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جهاد و تکفیر در جهان اسلام؛ 
گذر از فقه الخلافه به فقه المصلحه

چکیده
ــونت مقدس در دنیای معاصر اسلامی و زمینه تحول در صورتبندی آن، موضوع این  خش
ــر جهاد و گذر از آن و  ــان دادن فرایند تصریح ب ــت. نکته مهم این پژوهش، نش مقاله اس
روی آوری به اندیشه تکفیر،  تا نفی تکفیر است. به دیگر سخن، در مواجهه با جهان معاصر 
تا آنجا که اندیشه این متفکران ناظر به تقابل با دنیای مدرن و مشرك غربی است و خود 
ــت، جهاد را ترغیب  ــی متصور می کند که امکان هماوردی برایش ممکن اس را در وضعیت
ــبت به مسلمانان از  ــب با زمان و پذیرش برتری این دیگری نس می کند؛ اما گویی متناس
ــمندان، بویژه در عرصه نظامی به جای اندیشه جهاد ، اندیشه  ــوی این دسته از اندیش س
ــونت مقدس از طریق پرداختن به دشمن داخلی )منافق، مفسد، مرتد، سکولار و ...(  خش
جایگزین شده است و با آگاهی از اینکه دنیای غرب از همین اقدام نیز دستمایه می سازد 
ــت و  ــده اس ــلمانان می پردازد، این روش نیز به کناری نهاده ش ــه مقابله با کیان مس و ب
ــتی دستمایه حضور و نمایش »خود« در جهان معاصر شده است. این موضوع به  همزیس
ــی دو رویه خشونت مقدس، یعنی جهاد و تکفیر در آرای  ــیوه تحلیل فلسفی و با بررس ش

تنی چند از متفکران معاصر جنبش اخوان المسلمین پی گرفته شده است.
واژگان کلیدی:  جهاد، تکفیر، خشونت، خود و دیگری، اندیشه سیاسی، اخوان المسلمین

استادیار گروه مطالعات آینده نگر پژوهشکده مطالعات فرهنگی و اجتماعی
دکتر مرتضی بحرانی
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مقدمه
اقدام خشونت آمیز همانند اقدام مهر آمیز، تقریباً در بین همه گونه های جانداران، حتی برخی 
گیاهان، دیده می شود. اما به نظر نمی رسد، این دسته از موجودات »اندیشه« خشونت نیز داشته 
باشند، بلکه حسب غریزه و سرشت به خشونت روی می آورند و لذا کمیت و کیفیت خشونت 
ــه خشونت تکمیل،  ــونت را با اندیش ــان، اما عمل خش آنها در طول تاریخ تغییر نمی کند. انس
ــرآلود و خشونت گرا در نظر گرفته  ــت انسان ش ــدید و تعدیل می کند؛ هرقدر هم که سرش تش
شود، اندیشه خشونت می تواند شکل و محتوای آن را متحول سازد. اندیشه خشونت می تواند 
عقلانی، اسطوره ای، اخلاقی و یا حتی شعری و هنری باشد. در این میان، آموزه های دینی در 
ــه خشونت )و نیز در اندیشه صلح( و تلطیف، تعدیل یا تشدید عمل خشونت آمیز نقش  اندیش
ــت از همین روست که فلاسفه ای چون محمدبن زکریای رازی، آموزه های  حیاتی دارند. درس
حقیقت مآبِ دینی برخاسته از نبوت پیامبران را سازگار با خشونت و مروج منازعه و در نتیجه، 
ــلمان، )برای مثال،  ــی رحمانیت خداوند می داند.1 در حالی که برخی دیگر از متفکران مس ناف

ابن تیمیه( جهاد را مایه تعالی دین و انسان های دیندار می دانند.2
با توجه به این مقدمه، پرسش این مقاله این است که مسلمانان در قلمرو عمل سیاسی، در 
ــرایطی و به چه شیوه ای ابراز خشونت می کنند یا آن را نفی می کنند؟ به لحاظ روشی،  چه ش
ــونت مقدس3، یعنی جهاد و تکفیر، در نگاه دو نفر از  ــش دو رویه خش ــخ به این پرس برای پاس

1  . از نظر رازی نبوت یعني قول به این که برخي به نسبت دیگران از وضع برتري برخوردارند و دیگران در شرایطي هستند که 
نیازمند راهنمایي عده اي قلیل هستند هم با حکمت و رحمت صانع سازگار نیست و هم این که در عالم واقع، نتایج زیانباري 
ــت. )کوربن، 1384: 200-202.( به تصریح او، اعتقاد تعصب آمیز به عقاید  ــونت را به دنبال خواهد داش چون جنگ و خش
مختلف مذهبي یکي از علل عمده جنگ هایي است که بشر را به فلاکت سوق مي دهد.)رازي، 1991/1411: 296- 298.( 

برای بحث مبسوط در این زمینه، رك: )بحرانی، 1390 :28-5(.

ــروری دارد. )ابن تیمیه، 1416ق/1995م :391(. از نظر وی، جهاد نه تنها برای  ــرای ابن تیمیه، جهاد با ایمان ربط ض 2 . ب
مسلمانان بلکه برای همگان فایده و منفعت دارد. )ابن تیمیه، 1379 ق./ 1960م :21 و 119(.

3  . منظور از وصف »مقدس« در اینجا، صورت عرفی و انسانی شده امر قدسی است. به تعبیر دیگر، چه بسا همه مفاهیم 
انتزاعی بتواند در نسبت با »خدا« )یا شبیه به آن در نزد سایر ملل( صفت یا مضاف الیه او واقع شوند. مثلا: عدل قدسی/الهی، 
اندیشه قدسی/ الهی، یا مثلا مفاهیم علم، قدرت، کمال، بخشش، رحمت و ... که همگی می توانند صفت حق قرار گیرند. اما 
صفت مقدس آنگاه به کار می رود که ما انسان ها آن اوصاف قدسی الهی را به خودمان منتسب کنیم. بر این قیاس، و حسب 
بحث حاضر، می توان از خشونت قدسی و خشونت مقدس نام برد. خشونت قدسی، صفت حق است: ان الله سریع الحساب؛ 
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متفکران اخوان المسلمین به بحث گذاشته می شود. از یک سو به اندیشه جهاد در آثار محمد 
محمود صواف پرداخته می شود و از سوی دیگر به اندیشه تکفیر در اندیشه محمد غزالی مصری. 
ــاره خواهدشد. لازم به ذکر است که همه  ــین بحث به آرای هضیبی در نفی تکفیر اش در واپس
ــت که از یک سو جامعه اسلامی دچار استبداد داخلی  ــده اس این مباحث در دورانی مطرح ش
ــوی دیگر، استعمار خارجی نیز به شکل  غیرمستقیم در عرصه مناسبات سیاسی و  بود و از س
اجتماعی مسلمانان خودنمایی می کرد. مهم ترین یافته این پژوهش، تفکیک میان فقه الخلافه 
و فقه المصلحه در اندیشه سیاسی اهل سنت ، و در اینجا اخوان المسلمین، است. فقه الخلافه 
ــودای احیای شکوه مندی از دست رفته گذشته، هرگونه ابزار برای تحقق غایت را توجیه  در س
ــت برای برقراری حکومت اسلامی همراه با خشونت مقدس در قالب  می کند. لذا در تلاش اس
جهاد که امری شایسته و بایسته است. در دَوران میان فقه الخلافه و فقه المصلحه، و گذر از اولی 
به دومی، امکان جهاد برطرف می شود، اما به جای آن خشونت در قالب مجازات تکفیر و ارتداد 
اهمیت می یابد؛ اما حسب فقه المصلحه، و به دلیل توجه به نسبت سود و هزینه، دست یازیدن 
به اقدامات جهادی و تکفیری، ناممکن و نامتناسب با روح زمانه ای است که دیگری آن را تعریف 
ــط داده است و لذا امری نادرست تلقی می شود. مدعای مقاله این است که اندیشه  کرده و بس
سیاسی صواف، غزالی و هضیبی نماینده این سه گرایش هستند که در دوران معاصر می تواند 
ــتر در خصوص کلیت اندیشه سیاسی اهل سنت در باب توسل به خشونت  مبنای تحلیل بیش
ــد. البته این فرایند در برهه ای خاص از اندیشه اخوان المسلمین )محمد محمود صواف در  باش
ــود و لذا بدون بررسی همه جانبه،  ــن هضیبی در مصر( دنبال می ش عراق، محمد غزالی و حس
امکان تعمیم آن به کلیت اندیشه اسلامی، یا اندیشه اهل سنت یا حتی اندیشه اخوان المسلمین 
ــت، بلکه تحول اندیشیدگی است؛ بدین معنا  ــت. وانگهی،  منظور از گذر، گذر زمانی نیس نیس
ــت در زمانه ای اندیشه مصلحت را مطرح کند که در همان زمان  ــمند ممکن اس که یک اندیش

اندیشمند دیگری، به خلافت و ضرورت تحقق حکومت توجه داشته باشد. 

ذو انتقام شدید. اما خشونت مقدس، خشونتی است که مومنان در نسبت خود با امر مقدس، آن را اعمال می کنند و لذا سوژه 
و ابژه آن انسان )و چه بسا حیوان و گیاه، در مقام ابژه( باشند. اما در خشونت قدسی، فاعل خشونت،  خداوند است و موضوع 
آن، همه مخلوقات او. بر همین منوال می توان از استبداد قدسی و استبداد مقدس نام برد که اولی امری الهی و معطوف به 

نافذ بودن اراده و امر خداست: کن فیکون و دومی امری انسانی است و می توان در باب آن بحث و گفت وگو و چالش کرد.
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1. جهاد و فقه الخلافه
اندیشه جهاد با کفار و مشرکان در دوران معاصر توسط اندیشمندانی چند، مطرح و گسترش 
ــت. او در دورانی می زیست که به گفته  ــته متفکران اس ــت. محمد صواف1 از این دس یافته اس
ــانده شده بودند و لذا او تلاش  ــورهای اسلامی از سوی استعمار به فروپاشی کش خودش، کش
می کرد با احیای اندیشه جهاد و تقدس بخشی به آن مسلمانان را علیه استعمارگران بسیج کند. 
نگاه او به جهاد از دو جنبه درخور توجه است: اول اینکه او جهاد را جزئی از تقوا می دانست و 
می گفت تقوا که ملاك برتری و مباهات در اسلام است، فقط به اطاعت خدا در اموری چون نماز، 
ــت که مکمل ایمان و از لوازم  ــت، بلکه در کنار آنها امور دیگری نیز هس روزه، زکات و حج نیس
تقوا می باشد. مهم ترین این امور جهاد در راه خدا برای تعالی دین است؛ چرا که حفظ اسلام و 
حمایت از آن در مقابل مکر و کید دشمنان، از لوازم ایمان است. دوم اینکه، صواف جهاد را برای 
مسلمانان موهبتی عظیم از سوی خداوند ذکر می کند تا به واسطه آن بر جهان حکومت کنند. 
ــلمانان از طریق اهتمام به امور انسانی و دفع ظلم،  ــت مس بدین معنا که خداوند اراده کرده اس
ــاد پاك کنند. از همین رو بر آنان  ــت گیرند و زمین را از فس مدیریت و هدایت جهان را به دس
واجب است خود را برای جهاد آماده کنند و هر مسلمان در هر لحظه باید خود را برای مبارزه یا 
دفاع در لباس یک سرباز احساس کند. جهاد نقطۀ اوج امر به معروف و نهی از منکر و خواستۀ 
خدا از امت اسلامی است و بدین مهم از دیگر امم ممتاز شده است.2 بنابراین اگر به سرزمین 
آنها یا امت اسلامی و ارزش های آن تجاوز شد یا به هر نحوی مورد حمله و تعدی قرار گرفت بر 
همۀ مسلمانان واجب است که به جهاد و دفع ظلم برخیزند. او تصریح می کرد که جهاد، مایۀ 

ــوال 1333 / اگوست 1914 در  ــمند، داعی و مبارز مسلمان عراقی الاصل( در ش ــیخ محمد محمود الصواف )اندیش 1  . ش
ــدن با حسن البنا و فعالیت در جنبش  ــنا ش ــور عراق به دنیا آمد. او پس از تحصیل در الازهر مصر، و آش ــهر موصل کش ش
اخوان المسلمین، ابتدا حزب »التحریر الاسلامی« را بنا نهاد و سپس شعبه غیررسمی اخوان را در عراق تأسیس کرد و پس 
از سخت گیری حکومت عراق بر او، فعالیت علمی و عملی خود را در سوریه و عربستان ادامه داد. او علاو بر فعالیت سیاسی 
و نظامی،  دارای آثار علمی متعددی نیز هست. برخی از کتاب های وی به زبان فارسی نیز ترجمه شده است. صواف در روز 
ــتانبول و قبل از پرواز به عربستان، سکته کرد و درگذشت.  ــیزدهم ربیع الاخر 1413 / یازده اکتبر 1992 در فرودگاه اس س

)رك: طنطاوی، 1411ق/1990م : 468؛  المجذوب، 1992 :304(.

2 . عن النبی: الجهاد ماض الی یوم القیامه. انما المومنون الذین آمنوا بالله و رسوله ثم لم یرتابوا و جاهدوا بأموالهم و انفسهم 
فی سبیل الله. حجرات)49(: 15؛ الصواف،1410ق/ 1990م: 25؛ الصواف، 1373 ق./ 1955م .:158(.
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نصرت و پیروزی امت اسلامی و عامل عزت، کرامت و آزادی آن است.1
امری که باعث می شود صواف در این دوران، اندیشه جهاد را پی بگیرد، تصور او از توانمندی 
مسلمانان و امکان غلبه بر دشمن استعمارگر است. او با استفاده از مفاهیم جدید حوزۀ امنیت 
ــلح« را از لوازم جهاد اسلامی و از مصادیق عملی دستورهای دین اسلام  بین الملل، »صلح مس
در بارۀ جهاد می داند. هدف از آمادگی و صلح مسلح، همچنان که در قرآن آمده، کسب هیبت 
ــت که در قرآن از آن به »ترهبون به عدوالله« تعبیر شده است. خداوند هدف  و بازدارندگی اس
ــت که آمادگی دفاعی و قدرت  ــلاح را، ظلم و فتوحات نمی داند. واضح اس از تجهیز امت به س
نظامی در هر عصر متناسب با شرایط و لوازم خاص آن زمان و مکان می باشد. در نگاه او، امروزه 
ــکاربودن کینه توزی و عداوت دشمنان با امت اسلامی، آمادگی رزمی آنها بیش از  به دلیل آش
هر زمان واجب است تا به گونه ای مناسب، بهترین تجهیزات نظامی را به خدمت گیرند و آمادۀ 
ــهادت باشند و از دلبستگی به دنیا و سستی دوری گزینند. به دیگر سخن،  جنگ دفاعی و ش
ــاس قدرت مسلمانان و از سوی دیگر به دلیل احساس خطر از  ــو به دلیل احس جهاد از یک س
دشمن استعمارگر است. تأکید بر اصالت حاکمیت خدا و امتداد آن به پیامبر و مشروعیت یافتن 
حکومت ها در پرتو انتساب به این حاکمیت، تلاش برای احیای نوعی خلافت اسلامی که وحدت 
ــلامی را بار دیگر محقق سازد، ذم استعمار و تبیین برنامه های آن در انحراف و سست  امت اس
کردن امت و جوامع اسلامی و بویژه تأکید بر بازگشت فلسطین به جهان اسلام و نابودی اسرائیل 
از محورهای اساسی مباحث صواف در باب جهاد در تمامی آثار و سخنانش است. صواف جنگ 
ــرائیل را امتداد مبارزات صلاح الدین ایوبی می دانست. برای او قضیه فلسطین مسأله  علیه اس

جهان اسلام است.2
البته صواف نقطه آغازین دین اسلام را دعوت دین از طریق موعظۀ حسنه می داند و با تأکید 
ــبیل الله و اعتلای کلمۀ الله در جهاد، هرگونه ظلم و تعدی از ناحیۀ مجاهدان  بر ویژگی فی س

ــاء)4(: 59؛ توبه)9(:22ـ19.  ــانٌ مَرْصُوصٌ. صف)61(: 4؛ النس َّهُمْ بنُْی ا کَأنَ ــبِیلهِِ صَفًّ ــنَ یقَاتلُِونَ فیِ سَ َّذِی ــبُّ ال 1 . إنَِّ اللهَ یحِ
)الصواف،1410ق/ 1990م :172؛ الصواف، 1373 ق./ 1955م،. : 158(.

2 . از همین رو صواف در سال 1367هـ.ق./ می1948 به همراه گروهی از اخوانیان عراقی مسلح و آماده به فلسطین رفت و 
در جنگ علیه اسرائیل شرکت کرد. به رغم پایان جنگ و تثبیت دولت یهود، صواف از مبارزه دست نکشید و جمعیت »آزادی 

فلسطین« را تأسیس کرد. )برای توضیح بیشتر، رك: الصواف، 1410ق/ 1990م:180ـ178(.
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ــلام برای خونریزی، آوارگی مردم و تصرف  ــلام را رد می کند و تأکید دارد که جهاد در اس اس
ــرزمین نیست، بلکه برای حمایت از دین حق و سرزمین های اسلامی است.1صواف در بحث  س
ــلام جزیه را در معنای انسانی آن  ــخنی از امام علی)ع( می گوید اس ــتناد به س از جزیه و با اس
ــت خوردگان قرار داد. از آنجا که  ــوان بهای حمایت از آبرو، خون و مال و عقاید شکس ــه عن و ب
شکست خوردگان در جنگ های مسلمانان شرکت نمی کردند، جزیه به عنوان حق دفاع از آنها، 
از اقلیت ها دریافت می شد و این عین عدالت است، زیرا لشکر اسلام برای عقیده می جنگید و 
چگونه می توان کسی را که به اسلام عقیده ندارد، برای دفاع از آن مجبور ساخت. اما اگر کسی 
از روی اختیار به این مهم اقدام می کرد جزیه از او ساقط می شد. از مسائل دیگر مرتبط با جهاد، 
بردگی و اسارت است. از نظر صواف اسلام دین آزادی است نه بردگی و قوانینی که اسلام برای 
محو بردگی مطرح کرده در هیچ دینی مطرح نشده و هیچ نظام و سازمانی بر آن سبقت نگرفته 
است. بردگی در طول تاریخ و قبل از اسلام وجود داشته است و مسیحیت و یهودیت بر آن صحه 
گذاشته اند. حال آنکه اسلام برنامه هایی را برای آزادی برده وضع کرد که آزادی همۀ بردگان را 

در آینده تضمین می کرد.2

2. گذر از جهاد به تکفیر؛  دَوران بین فقه الخلافه و فقه المصلحه
آشنایی صحیح مسلمانان با جهان مدرن، و ارجحیت فقه المصلحه بر فقه الخلافه، باعث شد 
که مسلمانان اندیشمند در میان اخوان المسلمین، ضمن تایید اصل خشونت مقدس، حوزه و 
دامنه آن را متفاوت ببینند. از همین رو شاهد آن هستیم که در کنار اندیشه صواف که جهاد 
را ترغیب و تجویز می کرد، محمد غزالی امکان جهاد را منتفی می دانست، اما بر وجه خشونت 
داخلی علیه دگراندیشان تاکید داشت.3 از نظر غزالی دعاوی برخی از جنبش های اسلامی برای 

1 . أفََأنَتَْ تکُْرِهُ النَّاسَ حَتَّی یکُونوُا مُؤْمِنِینَ. یونس)10(: 99. )الصواف، 1383ق/ 1965م :156؛ الصواف، 1373 ق/ 1955م 
:158؛ الصواف، 1410ق/ 1990م : 98(.

2 . قال الامام علی: انما بذلوا الجزیه لیکون دمائهم کدمائنا و اموالهم کاموالنا. )الصواف، 1383ق/ 1965م:130 و159؛ الصواف، 
1373 ق/ 1955م: 97(.

ــال 1356ق/ 1937م به دانشکدۀ اصول دین  ــال 1335/ 1917 در مصر متولد شد. او در س ــیخ محمد الغزالی به س 3  . ش
ــنا، و عضو آن شد. درسال 1368ق/ 1948م با ترور حسن  ــن البنّا و جنبش اخوان آش الازهر در قاهره رفت؛ در آنجا با حس
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جهاد با جهان کفر و به دست گرفتن رهبری جهان نوعی حالت کودکانه است که وضع واقعی 
جهان را درك نمی کنند و می خواهند به تنهایی مهار امت و جهان را به دست گیرند. غزالی اصل 
جهاد را نفی نمی کند؛ بلکه به تفسیر اسلام گرایان افراطی از جهاد در جهان معاصر ایراد می گیرد. 
به نظر او اینان تصویری از اسلام ارائه می دهند که وحشت انگیز و اندوهبار است. غزالی می گوید 
درست است که تمدنی که اکنون بر جهان حکومت می کند، آکنده از خطا و لغزش است، اما 
ــود، همچنان حکومت خواهد کرد. از نظر غزالی ارائۀ  تا وقتی جایگزین بهتری برایش پیدا نش
تصویری از اسلام در قالب حمله و جهاد، تهمتی ناروا به اسلام است. غزالی،  با نگاه واقع گرایانه، 
به طرفداران و طالبان جنگ در اسلام که به حدیث »با شمشیر مبعوث شدم« پیامبر اکرم)ص(  

استناد می کنند، می گوید:
ــارزه بپردازند؛ کاش آنها نیزه ای  ــیری دارند که با آن به مب ــا اصلًا شمش  »آی
داشتند که از طریق آن روزی به دست می آوردند، حال آنکه آنها روزی خود را 
هم از دست دشمنان دریوزگی می کنند... وقتی دنیا شما را برای رهبری خود 
نمی خواهد و به حرف های شما گوش نمی دهد، چرا تلاش بیهوده می کنید«.1

ــته از اندیشمندان مسلمانان به خشونت و جهاد تغییر کرده است و در  هرچند نگاه این دس

البنا و انحلال اخوان المسلمین از سوی حکومت، به همراه دیگر رهبران اخوان روانۀ زندان شد. بعد از زندان و در پی اختلاف 
نظر با هضیبی، مرشدعام اخوان، غزالی در سال 1953 از اخوان المسلمین اخراج گردید. بعد از آن، غزالی که فضای سیاسی 
مصر را برای ادامۀ فعالیت مناسب نمی دید به عربستان رفت و در دانشگاه ام القری به تدریس پرداخت. پس از هفت سال 
ــلامی، منصوب شد، اما تنها دو روز در این  ــت و به عنوان معاون وزیر اوقاف در امور دعوت اس فعالیت در مکه به مصر برگش
ــتعفا کرد. پس از آن به دانشکدۀ الهیات قطر رفت و در ماه های رمضان هم به دعوت دولت کویت به  ــپس اس مقام ماند و س
آن کشور می رفت. غزالی برای مدتی نیز در الجزایر سکنی گزید. او به منظور شرکت در کنفرانس اندیشۀ اسلامی در سال 
1364ق به ایران آمد. غزالی با طرح این موضوع که بزرگ ترین مشکل جهان اسلام فقدان حکومت اسلامی است، از پیروزی 
انقلاب اسلامی ایران و استقرار یک حکومت اسلامی استقبال کرد. غزالی در 19 شوال 1417/ 9 مارس 1996 در حالی که 
به عربستان دعوت شده بود در حال سخنرانی دچار حملۀ قلبی شد و درگذشت. همچنین شیخ قرضاوی، عبدالسلام یاسین، 
سلیم العوا و طارق البشری نیز دارای اندیشه ای متعادل و میانه رو بودند که با توجه به مقتضیات زمان، اندیشۀ اصلاحی آنها 
در تلاش برای مصالحه با اندیشۀ دموکراتیک و نظام پارلمانی براساس اصول و آموزه های کلی اسلام است. این جریان در 
مقابل جریان بیدارگری تندروی است که سید قطب مؤسس آن بود و متأثر از مودودی و ندوی است و گروه های جهاد و 

تکفیر، جلوۀ عملی آن بودند.

1 . غزالی ارائه این تفسیر را ناشی از بدفهمی افراط گرایان از متن مقدس، و عدم درك شرایط واقعی جهان می داند. )الغزالی، 
1997: 92 و 197(.
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گام اول تلاش می کنند که هرگونه خشونت را از اسلام بپیرایند، وجود آیات و روایاتی که اجرای 
آنها مستلزم اجرای سطحی از خشونت است و نیز میل باطنی آنها به اقدام خشونت آمیز جهت 
تداوم جنبه حاکمیتی دین، مانع از آن نمی شود که کلیت خشونت مقدس را کنار بگذارند. در 
واقع تفسیر آنان از دین، هرچند که با شرایط واقعی هماهنگ شده است، اما در گذر از جهاد به 
تکفیر، اندیشمندی مانند غزالی در نهایت سویه تکفیر را زنده نگه می دارد؛ لذا او دچار تناقض 

در نظر و عمل نیز می شود.1
اگرچه غزالی با استناد به قرآن، امکان جهاد را منتفی،  و علاقه به تکفیر را تشییع فاحشه و 
نوعی بیماری می داند که عمل کننده به آن مورد عذاب خداوند قرار خواهد گرفت، خود در عمل 
دست به تکفیر می زند. او در تفسیر متون دینی و استناد آنها برای مدعیات خود گزینش می کند. 
لذا در وادی امر،  با استناد به سخن پیامبر در دعوای قریب به درگیریِ اوس و خزرج که »آیا به 
دعوای جاهلیت با یکدیگر نزاع می کنید، در حالی که من بین شما هستم«، تعصب و عصبیت 
ــتناد می کند که مبنای  ــخن پیامبر اس را جاهلیت و مبنای آن را جهل و نادانی می داند و به س
ــانیت، عمل و شخصیت انسانی است و فخر به نسََب مبنایی ندارد و تعصب و افراطی گری  انس
ناشی از آن در سیاست را از نظر اسلام امری مذموم می داند و اظهار تأسف می کند که امروزه در 
جهان اسلام تعصب بیش از هرجا در سیاست نمود یافته است. اما او در حیطه تعلق سیاسی، 
یکی از تلاش های خود را به نقد و نفی سکولاریسم معطوف کرد.2 از نظر او، اسلام دینی شامل و 
جامع است و اصول و احکام آن قابلیت اجرا در همۀ زمان ها و مکان ها را دارد. از این رو بصراحت 

1 . غزالی با توجه به حوادث داخلی جوامع اسلامی و بویژه وضعیت خاص مصر پس از استقلال و تلاش برای تشکیل دولت 
ــلامی، هدف حرکت های اسلامی برای برقراری یک حکومت اسلامی را اقدامی نادرست و غیرمنطقی می داند. از نظر او  اس
حکومت اسلامی نباید هدف غایی حرکت و جنبش اسلامی باشد. حکومت یک آرمان بزرگ و باشکوه است که نمی تواند 
هدف اول و کوتاه مدت تلقی شود. البته غزالی جنبش های اسلامی را نفی نمی کند. از نظر او جنبش های اسلامی این حق را 
دارند که از خود تحرك نشان دهند، زیرا حقوق طبیعی آنها در اجرای دموکراسی، برقراری عدالت اجتماعی و پیشرفت های 
ــته شده است. بیشتر حکومت های عربی در حال و هوای عقب ماندگی قدیم به سر  ــوی حکومت ها زیر پا گذاش تمدنی از س
می برند و این باعث نقض حقوق شهروندی مردم، بویژه گروه های اسلامی می شود. در نگاه او جنبش های اسلامی باید اولویت 

را بر تربیت نوع انسان بگذارند. )الغزالي، 1998 :35. همچنین: عبدالسمیع، 1421ق/ 2000م : 15(.

2 . أبدعوی الجاهلیه و انا بین اظهرکم. أبعد اذ اکرمکم الله بالاسلام و قطع عنکم امر الجاهلیه و الفّ بینکم ترجعون الی ما 
کنتم علیه کفارا؟ )الغزالی، 1403ق/ 1983م :219؛ 1997م، 2000م :14ـ12؛ الغزالی، 1403ق/ 1983م :207. همچنین: 

مبروك، 1998م :57(.
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سکولاریسم، به معنای جدایی دین از سیاست و اجرا نکردن شریعت اسلامی در عرصۀ سیاست و 
جامعه را، ارتداد می داند و سکولارها را تکفیر کرد.1 او به رغم تاکید بر حق آزادی اندیشه و بیان 
در اسلام و نفی اکراه در پذیرش دین و به رغم تصریح بر اینکه »ارتداد از دین، جزئی از آزادی 
ــت که اسلام بر مبنای آن دعوت خود را بر پا کرده است«2، در نتیجه تعلق  ــه اس عقل و اندیش
به اندیشه خشونت، این سوال را مطرح می کند که آیا حق ارتداد در اسلام برای همیشه ثابت 
ماند یا اینکه نسخ شده است؟ غزالی می گوید: ارتداد تا حدود بیست سال بعد از بعثت پیامبر 
در اسلام جاری بود. بدون اینکه برای مرتد مجازات یا محدودیتی از ناحیۀ اسلام باشد و به رغم 
اینکه مسلمانان اصل برگشت ندادن مرتد را در صلح حدیبیه قبول نداشتند، پیامبر آن را امضا 
کرد. هر چند پیامبر در جریان صلح حدیبیه هم این عمل را شر خواند و فرمود: »شری است 
که می خواهم آن را از شما دور کنم«. اما دو عامل باعث شد تا این اصل متزلزل شود و مرتد، 
مستحق کیفر گردد: 1. کید و مکر یهود نسبت به اسلام در زمان پیامبر )یهود توطئه کردند تا 
ــلام را بپذیرند و بعد از چند وقت از اسلام دست بردارند و بگویند  ــته ای از آنان به ظاهر اس دس
که اسلام دین حق نبوده است، تا هم سایر یهودیان را از پیوستن به اسلام بازدارند و هم عقیدۀ 
ــلمانان را نسبت به دین اسلام سست کنند( که در اینجا دیگر بحث آزادی عقیده نیست،  مس
بلکه نوعی حمله و مبارزه است. 2. ارتداد آشکار برخی از مسلمانان و اعلان ارتداد خود به سایر 
مسلمانان برای سست کردن ایمان مسلمانان، که این عمل آنان نیز نوعی جنگ با اسلام بوده و 
هست؛ بنابراین مرتد علنی و آشکار )معالن( با دست برداشتن از اسلام و رفتن به جبهۀ کفر، به 
دشمنان اسلام پیوسته و خیانتی عظیم مرتکب شده است که مستحق اشد مجازات می باشد. 
اسلام اجازه نمی دهد چنین فردی تیشه به ریشۀ این دین بزند. از نظر وی در اینجا مسئله با 
آزادی عقل و اندیشه به کل متفاوت است. زیرا چنین فردی غرض و کینه دارد، نه اینکه از روی 
عقل سلیم و اندیشه به چنین تصمیمی دست زده باشد و او حق را بعد از شناخت آن انکار کرده 
است، به عبارت دیگر، فساد وی ناشی از فساد نفس است نه فساد عقل. چه آنکه عقلش فاسد و 

1 . فتوای غزالی در این زمینه: ان کل من یعارض تطبیق الشریعه الاسلامیه هو کافر مرتد عن الاسلام و ان قیام جماعات 
او افراد بقتل مثل هولاءلایستوجب عقابهم، باعتبار انهم یقومون بتطبیق الحدود. )ر.ك.، الضاهر، 1414ق/ 1994م:371(.

ینِ. بقره)2(: 256. نعم انه من ذهب منا الیهم فابعده الله و من جاء منهم سیجعل الله له فرجاً و مخرجاً.  2 . لَا إکِْرَاهَ فیِ الدِّ
)الغزالی، 1997 :120(.
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دیوانه است، حرجی بر او نیست و آنکه عقلش سالم و کامل است جز به حق، به باطل و ارتداد 
نمی گراید و اگر گرایید نشان از کینه ورزی اوست که چاره ای جز قتل وی نیست. 

غزالی در توجیه صحت حکم ارتداد با نگاه از زاویه ای دیگر می گوید امت اسلامی با تک تک 
افراد شکل می گیرد و جامعه یعنی دارالاسلام یا امت را تشکیل می دهد، جامعه ای که دین آن 
ــت و اسلام مجموعه ای از عقیده و شریعت است و کسی که با اختیار وارد این حوزه  ــلام اس اس
شود باید به اصول و قوانین آن پایبند باشد. اسلام نه تنها عقیدۀ قلبی، بلکه سلوك اجتماعی 
هم هست و آداب آن از مهد تا لحد، افراد را فرا می گیرد. بنابراین، اسلام هم ایمان قلبی و هم 
ــی از آن را پذیرفت و بخشی دیگر را رد و انکار کرد. اگر  ــت و نمی توان بخش نظام اجتماعی اس
قرار است فردی از اسلام به کمونیسم یا اگزیستانسیالیسم بگراید، به دلیل مغایرت آنها با اسلام، 
گرایش وی نوعی خروج از دین است.1 غزالی تا جایی پس می رود که می گوید مرتد از کافر هم 
بدتر است. زیرا با کافر می توان معاملۀ تجاری یا وفای به عهد کرد، اما با مرتد، چون خائن است، 
چنین نمی توان کرد. کافر تا بر مسلمان تعدی نکند خونش محترم است، اما مرتد با عمل خود 
تعدی کرده است؛ بنابراین خونش مباح است. در نگاه او، نمی توان به کسی که التزامی به جامعۀ 
ــی اگر در ظاهر خدعه و خیانتی هم  ــلامی ندارد اجازه داد تا در آن زندگی کند، چنین کس اس
نکند، حداقل به دلیل عدم پایبندی قلبی به دین، با جامعۀ اسلامی، تعاون و همکاری نخواهد 
کرد. مرتد از اسلام، نمی تواند با جماعت های اسلامی همراه شود. زیرا منکر دین و نظام اجتماعی 
ــتور پیامبر مبنی بر آتش زدن خانه های کسانی که در جماعت ها  ــت. )از نظر غزالی دس آن اس
ــت(. غزالی در اینجا سکولاریسم )یا قائل شدن  ــدند، در این زمینه قابل تأمل اس حاضر نمی ش
ــکار و نه جزء آزادی اندیشه و بیان، می داند. به نظر او  ــت( را ارتداد آش به جدایی دین از سیاس

1 . البته غزالی در جایی دیگر این سخن خود را تا حدی نقض می کند؛ او در کتاب دستور الوحده الثقافیه این سخن محمد 
قطب را که »نمی توان هیچ دعوتی غیر از اسلام را پذیرفت، کسانی که می گویند از اسلام بخشی و از دموکراسی بخشی و از 
سوسیالیسم بخشی را می پذیریم، و باز هم مسلمان باقی می مانیم سخن شان قابل قبول نیست؛ چرا که خداوند می فرماید: 
ــان،  أفََتُؤْمِنُونَ ببَِعْضِ الکِْتَابِ وَتکَْفُرُونَ ببَِعْضٍ...)بقره)2(: 85(« مورد انتقاد قرار می دهد و می گوید: »با همۀ احترام به ایش
دموکراسی، دینی در مقابل اسلام نیست، بلکه تنها تنظیم کنندۀ روابط میان حاکم و جامعه است که به دلیل بها دادن به 
کرامت فردی انسانِ موافق و مخالف در جامعه و جلوگیری از طغیان حاکم و... قابل تقدیر است.... حتی خلفای راشده نیز 
در حکومت خود از مواریث سیاسی روم و فارس اقتباس کردند...«. )الغزالی، 1404ق./ 1984م: 89 87؛ الغزالی، 1403ق./ 

1983م :192(.
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»سکولاریسم نه تنها مقولۀ خروج از دین، بلکه خروج بر حکومت است«.1 
3. نفی تکفیر )فقه المصلحه(

در میانه تحول فکری از فقه الخلافه به فقه المصلحه و گذر از جهاد به تکفیر، در بین رهبران 
اخوان المسلمین، حسن هضیبی2 فقه المصلحه را برگزید و به جحدِ جهاد و تکفیرِ تکفیر دست 
زد. او در این باره، به زمینه های دینی تکفیر اشاره می کند. یکی از آیاتی که قائلان به جاهلیت 
جوامع اسلامی به آن استناد می کنند، آیه44 سوره مائده است. از نظر آنها مفاد این آیه ضرورتاً 
ــت و از آنجا که همه این را می دانند که باید به آنچه خدا نازل کرده حکم  از بدیهیات دین اس
کنند، پس اگر حکم نکنند )که نمی کنند( کافرند و در نتیجه جامعه، جامعه جاهلی است؛ این 
مسئله بویژه در مورد حاکم جامعه صادق است. چون حاکمی که به شریعت خدا حکم نکند، 
کافر است و همه مردم جامعه هم می دانند که حکّام آنها به شریعت حکم نمی کنند، پس باید 
به آن حکام کافر شوند و از آنها اطاعت و پیروی نکنند والا به دلیل اینکه معروف و معلومی را 
از دین منکر شده اند، آنها نیز کافر می شوند و این از قیاس اولویت حاصل می شود که کسی که 
به تکفیر حاکمِ به غیر شریعت عقیده نداشته باشد، به طریق اولی به آنچه خدا نازل کرده همین 
ــت، پس او به دلیل عدم تکفیر کافر، کافر است. هضیبی این استدلال و  گزاره حکم نکرده اس
رای برخاسته از آن را به نقد می کشد. او از یک سو جهل را صفت انسانی می داند. بنابراین، گزاره 
»وجوب حکم بما انزل الله« را غیرمحصل و غیرمعلوم می داند که نزد همه مردم شناخته شده 
ــت و همه نمی دانند که عدم حکم بما انزل الله به کفر منتهی می شود؛ از سوی دیگر این  نیس
آیه را مختص به حکام و مسئولان جامعه نمی داند تا مقصود از آن صرفاً حاکم و قاضی و مفتی 

1 . غزالی بر همین اساس موضع تندی علیه اقدام فرج فوده در تألیف کتاب الحقیقه الغائبه اتخاذ کرد. او اقدام فوده را جنگ 
ــت که به مثابه اعلام جنگ علیه کیان امت اسلامی است. غزالی به عنوان  ــر الحاد دانس علیه قواعد ایمان و اصول دین و نش
شاهد در دادگاه محاکمۀ فوده حاضر بود. قاضی با استناد به آراء غزالی مبنی بر پیوند دین و سیاست در اسلام، حکم قتل 
فوده را صادر کرد. غزالی در آنجا با استناد به آیات قرآن شمولیت دین اسلام را مورد تأکید قرار داد و بیان کرد که در هیچ 

جای قرآن، سخن از جدایی دین و سیاست نیامده است. )الغزالی، 1404ق./ 1984م :92(.

ــن اسماعیل الهضیبی )1393-1309ق. تا 1973-1891م .( دومین مرشد عام اخوان  المسلمین بود. او زمانی این  2. حس
منصب را بر عهده گرفت که جنبش با دولت درگیر شد و یکی از اعضای آن را ترور کرد. هضیبی در مواجهه با اندیشه های 
ــلامی و صدور فتوای جهاد علیه جامعه و حکومت، با  ــید قطب و مودودی در جاهلی خواندن جوامع و حُکام اس افراطی س
تألیف کتاب دعاۀ لا قضاۀ اعلام کرد که وظیفه دعوت کنندگان به اسلام صرفاً دعوت و آگاهی دادن است. )الهضیبی، بی تا(
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باشد، بلکه حکم عمومیت دارد. به گونه ای که آیه خطاب به همه مردم است )چون تخصیص 
نص به غیر برهان جایز نیست( و نکته سوم اینکه حکم به معنای صرف عمل نیست، بلکه به 
معنای تنفیذ امر در قضیه ای است که باعث شود حلالی، حرام و حرامی، حلال دانسته شود. به 
عبارت دیگر حکم، اتصاف شریعت یا غیرشریعت به چیزی یا عملی است نه اجرا و اقدام و انجام 
ــرایط زمانه می گوید برای عامه مردم که حکم خدا برای  خود آن چیز یا عمل. او با توجه به ش
ــت و نیز برای حکام جوامع اسلامی که اجرا نکردن شریعت از سوی  آنها محصل و معلوم نیس
آنان نه از روی عناد و انکار دین خدا، بلکه از روی جهل و خطاست، حکم تکفیر با استناد آیه 

44 سوره مائده روا نیست.1
هضیبی همچنین استناد قائلان به تکفیر به آیات 256 سوره بقره، 60 سوره نسا و 17 سوره 
زمر را نادرست می داند زیرا از نظر وی درست است که طاغوت یعنی شخص، شی و یا امری که 
طغیان کرده و منکر شریعت خداست و کفر به طاغوت مورد تأکید است، اما نکته اینجاست که 
اجتناب از طاغوت معنایش این است که از او پیروی نشود و به طاعت او اعتقاد نداشته باشیم 
و در عمل از او تبعیت نکنیم و بنابراین تفاوت زیاد است میان کفر به طاغوت به معنای انکار و 
تکذیب ادعای او )که عدم پیروی و اطاعت او را به دنبال دارد( و بین اینکه حکم صادر کنیم که 
او کافر است، و این دو قضیه متفاوت از هم است و لازم است که میان آن دو اختلاط نشود زیرا 
کفر به طاغوت در حد شناخت اینکه امر او امر خدای نیست و بنابراین قابل تصدیق و تبعیت 
ــن امر توفیق دهد او وظیفه خود را به  ــا را کفایت می کند. پس هرکه خدا او را بر ای ــت، م نیس
کمال انجام داده اما قول به اینکه طاغوت کافر است در آن آیات نیامده بلکه خدا به ما فهمانده 
که طاغوت، بت است و بت از چوب و سنگ و جماد است که عاقل و ممیز نیست تا تکلیفی بر 
او بار شود و سپس به دلیل عدم انجام تکلیف کافر دانسته شود. البته گاهی طاغوت در شکل 
یک شریعت ظاهر می شود. در اینجا هم چون آن شریعت به خطا و جهل از سوی فردی عالم و 

مفتی صادر شده نه آورنده آن ونه عامل آن هیچ کدام کافر نیستند.2

1 . و من لم یحکم بما انزل الله فاولئک هم الکافرون، مائده )5(: 44. و الله اخرجکم من بطون امهاتکم لاتعلمون شیئا، نحل 
)16(: 78. )الهضیبی، بی تا، : 101 ، 102(. 

2 . پس پیروی از طاغوت اگر به معنی انقیاد مطلق و وجوب طاعت غیرخدا باشد به کافر شدن فرد می انجامد اما اگر صرفاً به 
عمل باشد و اعتقادی در پی آن نباشد بلکه فرد خود معترف هم باشد که با عملش به عصیان خدا پرداخته، او فقط گناهکار 
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ــرایط و لوازم دنیای مدرن به  ــی دیدگاه هضیبی حکایت از آن دارد که او نه تنها به ش بررس
نسبت صواف و غزالی درك متفاوت و واقعی تری دارد، بلکه دلبستگی خاصی به تفسیر سنتی 
از خشونت مقدس هم ندارد. فقه المصلحه، هضیبی را به اخذ رویه رحمانی دین اسلامی سوق 
می دهد. این رویکرد، در نظر او تنها رویکردی است که مسلمانان در وضع حاضر می توانند اتخاذ 
ــخن برای هضیبی،  ــت. به دیگر س کنند و این نه تنها از روی مصلحت، بلکه یک ضرورت اس
ــت، فقه المصلحه امری ضروری است و دَوران میان  همچنان که فقه الخلافه، امری ممتنع اس

آن دو نیز ممکن نیست. 

جمع بندی
ــر با چالش ها و  ــدس، در طول تاریخ معاص ــونت مق ــر به عنوان دو رویه خش ــاد و تکفی جه
محدودیت های جدی مواجه شده است. دو دیدگاه فقه الخلافه و فقه المصلحه، در این تحول 
نقش اساسی داشته اند. حسب دیدگاه اول، برقراری حکومت اسلامی و کسب و بسط قدرت،  به 
عنوان یک اصل، هم جهاد و هم تکفیر را روا می دارد. اما حسب نگاه دوم، مصلحت آن است که 
هم جهاد و هم تکفیر به گوشه ای وانهاده شود و آن قدر قید و بند بخورد که عملا امکان تحقق 
نداشته باشد. این تحول به دو مساله بنیادین شرایط زمانه و مواجهه با دیگری تقریبا ناشناخته 
ــود. درست همان سان که، مثلا، افراطی گری و  ــیر زمان مند ارجاع داده می ش و گرایش به تفس
ــونت در جهان سوم واکنشی بر ضد کوشش های غرب در تحمیل فرهنگ غربی بر جهان  خش
سوم تلقی شده است، همین مواجهه با غرب، استمرار خشونت را هم منتفی می کند و مصلحت 
ــود. از زاویه ای دیگر، در حالی  را بر آن می داند که به صلح و نفی جهاد و تکفیر روی آورده ش
ــلام در ردِّ  ــاس قرائت خود از اس ــلام گرایان افراطی بر اس که زمانی تکفیر یکی از حربه های اس
دیگران و حذف آنان از صحنۀ رقابت سالم بود، همگام با تحولات جهانی، زمانه امکان تکفیر را 
نمی دهد، لذا جوامع اسلامی به نوعی تکثر در اندیشه و عمل روی آورده اند. اگرچه در تحولات 
اخیر کشور مصر و ناکامی اخوان المسلمین در کسب و بسط قدرت، بار دیگر آنها را به اندیشه 
مصلحت کشاند و می توان گفت که خشونت مقدس را تا حد امکان کنار نهاده اند، با این حال، 
ــه خلافت به نهایت خود رسیده باشد و اندیشه مصلحت جایگزین  ــد که اندیش به نظر نمی رس

است و صفت ایمان از او منتفی نمی شود. )همان، : 103-104(. 
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آن شده باشد. پدیداری حرکتی وحشت آور و فاحش به نام داعش نشان از آن دارد که اندیشه 
خلافت بدون توجه به الزامات و استلزامات مدرن آن در جهان عرب هنوز مجری و مجزی است.
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Abstract
The topic of this article is the holly violence in the contemporary Islamic world 

and also its developments in formulation. What is really important in this research 
is to clarify the parts of Jihad and afterward clarifying the Takfiri beliefs and at last 
negation of Takfir. In other words the thinkers who have beliefs against modern and 
western countries and also believe in competing with them urge the Jihad. According 
to the time and acceptance of superiority of the “other” to Muslims from this group 
of thinkers, specifically in military fields rather than Jihadi thoughts, the idea of 
holly violence was replaced by addressing the internal enemy )hypocritical, corrupt, 
apostate, secular, etc(. Also it is important to know that the west is prepared to make 
use of this idea against Muslims as well. This process has put aside already and now 
it is the coexistence which let the “self” grow and become clear in today’s world. To 
analyze this issue the philosophical analysis approach is used by reviewing the two 
processes of holly violence: Jihad and Takfir gathered from the ideas of some of the 
great contemporary thinkers of Muslim Brotherhood Group )Ikhwan al muslimin(

Keywords: Jihad, Takfir, Violence, Self and Other, Political Thought, Brotherhood 
Group )Ikhwan al muslimin(

1 . Professor Assistant in Prospective Studies, Institute of Social and Cultural Studies



143

Extremism in the Arab World
The intellectual fields and external factors

Abd-al-Majid Seifi (PhD)1

seifi@abru.ac.ir
Mehrdad Allepour2

mehrdadalipour1992@gmail.com
Masoume Mirzaie3

azararshad@yahoo.com

Abstract
Traditionally, fundamentalism can be defined as a defense against tradition. In this 

field fundamentalist groups strongly believe in the accuracy of their interpretations 
of religious teachings. Two factors worth notifying as reasons for formation of 
fundamentalist: internally, the changes in the Arab world such as imperfect democracies 
and also radical and shallow ideation of thinkers such as Sayyid Qutb could be noticed. 
Thinkers like him had always followed the fundamentals and Rejected any discretion 
and rationalism. And externally, the most important factor to be mentioned is Israel’s 
and western politics Led by America. The clear example of it is the invasion of Iraq 
and also a little earlier the invasion of Afghanistan by Soviet Union. In the examples 
mentioned western countries by supporting the Jihadists and extremists tried to reach 
their goals in the region. Due to this the authors using descriptive-analytic method 
are trying to answer the question what factors underlie the creation and growth of 
extremists in the Islamic world and also what is the best way to stop these deviant 
groups? The results of processing hypothesis shows the role of the superset groups 
such as America and the superficiality of the Islamists view are of the most important 
reasons of creation and growth of these groups. And also military confrontation would 
led to a chaos; in fact the best policy is the unity of Islamic World and rethinking the 
ideas of radical Arab thinkers.

Keywords: Extremism, Salafism, Sayyid Qutb, Fundamentalism, America.
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Abstract

Fundamentalism which creates violent extremism has become one of the 
phenomena threatening peace in the world. Like any other phenomenon in human 
societies, it is the result of various social, political, cultural and economic causes. The 
fundamentalism and extremism do not only exist in the Islamic World, they are visible 
in other religions as well. But specifically in today’s world, Islamic fundamentalists 
and Salafi extremists which are known for their violence and also as a threat to 
world peace in a way that reaching an ideal world free of violence seems impossible 
and unattainable. This article with historical-descriptive method, tries to show the 
roots of Islamic fundamentalism and Salafi extremism which do not belong only to 
Islamic World or even to Western World. As the result the author wants to prove that 
a combination of internal and external factors in different fields in contraction with 
each other led to these groups and as a result a world without global peace soon in 
the future.
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