قوانين تجربي بر آنها اطلاق نمي شود. 

در ارتب��اط با پارادايم انتقادي نيز بايد خاطرنش��ان كرد كه تضاد طبقاتي 

به عنوان يك واقعيت تاريخي فراگير قابل انكار نيس��ت و در متون ديني هم 

اش��اراتي به اين پديده صورت گرفته اس��ت )مانند آياتي كه جوامع انساني 

را به دو گروه مس��تكبران و مستضعفان تقس��يم كرده اند(، همچنان كه تضاد 

منافع و علائق زن و شوهر و وقوع ستم هاي جنسي را مي توان از پديده هاي 

ش��ايع در طول تاريخ قلمداد كرد. با وجود اين، شكي نيست كه در پارادايم 

جامعه  شناسي اسلامي همه  ي مناس��بات اجتماعي بر پايه  ي تضاد و استثمار 

طبقاتي و جنس��ي تبيين و تفسير نمي ش��وند، بلكه عوامل و عناصر اساسي 

ديگري مانند دوستي و مهرورزي )روم، 21( و استخدام متقابل انسان ها توسط 

يكديگر )زخرف، 32( كه لزوماً جنبه  ي استثماري و غير عادلانه ندارند، نيز از 

جايگاه ويژه اي برخوردار خواهند بود.

ج( متافيزيک و جامعه

نكته  ي ديگري كه در بحث ماهيت جامعه توجه خاصي را مي طلبد، پذيرش 

يا انكار حضور خداوند و به تبع آن، حضور و تأثير عوامل ماوراء الطبيعي در 

زندگي اجتماعي انسان هاست. بر خلاف پارادايم هاي رايج علوم اجتماعي كه 

تصويري سه بعدي از ماهيت روابط اجتماعي متشكل از رابطه  ي متقابل انسان 

با انسان و رابطه  ي انسان با محيط طبيعي ارائه مي دهند، يعني همان تصويري 
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كه در طول تاريخ به انواع گوناگون استثمار و بردگي انسان توسط انسان و 

فساد بر روي زمين منجر شده، مفروض در پارادايم جامعه  شناسي اسلامي، 

ارائه  ي تصويري چهار بعدي از ماهيت روابط اجتماعي است كه برحسب 

آن، رابطه  ي انسان با خداوند و در امتداد آن، رابطه  ي انسان با عوامل ماورائي 

مانند فرشتگان نيز به روابط سه گانه  ي ياد شده افزوده مي شود. بديهي است 

و  نمي گنجد  اجتماعي  واقعيت  مفهوم  در چارچوب  باري تعالي  كه وجود 

حقيقتي ماوراي آن است، در عين حال، محتواي سه رابطه  ي ديگر در پرتو 

ارتباط با خداوند، مفهوم جديد و متمايزي مي يابد )الصدر، 1421ق: 109-108(. 

پيام��د روش ش��ناختي چنين پيش فرضي ب��راي پارادايم جامعه  شناس��ي 

اسلامي، امكان و بلكه ضرورت رجوع به متون ديني براي فهم علل و عوامل 

فراطبيع��ي مؤثر بر واقعي��ات اجتماعي در مقام تبيين علّي و براي اس��تنباط 

ارزش ها و هنجارهاي ديني در مقام طراحي سياس��ت هاي اجتماعي اس��ت. 

روش��ن است كه اين گونه مباحث در سطح تجربي علم قابل بررسي نيستند 

و به سطح فراتجربي آن تعلق دارند. 

 مبانی ارزش شناختی

الف( جانبداری ارزشی

در مورد بيطرفي يا جانبداري ارزشي، اختلافي اساسي ميان فيلسوفان 

علوم اجتماعي وجود دارد. پارادايم هاي اثباتي و تفسيري، عينيت به معناي 
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زيرا  مي گيرند،  نظر  در  آرمان  يك  عنوان  به  را  علم  در  ارزشي  بي طرفي 

اصلاح گرايانه  ي  موضع گيري هاي  كه  است  آن  پارادايم ها  اين  در  مفروض 

عالمان، خارج از قلمرو فعاليت علمي قرار دارند. در مقابل، پارادايم انتقادي 

كه شامل رويكردهاي فمينيستي مي شود، بر جانبداري ارزشي به عنوان آرمان 

علم تأكيد مي ورزد، زيرا اين پارادايم، تبيين صرف را به عنوان هدف نهايي 

علوم اجتماعي نمي پذيرد و هدف ديگري با عنوان »تغيير« را در امتداد آن 

مطرح مي كند و در نتيجه، مفاهيمي همچون »نقد« و »اصلاح« و قهراً لزوم 

با اشاره به  انتقادي  پارادايم  توجه به ارزش ها را در پي مي آورد. طرفداران 

اين نكته كه تبيين هاي فارغ از ارزش، كوشش هايي سطحي در جهت توجيه 

منحرف  امور  اصلاح  از  را  توجه  و  بوده  جامعه  موجود  استمرار وضع  و 

مي سازند، انديشه  ي بي طرفي ارزشي را مورد تهاجم قرار  داده اند )اسكيدمور1، 

1375(. در همين راستا، بسياري از اگزيستانسياليست ها، پساساختارگرايان و 

پسامدرنيست ها بر اين انديشه تأكيد كرده اند كه تحقيق اجتماعي بايد داراي 

تعهد ارزشي و آشكارا معطوف به خدمت به اهداف اجتماعي و سياسي باشد 

)هَمِرسلي2، 2000(.   

در پارادايم جامعه  شناسي اسلامي، همچنان كه در بحث هدف تحقيق 

اجتماعي اشاره شد، افزون بر اهداف تبييني، بايد نقد وضعيت موجود در 

راستاي تغيير آن به وضعيت مطلوب، جزء اهداف علم تلقي  شود. روشن 

1- William Skidmore 
2- Martyn Hammersley 



195

راهبرد پارادایم سازی اسلامی
13

90
ز  

یی
 پا

 / 
53

ره 
شما

 / 
هم

ار
چه

ل 
سا

است كه اين هدف اخير بدون آگاهي عميق پژوهشگر اجتماعي و بهره گيري 

قابل حصول  اجتماعي  نظام مطلوب  باب  ارزشي دين در  از معيارهاي  او 

نيست، زيرا نقد اجتماعي همواره بر پايه  ي نوعي فلسفه  ي اجتماعي استوار 

است كه معيارها و قضاوت هايي را درباره  ي امور مطلوب و نامطلوب عرضه 

مي دارد. به علاوه، اگر علوم اجتماعي را شامل ابعاد سياست گذارانه هم بدانيم، 

وجه ديگري از لزوم پيوند جامعه  شناسي اسلامي با ارزش ها آشكار مي شود، 

چرا كه ورود پژوهشگر به عرصه  ي طراحي راهبردها و سياست هاي اجتماعي 

نظام ديني، تنها در صورتي پذيرفتني است كه وي جهت گيري ارزشي دين 

در باب موضوع تحقيق را مبناي كار خود قرار دهد. در نتيجه، جانبداري 

ارزشي در جامعه  شناسي اسلامي نيز مي تواند يك آرمان تلقي شود.

اما مشكل فقدان عينيت در چنين علمي بر پايه  ي مرزبندي بين دو سطح 

تجربي و فراتجربي علم، قابل حل است. بر اين اساس، مي توان گفت در 

سطح نخست بايد از دخالت ارزش ها در توصيف و تبيين واقعيات عيني 

تا حدّ امكان كاسته شود، زيرا در اينجا هدف عالم اجتماعي ديني آن است 

كه واقعيات را همان طور كه هستند، بشناسد و هرگونه دخالت ارزش ها 

در تحليل واقعيات به فهمي نادرست يا ناقص مي انجامد، هرچند در امكان 

پيراستن كامل يافته هاي توصيفي و تبييني علوم اجتماعي از دخالت ارزش ها 

ترديدهاي جدّي وجود دارد. اما در سطح دوم، توسل به ارزش هاي ديني به 

منظور نقد اوضاع اجتماعي موجود و ارائه راهكارهايي براي تحقق وضعيت 
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مطلوب هيچ مانعي ندارد.

ب( رد نسبیت گرایی ارزشی

اجتماعي  علوم  فيلسوفان  از  بسياري  پيش فرض  ارزشي،  نسبيت گرايي 

است. افزون بر پسامدرنيست ها كه معتقدند هيچ مبناي عقلاني براي گزينش 

از ميان ديدگاه هاي ارزشي متعارض وجود ندارد و ما بايد خود را به شيوه اي 

غيرعقلاني به يكي از آنها متعهد سازيم )هَمِرسلي، 2000(، بسياري از طرفداران 

اثبات گرايي نيز به دليل مفروض گرفتن ديدگاه ماكس وبر مبني بر امكان پذير 

اثبات برتري عقلي يكي بر  با  نبودن حل تعارض نظام هاي ارزشي رقيب 

ديگري )گيدنز، 1383(، تلويحاً اين مبنا را پذيرفته اند. 

نس��بيت گرايي ارزش��ي در متون جامعه شناس��ي خانواده و جنسيت، گاه 

در ش��كل بي تفاوتي و خودداري از قضاوت هاي ارزش��ي و گاه در ش��كل 

ارزش داوري ه��اي بي اس��اس و ي��ا حتي دف��اع از امور ضدارزش��ي، بروز 

مي يابد. در آثار نوع اول معمولًا نش��انه هاي اندك��ي از رويكرد اصلاحي به 

چش��م مي خورد و آثار نوع دوم هرچند مدعي ناظر بودن به اصلاح اوضاع 

اجتماعي اند، ولي در واقع به دليل اتكا نداش��تن به يك نظام ارزشي موجّه و 

متقن، صرفاً بر مشكلات و مسائل بشر مي افزايند. اين ادعا با يادآوري برخي 

نمونه ها روشن تر خواهد شد. 

در ارتباط با گرايش نخست، هنگامي كه جامعه شناس به بررسي موضوع 

همجنس گرايي مي پردازد و از تعابيري مانند خانواده  ي همجنس گرا استفاده 
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مي كند يا وضع قوانيني به نفع اين افراد را »پيشرفتي« در جهت حل مشكلات 

حقوقي آنان مي انگارد و يا از مزاياي روابط زنان همجنس گرا در مقايسه 

با روابط مردان همجنس گرا - از جمله وفاداري بيشتر به شريك جنسي- 

سخن مي گويد )كِري و ديگران، 1997(، از بي تعهدي ارزشي خود آشكارا پرده 

مفهوم  تغيير  پيشنهاد  خانواده  جامعه شناسان  از  برخي  همچنين  برمي دارد. 

كه  استدلال  اين  با  كرده اند،  مطرح  را  منظور شمول همخانگي  به  ازدواج 

زوج هاي همخانه معمولًا روابط درازمدّتي با هم دارند و اخيراً به تدريج از 

حقوق زن وشوهري نيز برخوردار گرديده اند )لاوسان و گَرود، 2001(. 

مشاهده  انتقادي  مكاتب  آثار صاحب نظران  در  بيشتر  دوم،  گرايش  اما 

نقد  به  بينش هاي روان كاوانه  ي فرويد  بر  تكيه  با  ايشان  از  مي شود. برخي 

محدوديت هاي جامعه  ي ليبرال به ويژه در زمينه  ي سركوب نيازهاي غريزي 

فرد پرداخته و هدف تغيير اجتماعي را آزادسازي شهوت دانستند كه همين 

)مينتز و كلوگ1،  آورد  فراهم  براي شورش هاي جوانان  انديشه دست آويزي 

كاملًا  تصويري  ارائه  ي  با  صاحب نام،  فمينيست  دوبوار2،  همچنين   .)1991

منفي از بدن زن، فعاليت هاي مربوط به توليدمثل را كاركردهايي طبيعي و 

حيواني و ناسازگار با امكان تعالي زن تلقي كرد )هِكمن، 1997(. برخي نيز از 

منظري پسامدرنيستي از اين باور صريحاً حمايت كرده اند كه جامعه شناسان 

خانواده بايد در به خاك سپردن »ايدئولوژي خانواده« و از نو ساختن محيطي 

1- MintZ & Kellogg
2- Dobovar
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اجتماعي كه انواع متفاوتي از خانواده ها ]اعم از خانواده هاي نكاحي و غير 

بتوانند در آن از عزت و احترام برخوردار باشند، پيشقدم شوند.  نكاحي[ 

)برناردز، 1384(. 

اينك بهتر مي توانيم دليل نگراني ماكس وبر نسبت به قضاوت هاي ارزشي 

در علوم اجتماعي را دريابيم. او پس از تأمل كافي در اين موضوع به اين 

نتيجه رسيده بود كه علوم تجربي و از جمله علوم اجتماعي نمي توانند هيچ 

نقشي در زمينه  ي تصميم گيري هاي ارزشي و تشخيص ارزش هاي درست 

از نادرست ايفا كنند و بر اين اساس، مرجع تعيين ارزش ها را در خارج از 

قلمرو علم جستجو مي كرد. به نظر وي، انتخاب، توافق، قضاوت، وجدان 

و ايمان، اموري بودند كه شايستگي ايفاي اين نقش را داشتند )وبر، 1382(. 

روشن است كه انتخاب و توافق في  نفسه حجيتي ندارند و بايد به يك 

از  دايره  ي محدودي  نيز فقط در  باشند. وجدان  معتبر ديگر مستند  مرجع 

قضاوت هاي ارزشي ما كارايي دارد، زيرا حوزه  ي وسيعي از تصميم گيري هاي 

ارزشي وجود دارد كه وجدان اخلاقي يا عقل عملي در مورد آنها هيچ حكم و 

قضاوتي ندارد. به اين ترتيب، تنها مرجع در خور توجه براي تعيين ارزش ها 

شايستگي  ديني  فقط  بي شك،  دين؟  كدام  به  ايمان  اما  است،  ديني  ايمان 

و  فطري  ارزش هاي  بر  كه  دارد  را  ارزشي  قضاوت هاي  در  تام  مرجعيت 

هماهنگ با فطرت تأكيد كند و به اعتقاد ما هيچ ديني جز اسلام راستين 

كه توسط پيامبر گرامي و امامان معصوم)( به مردم ابلاغ گرديده، از اين 
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ويژگي برخوردار نيست. 

مبانی روش شناختی

الف( صورت بندی نظریه

با توجه به اينکه نظريه هاي علمي به طور کلي، متشکل از مجموعه اي 

از گزاره  هاي نظري به هم پيوسته هستند، از نظر چگونگي آرايش يافتن اين 

گزاره  ها به سه دسته تقسيم شده  اند: 1( نظريه هاي متشکل از مجموعه  ي قوانين 

)گزاره  هاي کلي برخوردار از تأييد تجربي(؛ 2( نظريه هاي آگزيوماتيک که 

حاوي مجموعه  اي از اصول بديهي و گزاره  هاي مشتق از آن اصول بديهي اند؛ 

3( نظريه هاي بيانگر فرايندهاي علّي که اثر يک يا چند متغير مستقل را بر يک 

يا چند متغير وابسته تعيين مي  کنند )رينولدز، 1388(.

علوم اجتماعي با توجه به خصلت ويژه  ي خود اصولًا قادر نيست زمينه  ي 

مساعدي براي طرح نظريه هاي آگزيوماتيک فراهم کند و اين گونه نظريه ها را 

در علومي همچون رياضيات و هندسه مي   توان يافت. اما دو شکل ديگر، 

يعني مجموعه  ي قوانين و فرايندهاي علّي، در نظريه هاي جامعه  شناختي و به 

طور خاص در نظريه هاي جامعه  شناسي خانواده به طور جداگانه يا ترکيبي 

به چشم مي   خورند. 

نظريه  ي اسلامي از ميان اين دو نوع صورت بندي، از شکل دوم پيروي 

مي   کند و مي   کوشد اثر علّي مجموعه  اي از متغيرهاي مستقل را بر يک متغير 
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وابسته مشخص نمايد. اين نظريه هرچند حاوي مجموعه  اي از گزاره  هاي 

کلي است، ولي نمي   توان آن را نظريه اي از نوع مجموعه  ي قوانين به معناي 

اصطلاحي اين تعبير قلمداد کرد؛ زيرا گزاره  هاي کلي آن از متون ديني اخذ 

مي   شوند و در مرحله  ي ساخت نظريه، لزوماً برخوردار از تأييد تجربي نيستند، 

در حالي که صدق مفهوم قانون بر يک گزاره  ي عام، منوط به برخورداري آن 

گزاره از تأييد تجربي در مرحله  ي سابق است. 

مفهوم  انکار صدق  يعني  نکته  ي اصطلاحي،  اين  بيان  واضح است که 

قانون بر گزاره  هاي ياد شده، از شأن و جايگاه معرفتي آنها نمي   کاهد؛ زيرا 

دست کم بخشي از اين گزاره  ها از نظر اعتبار سند و دلالت در چنان وضعيت 

ممتازي قرار دارند که متخصصان علوم ديني حتي قوانين تجربي را هم سنگ 

و هم شأن آنها تلقي نمي   کنند.  

ب( استراتژی نظریه سازی

نظريه هاي جامعه ش��ناختي نوعاً يکي از سه استراتژي  استقرائي، قياسي 

و تلفيقي را به کار مي برند و از اين رو، فرايند نظريه سازي در اين نظريه ها 

در قال��ب حرکتي يک جانبه يا رفت و برگش��تي مي��ان گزاره هاي جزئي و 

گزاره هاي کلي، شکل مي   گيرد. در استراتژي  استقرائي، حرکت از گزاره هاي 

جزئي مشاهدتي آغاز و به گزاره هاي کلي انتزاعي ختم مي  شود. در استراتژي 

قياس��ي، حرکت از گزاره ه��اي کلي انتزاعي آغاز و ب��ه گزاره هاي خاص تر 

مي  رس��د، هرچن��د در اينجا گزاره ه��اي خاص به معن��اي گزاره هاي جزئي 
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مشاهدتي نيست، بلکه به معناي فرضيه هاي مستخرج از گزاره هاي عام است 

و گزاره هاي مشاهدتي در اين استراتژي صرفاً در مقام اعتبارسنجي و آزمون 

نظريه و نه در مقام ساخت نظريه به کار مي  روند. سرانجام، استراتژي تلفيقي، 

حرکتي رفت و برگشتي ميان گزاره هاي جزئي و کلي را به نمايش مي  گذارد. 

در توضيح استراتژي نظريه سازي در نظريه  ي اسلامي مي  توان گفت: اين 

نظريه از اس��تراتژي قياسي در ضمن يک الگوي ويژه  ي متن- محور پيروي 

مي  کند. برحس��ب اين الگو، زمينه  اي براي به کارگيري اس��تراتژي استقرائي 

در قالب روش کلاس��يک بيکني يا روش  هاي تفهمي در مقام نظريه پردازي 

وج��ود ندارد و صرفاً در مقام اعتبارس��نجي و آزم��ون بخش  هايي از نظريه، 

ب��ه ويژه فرضيه  هاي معناش��ناختي آن، مي  توان روش  ه��اي تفهمي را به کار 

گرفت، همچنان که روش هاي کمّي در مقام آزمون فرضيه هاي علّي آن به کار 

مي  آيند. به اين ترتيب، آنچه الگوي قياسي مزبور را از الگوي قياسي متداول 

در نظريه س��ازي جامعه ش��ناختي متمايز مي  نمايد، نقش محوري گزاره هاي 

متون ديني در س��اخت نظريه  ي اسلامي خانواده است که به توضيح بيشتري 

نياز دارد.

به طور کلي، مي  توان دو روش را براي ساختن نظريه با تکيه بر گزاره هاي 

متون ديني ترسيم كرد: در روش نخست، نظريه پرداز ديني كار خود را از 

تأمل در برخي گزاره هاي خاص متون ديني و بر محور مسئله اي كه در ذهن 

دارد، آغاز مي كند. وي از اين طريق، موفق به كشف يك طرح نظري اوليه 
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مي شود و پس از پردازش آن در قالب زبان نظريه پردازي به جستجوي وسيع 

در گزاره هاي متون ديني به منظور استخراج فرضيه هاي آن مي پردازد. روشن 

است که اين فرايند به نظريه پردازي نوآورانه اختصاص دارد و در غير اين 

مورد، محققان مي  توانند نظريه ها را از متفكران پيشين وام بگيرند و بر اساس 

آنها مستقيماً به مرحله  ي استخراج فرضيه ها وارد شوند. اما در روش دوم، كار 

محقق از جستجوي گزاره هاي متون ديني آغاز مي شود. وي پس از استخراج 

مجموعه  ي كم وبيش گسترده اي از گزاره هاي مرتبط با مسئله  ي مورد نظر و 

بيان آنها در قالب فرضيه هاي علمي مي كوشد از طريق نظام مند كردن آنها به 

وسيله  ي طراحي يك مدل نظري به هدف نظريه سازي نائل شود.  

در يک ارزيابي اجمالي  مي توان گفت هرچند به كارگيري هر دو روش در 

نظريه پردازي ديني بدواً موجّه به نظر مي رسد، ولي اگر مفروض در روش 

نخست آن باشد كه محقق در مقام نظريه پردازي به كشف طرح نظري اوليه 

بسنده مي كند و پس از آن صرفاً به جستجوي فرضيه هاي آن در متون ديني 

مي پردازد، در اين صورت، اصل اعتبار و روائي اين روش زير سؤال مي رود، 

چرا كه از خطر تحميل آراء شخصي نظريه پرداز بر متون ديني خالي نيست. 

اما اگر مفروض اين باشد كه محقق طرح نظري اوليه اش را پيوسته تا آخرين 

مرحله  ي استخراج فرضيه ها در معرض بازبيني و نقد و اصلاح قرار دهد، 

اين بدان معنا خواهد بود كه نظريه پردازي، فرايندي مستمر تلقي شود كه تنها 

پس از استخراج و دسته بندي همه  ي فرضيه هاي مرتبط كامل مي  گردد و در 



203

راهبرد پارادایم سازی اسلامی
13

90
ز  

یی
 پا

 / 
53

ره 
شما

 / 
هم

ار
چه

ل 
سا

نتيجه، روش نخست به روش دوم وابسته خواهد بود و نمي تواند روشي 

مستقل به شمار آيد. 

بر اين اساس، نظريه  ي اسلامي با تمرکز بر روش دوم، فرايند نظريه سازي 

را از يك مرحله  ي استكشافي آغاز مي کند كه طي آن، با توجه به پرسش 

کريم  قرآن  دارد،  وجود  ذهن  در  نظر  مورد  مسئله  ي  باره  ي  در  كه  دقيقي 

و احاديث معصوم�ان  ب�ه ط�ور ع�مي�ق و جزءبه جزء مطالعه شده و 

ابعاد  همه  ي نكاتي كه ممكن است در پاسخ به آن پرسش به کار آيند و 

گوناگون مسئله را روشن نمايند، از درون آنها استخراج خواهند شد. واضح 

است كه هر چه گستره و تعداد متون ديني مطالعه شده بيشتر باشد، نتايج به 

دست آمده از غنا و اتقان بيشتري برخوردار خواهند بود. در مرحله  ي بعد با 

دسته بندي فرضيه هاي به دست آمده و تأمل نظري در روابط منطقي و واقعي 

ميان آنها، نظريه  ي ديني ساخته و پرداخته خواهد شد. بديهي است نظريه اي 

که در اين مرحله ساخته مي  شود، بيشتر جنبه  ي انتزاعي دارد و تنها پس از 

به عنوان  به واقعيات عيني،  ناظر  به کارگيري آن در هدايت پژوهش  هاي 

نظريه  اي کاربردي مطرح خواهد شد.

نتیجه گیری

مي توان پيش بيني كرد كه جامعه شناسي خانواده و جنسيت با پيروي از 

الگوي پيشنهادي در اين مقاله از چند جهت اساسي با جامعه شناسي رايج 

تمايز مي يابد: 



204

فصلنامه شورای فرهنگی اجتماعی زنان و خانواده

13
90

یز
پای

 / 
53

ره 
شما

 / 
هم

رد
چها

ل 
سا

1( تمايز در جنبه هاي معرفتي كه از غناي بي نظير مضامين اسلامي نشئت 

مي گيرد؛ 

اسلامي  جامعه شناسي  كه  معنا  اين  به  اخلاقي  جنبه هاي  در  تمايز   )2

هيچ گاه نتايج ضد اخلاقي به بار نخواهد آورد؛ 

3( تمايز در جنبه هاي مربوط به باورهاي ديني، چرا كه جامعه شناسي 

اسلامي زمينه اي براي سست شدن باورهاي ديني يا گسترش انديشه هاي 

سكولاريستي فراهم نمي كند. 

در نهايت پيشنهاد مي  گردد محققان و صاحب نظران که با کلّيت الگوي 

ارائه شده در نوشتار حاضر موافقت دارند، به تعريف و اجراي پروژه هايي در 

حوزه ه�اي ج�امع�ه شن�اس�ي خ�انواده و جنسيت در قالب اين الگو همت 

گمارند تا نقاط قوّت و ضعف آن مشخص گردد و زمينه  ي توسعه و تكميل 

آن فراهم آيد.



205

راهبرد پارادایم سازی اسلامی
13

90
ز  

یی
 پا

 / 
53

ره 
شما

 / 
هم

ار
چه

ل 
سا

 منابع

اسكيدمور، ويليام 1375. تفكر نظري در جامعه شناسي. ترجمه علي اصغر مقدس و  ×

همكاران. تهران: انتشارات تابان.

علوم  × در  كيفي  و  كمّي  تحقيق  روش هاي  پارادايمي  مباني  محمدتقي 1388.  ايمان، 

انساني. قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.

برناردز، جان1384. درآمدي به مطالعات خانواده. ترجمه حسين قاضيان. تهران: نشر  ×

ني.

بستان، حسين و همكاران1385. اسلام و جامعه شناسي خانواده. قم: پژوهشگاه حوزه  ×

و دانشگاه.

بستان، حسين1390. گامي به سوي علم ديني )2(: روش بهره گيري از متون ديني در  ×

علوم اجتماعي. قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.

جوادي آملي، عبدالله 1377. شريعت در آينه  ي معرفت. قم: مركز نشر اسراء. ×

جوادي آملي، عبدالله 1379. تفسير موضوعي قرآن کريم. ج12 )فطرت در قرآن(. تنظيم  ×

و ويرايش: محمدرضا مصطفي پور. قم: مرکز نشر اسراء. 

الحرّ العاملي، محمد بن الحسن )بي تا(. وسائل الشيعه )20 جلد(. بيروت: دار احياء  ×

التراث العربي.

ري شهري، محمد1363. ميزان الحكمه. )10 ج(. تهران و قم: مكتب الاعلام الاسلامي. ×

ريتزر، جورج 1385. نظريه  ي جامعه شناسي در دوران معاصر. ترجمه محسن ثلاثي.  ×
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تهران: انتشارات علمي.

رينولدز، پل ديويدسن1388. مقدمه اي بر نظريه سازي. ترجمه  ي عبدالعلي لهسائي زاده  ×

و منصور مدني. شيراز: نويد شيراز، 1388.

ساروخاني، باقر1370. مقدمه  اي بر جامعه شناسي خانواده. تهران: سروش. ×

ساير، آندرو1385. روش در علوم اجتماعي: رويكردي رئاليستي. ترجمه عماد افروغ.  ×

تهران: پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگي.

السبحاني، جعفر1409. الالهيات. بيروت: الدار الاسلاميه للطباعه و النشر و التوزيع. ×

سروش، عبدالكريم 1374. درس هايي در فلسفه علم الاجتماع. تهران: نشر ني. ×

الشيرازي، صدرالدين محمد 1368. الحكمه المتعاليه في الأسفار العقليهّ الأربعه )9 ج(.  ×

قم: منشورات مصطفوي.

صدر نجفي، سيد محمدباقر1380. سنت  هاي تاريخ در قرآن. ترجمه جمال موسوي  ×

اصفهاني. تهران: نشر تفاهم.

الدراسات  × و  الأبحاث  مركز  قم:  القرآنيهّ.  المدرسه  محمدباقر1421.  السيد  الصدر، 

التخصّصيه للشهيد الصدر. 

الطباطبايي، السيد محمدحسين بي تا. الميزان في تفسير القرآن. قم: انتشارات جامعه  ي  ×

مدرسين حوزه  ي علميه  ي قم.

عابدي شاهرودي، علي1385. نظريه  ي علم ديني بر پايه  ي سنجش معادلات علم و  ×

دين. علم ديني: ديدگاه ها و ملاحظات. به كوشش سيد حميدرضا حسني و همكاران. قم: 
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پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.

تهران:  × مرديها.  مرتضي  ترجمه  ي  انساني.  علوم  پارادايم شناسي   .1383 برايان  فِي، 

پژوهشكده  ي مطالعات راهبردي.

كچوييان، حسين1383. جامعه شناسي و جامعه شناسي ديني: جامعه شناسي مسيحي به  ×

عنوان يك نمونه  ي تاريخي و زنده از جامعه شناسي غير سكولار. دين و علوم اجتماعي. به 

كوشش مجيد كافي. قم: پژوهشكده  ي حوزه و دانشگاه.

گيدنز، آنتوني1383. چكيده  ي آثار آنتوني گيدنز. فيليپ كسل)ويراستار(. ترجمه حسن  ×

چاوشيان. تهران: ققنوس.

ليتل، دانيل1373. تبيين در علوم اجتماعي. ترجمه عبدالكريم سروش. تهران: مؤسسه  ي  ×

فرهنگي صراط.

المجلسي، محمد باقر1403. بحار الأنوار. بيروت: داراحياء التراث العربي.  ×

مصباح يزدي، محمدتقي1364�1365. آموزش فلسفه )2 ج(. تهران: سازمان تبليغات  ×

اسلامي.

مصباح يزدي، محمدتقي1368. جامعه و تاريخ از ديدگاه قرآن. تهران: سازمان تبليغات  ×

اسلامي.

مطهري، مرتضي1369. مجموعه  ي آثار. ج2. تهران و قم: صدرا. ×

مطهري، مرتضي1371. نظام حقوق زن در اسلام. تهران و قم: صدرا. ×

وبر، ماكس 1382. روش شناسي علوم اجتماعي. ترجمه حسن چاوشيان. تهران: نشر  ×
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