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 با تمرکز بر مدل ولایت فقیه و مدل امارت اسلامی طالبان

دکتری علوم سیاسی دانشگاه اصفهان و مدرس دروس معارف دانشگاه فرهنگیان، ایران

دکتری گروه معارف دانشگاه اصفهان، ایران 

پرویز جمشیدی مهر )نویسنده مسئول(

حمزه علی بهرامی

چکیده

هدف پژوهش حاضر بررســی وجوه تشابه و تمایز اندیشــۀ سیاسی سلفیه مدل امارت اسلامی 

طالبان با ولایت فقیه در حکومت جمهوری اسلامی ایران اســت. ظهور تفکر سلفی در عرصۀ 

سیاسی کشورهای جهان اسلام و تجربه عملیاتی نظریۀ ولایت فقیه دلیل نگارش پژوهش فعلی 

اســت. یافته های این پژوهش نشان می دهد که اندیشۀ سیاسی ســلفیان معاصر در بازگشت به 

اسلام، تقابل و مبارزه با تمدن غرب دارای شباهت هایی با نظریۀ ولایت فقیه است. همچنین در 

فقه سیاسی، جایگاه زنان، مشروعیت حکومت، مفهوم جهاد، جایگاه قانون اساسی، عقلانیت، 

جمهوریت و اسلامیت، نحوۀ تفســیر متون دینی و تکفیر و... تفاوت اساسی دارند. روش مورد 

استفاده در این مقاله، روش مقایسه ای با تکیه  بر منابع اینترنتی و کتابخانه ای است.

واژ گان کلیدی: خلافت، امارت، ولایت، سلفی، شیعه.

parvizjamshidi1366@gmail.com

bahrame1918@gmail.com

| تاریخ دریافت:1400/10/1 | تاریخ پذیرش:1401/10/15 |

صص 33-62



34

| 14
02 

هار 
3 | ب

ه 5
مار

| ش
لام 

 اس
 در

سی
سیا

شه 
ندی

مه ا
نــا

صل
| ف

1. مقدمه
مــدل ولایت فقیه یکی از روش های حکومت داری در جهان اسلام اســت که با تکیه بر منابع و متون 

دینی )قرآن و ســنّت( به وســیلۀ امــام خمینی باز تبیینی مجدد شــد. نظام جمهــوری اسلامی عمر 

چهل سالۀ خود را مدیون این مدل است. در فرایند مبارزه و تأسیس حکومت جمهوری اسلامی، امام 

خمینی تمامی جریان های غرب گرا در داخل کشور و گفتمان پهلوی را نفی و حتی تمامی گرایش های 

لیبرالی یا سوسیالیســتی و التقاطی را برای ایجاد ائتلاف نپذیرفــت و وجه متمایز نهضت اسلامی از 

کید کرد. ایشــان معتقد بودند که حکومت اسلامی نشــان دهندۀ  ســایر گرایش های غیراسلامی را تأ

جنبه های عملیاتی فقه شــیعه در برخورد با تمامی معضلات سیاســی، اجتماعی، فرهنگی می باشد 

)ســید باقری،1396: 81(. این حکومت از سه جهت باید مدنظر قرار گیرد: اول اینکه در یک فضای 

د در کنار هم قرار گرفتنــد که در این میان خیلی از گفتمان های سیاســی از 
ّ

اســتعاری ســنّت و تجد

مشــروطه به بعد قادر به انجام این کار نبودنــد؛ دوم اینکه، امام خمینی به عنــوان رهبر کاریزماتیک 

توانســت هویتی یکپارچه به ایرانیان داده و توده ها و سایر اقشار مردم را جذب کنند؛ سومین جهتی که 

باید به آن اشاره داشــت این مطلب است که سه گفتمان لیبرال، سکولار، سوسیالیست و مارکسیست 

در کوران مبارزه به شــاخۀ تجددگرایی گفتمان اسلام فقاهتی نزدیک تر شــده و تا فروپاشــی گفتمان 

پهلوی این فرایند ادامه پیدا کرد )جمشیدی،1391: 71(. امروزه این مدل یکی از مهم ترین نمونه های 

حکومت اسلامی در جهان اسلام اســت که تجربۀ بیش از چهار دهه تجربیات متعدد و چالش انگیز 

را در کارنامۀ خویش دارد. پیشــینۀ فقه سیاسی اهل ســنّت نیز در تجربه های عملیاتی خود، از دوران 

پس از رحلت پیامبر اکرم)ص( تا به امروز، در عرصۀ حکومت داری قابل توجه اســت. این نظام فقهی با 

پذیرش نظام سیاســی موجود و مشروعیت دینی بخشی به اقتدار سیاسی حاکم، نقش بسیار مهمی در 

این عرصه را ایفا کرده اســت. درنتیجه، در این نظام، قاضی القضات، مفتی اعظم و شیخ الاسلام و به 

نوعی همۀ مناصب دینی توســط خلیفه یا نهادهای قدرت انتخاب شده و مسلمانان باید نظام دینی ای 

را که سیاست تأیید کند، بپذیرند و علمای مخالف قدرت نیز  منزوی یا سرکوب  شوند. به همین دلیل 

 در خدمت قدرت قرار 
ً
نظام دینی اهل ســنّت به توجیه نظام قدرت متمایل شده و به مرور زمان عملا

می گیرد )پیشوایی،1398: 170(.
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 اینک در دنیای سیاســی اهل ســنّت در کنار نظریۀ خلافت اسلامی که سابقۀ طولانی در عرصۀ 

حکومتی دارد، شــاهد ظهور نوع جدیــدی از روش حکمرانی تحت عنوان امــارت اسلامی طالبان 

هستیم. پژوهش حاضر در تلاش است تا به جنبه ها و ویژگی امارت اسلامی در کنار نظریۀ ولایت فقیه 

با رویکرد تطبیقی بپردازد. فرض ما بر این است که هر دو نظریه گرچه دارای وجوهی از تشابه هستند، 

تفاوت و تمایزاتی زیادی در عرصۀ نظری و عملی نیز دارند.

2. پیشینۀ تحقیق
ایزدهی )1397( در پژوهشــی با عنوان »مشارکت سیاســی در نظم های غیر مردم سالار )نظم ولایت 

خلافت و سلطنت(« به بحث مشارکت سیاسی مردم در این نظام های سیاسی پرداخته است. یافته های 

این پژوهش نشــان می دهد که برخلاف نظام ولایت که بستر مناســبی برای جایگاه مردم و مشارکت 

سیاســی آنان دارد؛ در نظام خلافت و سلطنت، نه تنها جایگاه مشخصی برای مشارکت سیاسی مردم 

در نظر گرفته نشــده؛ بلکه نظام سیاسی به گونه ای اســت که ظلم و نابرابری در ساختار آن به صورت 

نهادینه وجود دارد.

کریمی والا و زمانی )1397( نیز در پژوهشــی با عنوان »جایگاه سیاســی مردم در نظریۀ ولایت 

مطلقه فقیه در اندیشۀ امام خمینی و نظریۀ خلافت اخوان المسلمین مصر« به مقایسۀ جایگاه سیاسی 

مردم در دو نظریۀ مذکور پرداخته اند. یافته های این پژوهش نشان می دهند که نقش مشارکت سیاسی 

مردم در نظریــۀ ولایت فقیه در تحقق عینی، نظارت و کارآمدی حاکمیت الهی اســت و حقانیت آن 

برخاســته از ارادۀ خداوند است. از طرف دیگر در اندیشۀ رهبران اخوان، گرچه حاکمیت مطلق از آن 

خداوند اســت، اما در مشروعیت خلافت اسلامی اذن خداوند نقشی ندارد و تابع بیعت مردم است. 

بااین حال، حاکم مجری ارادۀ خداوند اســت و در صورت تجاوز از شریعت خدا حق فرمان بر مردم 

را ندارد.

 همچنین، ابراهیم کلانتری و سید محسن آل نبی )1397(، در پژوهشی با عنوان »بررسی تطبیقی 

نظریۀ ولایت فقیه از نگاه شــیعه و اهل سنّت« به بررســی فقه اهل سنّت در نظام سیاسی پرداخته اند. 

یافته های پژوهش مذکور نشــان می دهد فقه سیاسی اهل ســنّت )در فقه سیاسی شیعه( در ضرورت 
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وجود حکومت، ضرورت اجرای احکام، شــورا و شــرایط حاکم، نوعی همگرایی و تقارن را با نظریۀ 

ولایت فقیه )حداقل( بر اساس دیدگاه برخی از عالمان اهل سنّت، قابل استنتاج است.

در هرحال، این مقاله با اتخاذ رهیافت مقایســه ای درصدد بررســی تطبیقــی دو تفکر ولایت فقیه 

و ســلفیان معاصر است. باید توجه داشــت که یکی از اهداف علوم اجتماعی، تشخیص و توصیف 

روابط میان پدیده های اجتماعی اســت. از جمله روش های مورداســتفاده در علوم اجتماعی، روش 

مقایســه ای اســت. بدین معنا چون در همه موارد نمی توان از روش تجربی استفاده نمود، پس باید از 

روش های دیگر از جمله روش مقایســه ای بهره برد )مارش و اســتوکر، 1378: 28،29(. از آنجا که 

روش مقایسه ای متضمن یافتن وجوه تشابه و تمایز است، این دو وجه توأمان مورد توجه خواهند بود؛ 

کید بیشتری بحث خواهند شد. در همین راستا ابتدا به وجوه تشابه می پردازیم. اما وجوه تمایز با تأ

3. وجوه تشابه
3ـ1. بازگشت به اسلام

از وجوه تشــابه در دو دیدگاه ولایی و سلفی، بازگشــت به اسلام به عنوان آلترناتیو قابل قبول، به منظور 

ادارۀ جامعۀ اسلامی جهت مدیریت و توســعه است. بابی ســعید بر این باور است که مفهوم اسلام 

سیاســی بیشــتر برای توصیف آن گروه از جریان های سیاســی اسلام کاربرد دارد که خواستار ایجاد 

حکومتی بر مبنای اصول اسلامی هستند. به همین جهت اسلام سیاسی را می توان گفتمانی به حساب 

آورد که مفهوم مرکزی آن حکومت اسلامی است )سعید،1379: 20(.

 قبل از وقوع انقلاب اسلامی در ایران با توجه به حاکمیت دو تفکر اومانیســم و ماتریالیســم در 

 باید به یکی از دو شــیوۀ 
ً
اغلــب نقاط جهان، چنین به نظر می رســید که نظام های حکومتی منحصرا

لیبرال دموکراســی یا سوسیال دموکراسی پایبند باشــند. چنانچه انقلابی در جهان رخ می داد، به ناچار 

باید تحت حمایت یکی از دو بلوک شرق یا غرب قرار گیرد تا بتواند به پیروزی رسیده و به حیات خود 

ادامه دهد )شفیعی،1385: 84(. در اینجا لازم است که از دو تفکر ولایت و امارت به برخی از افکار 

متفکران این دو حوزه اشاره شود.

 در الگوی امارت اسلامی در بحث ریشــه های فکری این نظریه باید به ســید قطب اشــاره کرد. 
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وی در کوران مبارزه در جهت اشــاعۀ افکارش به زندان افتاد و در مدتی که در زندان بود به نگارش دو 

کتاب تفســیر فی ظلال القرآن و مانیفست اسلام سیاســی اش با عنوان نشانه های راه پرداخت. این 

آثار اندیشــه های نهایی قطب را تشــکیل می دهند. وی در این کتاب ها بر مبنای تفسیرهایی از قرآن، 

تاریخ اسلام، مسائل اجتماعی و سیاسی مصر، ادعاهایی افراطی و ساختارشکنانه مطرح نموده است 

یق )نشانه های راه( مطرح  )مرادی،1382: 15(. البته سید قطب نظریۀ خودش را در معالم فی الطر

کرده و ادعا می کند تا زمانی که از قوانین شــریعت به عنوان یک سیستم جامع به منظور تمام جنبه های 

زندگی پیروی کنیم، هیچ چیز غیراسلامی ناجور و فاســدی وجود نخواهد داشــت و انسان ها از تمام 

مواهب بهره مند خواهند شــد. در  این  کتاب  سید قطب به  وجـــود تمایز بین نظام اجتماعی مبتنی بر 

کید می کند و نظام های حاکم در همۀ جوامع و ازجمله جوامع  نظام دینی  و نظام  اجتماعی  غیردینی تأ

مسلمانان را  نظام های  جاهلی  دانسته و اسلام گرایان را به آمادگی برای برپایی جـایگزین انـقلابی این 

نـظام های جاهلی فرامی خواند  )السید،1383: 73(.

یق مفهوم و هدف اصلی این کتاب به آشکارا بیان شده است .  در بخش مـقدماتی  مـعالم فی الطر

در همین ارتباط، ســید قطب بر این باور است که امـــروزه بشریت بر لبۀ پرتگاه قرارگرفته اســـت و 

خـطر نـابودی او را  تهدید می کند و درنهایت، هم ایدئولوژی های فردگرا و هم جمع گرا هردو شکست 

خورده اند و اکنون در بحرانی ترین دوران ها قرار داریم؛ به طوری که نوعی آشوب و سردرگمی در جهان 

حاکم است و نـــوبت اسـلام رسیده است تا از فـرصتی که پیش آمده بـرای امت اسلامی  نقش خـود 

کید  را ایـــفا نماید. سید قطب بر برقراری حکومت خداوند  بر  روی زمین و محو حـکومت بـشری تأ

می کند و معتقد اســت که گرفتن قدرت  از  دست  بندگان غاصب و برگرداندن آن  به خداوند و برقراری 

اقتدار  بر  اساس قانون الهی و از بین بردن قوانین ساختۀ بشر تنها از طریق موعظه  و حـــرف  صـــورت 

نخواهد پذیرفت. آن هایی که  قـــدرت  خـدایی را  بر  زمین   غضب کرده اند و بندگان  خدا را به  ستایش  

خود تبدیل کرده اند، تنها از طریق حرف و سخن از کار کنار نخواهند رفت، زیرا در غیر این صـورت  

وظیفه ی پیامبران او بســیار  آسان تر  انـــجام می گرفت )کوپل،1366: 57(. اصرار سید  در  تکرار این 

مسئله که اســتقرار حکومت خداوندی بر روی زمین  نمی تواند تنها از  طریق  موعظه و حرف صورت 

بگیرد، نشان  می دهد  که  مبارزان اسلامی نمی بایست خود را تنها با حرف محدود کنند و نوعی مواجهۀ 
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مسلحانه را تشویق می کند.

در طرف دیگر، نظریۀ ولایت فقیه نیز مدعی بازگشت به قوانین اسلامی برای مدیریت کشور است 

که با نام بنیان گذار این نظریه در عرصۀ عمل، پیوند خورده است. ایشان در سال 1342 در رأس رهبری 

یک حرکت سیاســی فعال قرار گرفت و مراجع دیگر را نیز با خود به میدان مبارزه کشانید و این مسئلۀ 

مهمی بود که از صدر مشــروطیت تا این مقطع عملی نشــده بود. تا قبل از ســال 1342 حرکت های 

سیاسی که در جهت مخالفت با ساخت استبدادی شکل می گرفت در قالب های گوناگون روشنفکری 

و یا دینی ســازمان می یافت. رویارویی با اصل نظام شاهنشــاهی هدفی است که تا پیش از این، چه 

در بیــن نیروهای مذهبی و چه غیرمذهبی، به عنوان هدف قابل دســتیابی مدنظر قرار نمی گرفت. فقه 

شــیعه نیز هر حکومتی را در عصر غیبت نامشــروع می دانست و مشــروطه را به قول آیت الله نائینی 

با توجه به اصل دفع افســد با فاسد تلقی می کرد )پارســانیا،1380: 304(. برخلاف رویه های قبلی 

نیروهای مذهبی و ســایر احــزاب، امام خمینی اولین حملات خود را متوجــه تبلیغات و تلاش های 

اســتعمارگران که سال ها تلاش کرده بودند تا اسلام را فاقد شــیوۀ حکومت معرفی کنند، قرار دادند و 

دراین باره می فرمایند:

 استعمارگرایان به نظر ما آوردند که اسلام حکومتی ندارد؛ تشکیلات حکومتی ندارد. 

بر فرض که احکامی داشــته باشــد، مجری ندارد و خلاصــه اسلام فقط قانون گذار 

است. واضح است که این تبلیغات جزئی از نقشه استعمارگران است برای بازداشتن 

مســلمین از سیاست و اساس حکومت. ما معتقد به ولایت هستیم و معتقدیم پیامبر 

اکرم)ص( باید خلیفه تعیین کند و تعیین کرده است. ... ما خلیفه می خواهیم تا اجرای 

قوانین کند. قانون مجری لازم دارد )امام خمینی،1373: 14(.

 ایشان بر این باورند که :

حکومت، شــعبه ای از ولایت مطلقه رســول الله)ص( اســت و یکــی از احکام اولیۀ 

اسلام و مقــدم بر تمام احکام فرعی حتی نماز، روزه و حج اســت. حاکم می تواند 

مســجد یا منزلی را که در مسیر خیابان است خراب ... حکومت می تواند از حج که 

از فرایض مهم الهی اســت، در مواقعی که مخالف صلاح کشــور اسلامی  دانست، 
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 جلوگیری کند )امام خمینی، 1389، ج 20: 170(. ما موظفیم برای تشــکیل 
ً
موقتا

حکومــت اسلامــی جدیت کنیم. اولین فعالیــت ما را در این راه تبلیغات تشــکیل 

می دهد. ... وظیفه فقهاســت که عقاید و احــکام و نظامات اسلام را تبلیغ کنند و به 

مردم تعلیم دهند تا زمینه برای اجرای احان و برقراری نظامات اسلام در جامعه فراهم 

شود. )امام خمینی،1373: 116(.

 بنابر آنچه آمد در هر دو الگوی ولایت و امارت بازگشت به اسلام و قوانین آن تنها راه حل سعادت 

جامعه اسلامی است.

3-2. مبارزه با جنبه الحادی و اومانیستی تمدن غرب
یکی از مهم ترین وجوه تشــابه هر دو الگوی مورد بحث، مبارزه بــا جنبه های الحادی تمدن غرب و 

ارزش های آن اســت. لازم به ذکر اســت که جنبش های عرب برای استقلال و بهبود وضع اجتماعی 

خویش کم وبیش هم زمان با بیداری ایرانیان در قرن 19میلادی آغاز شد. هردو گروه نویسندگان ایرانی 

و عرب، پیشــرفت های غرب را در زمینه های گوناگون مادی و معنوی می ستودند و در برابر حکومت 

اســتبدادی از نظام مبتنی بر نمایندگی دفاع می کردنــد؛ اما تفاوت مهم آن بود که اعراب در پی اثبات 

هویت قومی و حتی برتری عرب بودند؛ در این بین نویســندگانی بودند که اسلام را دینِ قومیت عرب 

و عرب را رکن اعظم بقای اسلام می دانســتند. در مقابل ایرانیان که استقلال خود را در برابر بیگانگان 

دست کم به طور ظاهری از دست نداده بودند، در مرحلۀ بیداری نیازی به اثبات هویت قومی خویش 

نمی دیدند )عنایت،1363: 2ـ3(. با شــروع بیداری اسلامی و مبارزه با اســتعمار نفرت از غرب در 

میان مســلمانان افزایش یافت، تا جایی که برخی از برخورد تمدن غرب و اسلام سخن گفتند. البته، 

عربستان سعودی نمونه ای است که در آن پدیدۀ تطبیق ناپذیری تمدن ها ــ برخورد ارزش ها ــ سد راه 

مناســبات نزدیک با غرب نیست. مشروط بر اینکه سیاست خارجی کشور منافع غرب را تهدید نکند 

یا نخواهد به رقیبی در ســطح منطقه ای و بین المللی تبدیل شــود )عنایت، 1363: 43(. دهۀ 1970 

م. نمایانگر آغاز مرحلۀ جدیدی در تاریخ اسلام اســت. نفوذ سیاسی، اقتصادی غرب در بسیاری از 

کشــورهای اسلامی و تضعیف شــدن مسلمانان و از بین رفتن اقتدار و شــوکت دیرینۀ امت اسلامی 
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توسط اســتعمارگران غربی و عوامل غرب زده داخلی آنان باعث شد تا جنبش های استقلال طلبانه در 

گوشــه و کنار جهان اسلام آغاز شــود. جنگ اکتبر 1973، پیروزی انقلاب اسلامی ایران در ســال 

گاهی  1979، قتل انور سادات در 1981، جنگ اعراب و اسرائیل در سال 1973 نمونه هایی از رشد آ

اسلامی در دهۀ هفتاد اســت. البته غرب این پدیده ها را به بنیادگرایی و رادیکالیســم مرتبط ساخته و 

گاهی از آنان به تروریسم، خشونت و تندروی متهم می کند )سالار، 1383: 113(.

باید به این نکته توجه داشــت که در فقه سیاسی شیعه دو نتیجه وجود دارد که از عدم مشروعیت 

قدرت موجود به دســت می آید. یکی در جهت ســکوت و دیگری در جهت اقــدام انقلابی جلوه گر 

اســت. پس از غیبت معصوم)ع(، هر دو گزینه به نحوی مورد توجه  بود، چیزی که در فقه شیعه به تقیه 

مشــهور است یا برعکس روش دیگری که همان اقدام انقلابی است. تحت تأثیر شرایط خاص به طور 

تدریجــی گزینه دوم انتخاب شــد )Algar,1983: 18(. اگرچه نیروهــای مخالف رژیم تحت عنوان 

مدرنیته در فرآیند مبارزه مشارکت داشتند اما ایدئولوژی اسلام در رشد و گسترش جنبش نقش اصلی 

را برعهده داشــت)Ayubi,2003: 112( و انقلابی را به وجود آورد کــه تمام پیش بینی های غرب را از 

بین برد؛ به طوری که این را از خاطره و یادداشــت های تاریخی آمریــکا خط زد که آن ها عمق ایران و 

انقلاب اسلامی آن را به خوبی نتوانســتند بفهمند )Murray,2009: 143(. درواقع، هویت دینی که با 

انقلاب اسلامی ایران معرفی شد باعث شد اکثر مسلمانان متمایل شوند که هویت سیاسی خویش را 

در جامعه دینی بیابند )Lewis,2018: 29(. برای مثال حزب الله لبنان پس از مقابلۀ نظامی با اســرائیل 

و غرب وارد مرحلۀ جدیدی به نام جهاد سیاســی شــده اســت. این حزب در تلاش است تا مدلی از 

نظریه سیاســی انقلاب ایران را وارد سیستم سیاســی لبنان کند )Hamzeh,1993: 328(. البته روش 

برخورد با تمدن غرب به جنبه های الحادی و مادی گرایانه صرف تمدن غرب منحصر می شود و هر دو 

الگو قائل به روابط گزینشــی یعنی جذب مؤلفه های مثبت و طرد ویژگی های منفی هستند. برای مثال 

کید  امام خمینی نسبت به تمدن غرب قائل به نگاه گزینشی بودند و بر تمایز وجوه مثبت و منفی آن تأ

داشــتند. همین رویه را در سیاست های امارت اسلامی مشاهده می شود و تفکر اخیر درصدد جذب 

برخی از دستاوردهای تمدن غرب است.
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3-3. مناسک گرایی و شریعت گرایی
کید بر مناســک مذهبی و پیاده ســازی ارزش های  از دیگــر وجوه تشــابه دو تفکر ولایت و امارت تأ

شــریعت در جامعه اســت. اگر تفکر ولایت فقیه را با ســنّت گرایی )با اغماض( یکسان بدانیم، نقاط 

مشــترک سنّت گرایی و سلفی گری وثاقت نص؛ یعنی اعتماد به قرآن و حدیث نبوی، شریعت محوری 

کید بر اجرای قواعد مناســک و آداب دینی اســت که سنّت گرایان شــریعت را لازم و بنیادگرایان  و تأ

را واجب می دانند. البته معرفت شناسی ســنّت گرایی بر تعقل استوار بوده|، حال آنکه معرفت شناسی 

ســلفی تفحص کلی عقل همراه با واکنــش نفس به این تفحص در عقل و ضمیر را شــناخت کامل 

می دانند. سلفیون فارغ از عمل گرایی نسبت به وجوه عقلانی، فلسفی، هنری و معنوی اسلام بی توجه 

هســتند و جهت گیری های صــوری در حوزه های مختلف حیات اتخاذ کــرده و در تمنای پایه ریزی 

جامعه اسلامی هســتند که مبتنی بر هنجارهای اجتماعی و حقوقی صوری و سطحی اسلامی است 

)طاهری،1395: 52(. به هرحال شــریعت گرایی و رعایت مراسم و مناسک مذهبی در سطح جامعه 

از دغدغه های هر دو تفکر است.

4. وجوه تمایز
4-1. منابع قانون اساسی

از وجوه تمایز میان گفتمان ســلفیان معاصر با نظریۀ ولایت، منبع قانون اساسی است. قانون اساسی 

به دلیل اینکه مدیریت دولت و جامعه را نظم می دهد، حصاری بر دایرۀ وسیع قدرت نامحدود ترسیم 

می کنــد، محدودیت هایی بر اختیــارات مقامات عمومی اعمال می نماید، حــق آزادی مردم را مورد 

شناســایی قرار می دهد، اســتفاده و اجرای آن را تأمین و تضمین می کند، اهداف، کاربست حق ها و 

آزادی های شــهروندی را تعیین می نماید و به تدریج این حقــوق را ارتقا می دهد، جایگاه آن در عصر 

امروز بشر قابل توجه است )دارایی،1400: 1272(. به عبارت دیگر، سه اصل اساسی و معیار ارزیابی 

قانون اساسی حاکمیت مردم، حاکمیت قانون و اصل سوم لازم الرعایه بودن حقوق و آزادی های مردم 

 موجودیت ندارد. لازم به ذکر است که از 
ً
است )هاشــمی،1383: 329( که در تفکر سلفی اساســا

نظرسلفیان، قرآن، سنّت و اجماع از منابع قانون به شمار می روند؛ درحالی که شیعیان، قرآن، سنّت و 
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عقل را از منابع اخذ قانون می دانند. همچنین ســلفیان قیاس، استحسان و سد ضرایع را نیز در بحث 

منابع قانون مورد توجه قرار می دهند، اما شیعه موارد نامبرده را در منبع قانون قابل قبول نمی داند.

4-2. نقش احکام و عقل در حکومت
عقلانیت و نحوۀ تفسیر متون دینی در دو گفتمان ولایت و سلفیان دارای تمایزاتی است که پرداختن به 

آن ها قابل تأمل است. در نگاه شیعه بحث تداخل احکام از موارد جدی است که جایگاه عقلانیت را 

در تفســیر احکام نشان می دهد. در همین ارتباط، اگر احکام شرعی در حاکمیت دچار تزاحم گردند، 

ولی فقیه با ســازوکار مجمع تشــخیص مصلحت نظام و به حکم عقل برای زمانی مشخص می تواند 

از اجرای یک حکم دینــی جلوگیری کند. برای نمونه: امام خمینی در مقاطعی و بنا بر مصلحت و به 

حکم عقل برای مدتی از اجرای حکم شرعی حج واجب خودداری نمودند. امری که در نظام سلفیان 

کید افراطی بر کتاب  کمتر مشاهده شده است. در فضای سیاسی اهل سنّت و رویکرد نص گرایی با تأ

مقدس هیچ نیازی به علوم دینی، کلام، فلســفه و عرفان اسلامی نیســت و بر این باورند که این علوم 

به جای اینکه باعث رشد و پیشرفت باشند، مانع توسعه و پیشرفت شده اند. )پیشوایی،1398: 170(.

 البته در جهان اسلامی امروزه مــا می توانیم تمام عملکردهای ایدئولوژی و درهم آمیختگی آن ها 

را با عناصر دیگر مشــاهده کنیــم. به ویژه موضوع قدرت و رابطۀ آن با ایدئولــوژی با بحثی که دربارۀ 

نقش اسلام در درون جوامع اسلامی در جریان اســت، ارتباط مســتقیم دارد. این بحث آشــکارا به 

قدرت و کســانی که آن را در دســت دارند و به کار می برند، مربوط می شــود. در داخل بســیاری از 

جوامع اسلامی، اسلام به عنوان یک ایدئولوژی برای ســلب مشروعیت از ساختار قدرت موجود و به 

مبارزه طلبیدن آن به کار گرفته می شــود؛ اما صاحبان قدرت نیز از آن در جهت مشــروعیت بخشیدن 

به وضعیت خود و همیشــگی ساختن آن اســتفاده می کنند )هانتر،1380: 38،39(.  بعد از رحلت 

پیامبر)ص( و گسترش مرزهای جغرافیایی اسلام و همچنین پیدایش مسائل جدید و نیاز به پاسخ به این 

مســائل از سوی دیگر، باعث تعدد قرائت ها از متن کتاب مقدس شد. در این میان، اهل سنّت در فقه 

مذاهب مختلفی داشــتند تا اینکه بنا به دلایلی، حکومت وقــت در قرن هفتم تصمیم گرفت از تعدد 

مذاهب فقهی بکاهد و درنهایت چهار مذهب مهم و عمده را رســمیت بخشــیدند. درهمین ارتباط، 
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مالکی ها پیروان مالک بن انس هستند. او معاصر ابوحنیفه بود، البته مالک برخلاف ابوحنیفه به قیاس 

خوش بین نبود. شــافعی ها به پیروان محمد بن ادریس شافعی می گویند که درواقع وی حد وسط بین 

دو نفر فوق اســت؛ یعنی نه به اندازه ابوحنیفه قیاس می کرد و نه مثل مالک با قیاس مخالف اســت. 

گروه آخر حنبلی ها هستند. امام این مکتب احمد بن حنبل است وی بیشتر از مالک بن انس با قیاس 

و اســتدلال ذهنی مخالف بوده و فقه او بســیار جامد و خشک است و به طور اساسی برای عقل هیچ 

حقی قائل نیســت. به عبارت دیگر، ســلفیان نقل )آیات قرآن و احادیــث( را بر عقل ترجیح می دهند 

)ابوزهره،1996: 529(. شــدت پایبندی احمد بن حنبل به حدیث سبب شد که او در برخی مسائل 

عقیدتی دین، رأی متفاوت با دیگر علمای معاصر خود داشــته باشــد. اعتقــاد به قدیم و غیرمخلوق 

بودن قــرآن، رؤیت خدا در قیامت و مخالفت بــا اهل کلام از این جمله اســت )پورامینی،1392: 

28،29،30(. برخلاف مذهب حنبلی ها، اجتهاد شیعه بر دو اصل ظن و عقل ایستاده است، دانشی 

خطاپذیر است. این ویژگی از یک ســو باعث ناپایداری بنیادین در دانش سیاسی شیعه شده و جامعۀ 

شــیعه را با زایش و زوال مداوم و همیشگی اجتهادات مواجه ساخته است؛ از سوی دیگر موجب شده 

اســت که روش شناسی شیعه برخلاف اهل سنّت، به گشــودگی دائمی و انفتاح اجتهاد حکم نموده و 

با انحصار اجتهاد به مؤسســان چند مکتب، باب اجتهاد و نقد را هرگز به روی آیندگان نبندد. بسیاری 

از متکلمین و فقهای اهل ســنّت به خطاناپذیری و تصویب در آرای مجتهدین می اندیشند و در مقابل 

کید می کنند )فیرحی، 1378: 303(. می توان گفت  علمای شیعه بر خطاپذیری در احکام اجتهادی تأ

جایگاه اجتهاد در فقه شــیعه اســت که این مکتب را تا حد زیادی انقلابی کرده است؛ درصورتی که 

فقه اهل ســنّت بر علیه حاکم حتی اگر ظالم باشد، قیام نمی کند. به همین دلیل است که فقه سیاسی 

شیعه نیز به مشــروعیت حکومت های ظالم فتوا نداده است. هرچند در برهه هایی از تاریخ فقه شیعه 

از طریق تعامل، تدافع و تهاجم با این حکومت ها همکاری داشــته اســت؛ اما قابلیت فقه از یک سو 

و موقعیت شناســی فقهای شیعه از سوی دیگر موجب شــد که این جریان بتواند با گذار از مدل های 

نامشــروع حکمرانی و پیوند هویتی و دینی )در میان مردم( ابتدا از حاشــیه تحولات سیاسی به متن 

آن نفــوذ کرده و با وقوع انقلاب اسلامــی از متن تحولات اجتماعی ــ سیاســی به رأس هرم قدرت 

سیاسی مشروع دست یافته و تئوری ولایت فقیه تبدیل به  نظام سیاسی گردید. )طاهری، 1396: 76(. 
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به طورکلی، اسلام سیاسی در ایران بر اساس تفکر شیعی شکل گرفته است؛ یعنی زمینه های عقل گرایی 

موجود در تفکر غالب شــیعی، امکان جذب مفاهیم و عناصر جدید را فراهم کرده اســت. عناصری 

مانند تفکر عقلانی و امکان بازنگری در فهم و تفســیر آموزه هــای دینی، بازبودن باب اجتهاد و نقش 

مکان و زمان در آن، خطاپذیری اجتهاد و امکان جذب مفاهیم جدید و منطقه الفراغ که شرایط جذب 

ایده های نو را مهیا کرده است. به هرحال تفکر شیعه در طول تاریخ بر اساس اصل امامت شکل گرفته 

اســت، اما برخی زمینه های تحول در درون آن نهادینه شده اســت )بهروزلک، 1386: 80(. در این 

میان، وجوه سیاســی متون دینی نیز وضعیت ویژه ای دارد که در هیچ یک از نظریه های سیاســی قابل 

کید و برخی دیگر به حاشــیه رانده  جمــع نبوده اند و به ناچار در طی زمان، برخی از این متون مورد تأ

شــده اند. به سخن دیگر در نصوص دینی فهم های تازه ای وجود دارد که ممکن از هر تفسیری در باب 

این متون و نصوص به دست آید )فیرحی، 1378: 18(.

برعکس آنچه در مورد فقه سیاســی شــیعه آمد، در تفکر سلفی نوعی سنّت عقل ستیزی مخالف 

اســاس اجتهاد و تقلید از اعلم حاکم هست. ســنّتی متکی بر احادیث که با اصرار تمام خود را مقلد 

محض سلف صالح می داند. لزوم اتحاد همه افراد به همراه ساده سازی دین به مثابۀ عصر جاهلیت با 

نگاهی غیرقابل اختلاف در دین، باعث گردیده اســت تفکری در گروهی از مسلمانان ظهور پیدا کند 

که همه خود مجتهد باشند و فهم هیچ علمی برای آن ها حجت نباشد و از طرف دیگر هرگونه مخالفت 

با خود را ناشــی از بی تقوایی، جهالت مخالفان و شــرک می دانند. راهکار این گروه تشکیل یک گروه 

جهادی و اعلام کفر تمام مخالفان خود و راه انداختن جنگ با آن ها اســت تا به صراط مستقیم درآیند 

)پیشوایی،1398: 170(. بنابراین جایگاه عقل و احکام حکومتی مرتبۀ خاص و ویژه ای در فقه شیعه 

دارد؛ درحالی که در تفکر امارت اسلامی عقل گرایی مرتبۀ نازلی را اشتغال نموده است.

4-3. مشروعیت و مقبولیت حاکم
باید به این نکته توجه داشــت که مشــروعیت حکومت از نظر نظریۀ ولایت فقیه با ســلفیان معاصر 

متفاوت است. مشــروعیت در نظام ولایی در گرو انتصاب الهی است و مردم نقشی محوری در این 

انتصــاب ندارند و به همین دلیل در اثر حضور معصوم حاکمیت به وی منحصر می شــود؛ لکن این 
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مســئله نفی کنندۀ نقش جدی مردم در این نظام سیاسی نیست؛ بدین معنی که برای اعمال این ولایت 

انتصاب تنها کافی نیست و نیاز به همراهی و یاری مردم است. اگر این عامل وجود نداشته باشد نه تنها 

تکلیف اعمال ولایت از دوش ولی خدا برداشــته خواهد شــد؛ بلکه حق اعمال ولایت را نیز نخواهد 

داشت و لذا اعمال ولایتش مشروع نخواهد بود )موحدیان،1398: 229(. از طرف دیگر، اصل بیعت 

یکی از اصول مهم تشــکیلاتی در اندیشه، برنامۀ حزبی و سیاسی امارت اسلامی است. در خصوص 

نظام سیاسی امارت باید به این نکته توجه داشت که اموری چون رویکرد حداقلی به نص )محوریت 

کید بر فقدان نص از ســوی پیامبر)ص( در خصوص جانشین پس از  نص قرآن برای درک همۀ امور و تأ

خودش(، محوریت رفتار سیاســی خلفا )به ویژه گونه شــکل گیری حکومت خلفا و تأثیر آن در تبیین 

ملاک مشروعیت حاکمیت(، عمل به رأی و فعل صحابه وابسته است )ایزدهی،1397: 14(.

 در همین ارتباط، می توان هشــت شــاخص را برای توزیع غیراقتدارگرایانه قدرت در نظر گرفت: 

قانون گرایی، انتخاب، مشــارکت مردم و رأی گیری، استقلال سه قوه، اصل آزادی، قوت جامعه مدنی، 

محاســبه پذیری و قداســت زدایی از هیئت حاکمــه )حقیقت،1394: 52(. در نظریــۀ ولایت فقیه، 

مشــروعیت فقیه عادل در گروه دو عامل است: یک انتصاب الهی در مرحله ولایت بالقوه و مقبولیت 

مردمی در مرحله ولایت بالفعل.

 انتصــاب الهی نیازمند وجــود صلاحیت های چون علم، قانون و عدالت در زمامدار اســت که 

موجب می شود از سوی خداوند به ولایت انتخاب گردد. در صورتی که در تفکر امارت اسلامی نوعی 

 دینی با محوریت امیری 
ً
عمل گرایی نظرورزانه ای مشاهده می شود که در تلاش است تا حکومتی تماما

مقتدر را به قدرت رســاند. از این جهت حداقل در ظاهر، بر اســلوب سنّت و اصول الهی حکومت 

کرده و حیات مســلمین را به گونه ای به پیش ببرد که بازتاب الگوی عملی و رفتاری برای مسلمانان در 

تمام عرصه های عقیدتی و سیاســی باشد )طاهری، 1395: 40(. همچنین توجه به اصل تفکیک قوا، 

پایبندی به قانون اساسی، شناسایی راه های پاســخگویی و جلوگیری از استبداد در نظریة ولایت فقیه 

پیش بینی شــده است؛ اما در تفکر امارت اسلامی همۀ امور به تصمیم امیر مربوط می شود و وی منبع 

قانون، اجرا و تفسیر آن به حساب می آید.
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4-4. مشارکت مردم در حاکمیت
در فقه سیاســی دیدگاه مختلفی هســت که می توان آن ها را به دو گروه نظریه های مشــروعیت الهی 

بلاواســطه و نظریه های مشروعیت با واســطه یا نظریه های الهی ـ مردمی تقسیم کرد. مشروعیت در 

 در مقام تحقق 
ً
نظریه های گروه اول تنها از جانب خداوند تأمین می شــود؛ هرچند حکومت ها معمولا

به آراء یا رضایت مردم نیاز پیدا می کنند. برعکس، نظریه های دســته دوم ترکیبی از مشــروطۀ الهی و 

مردم هستند و حتی در این مقام نیز به رأی مردم نیاز دارند )حقیقت،1394: 26(.

باید به این امر توجه داشــت که یکی از شاخص های کلیدی برای به رسمیت شناختن حکمرانی 

خوب، مسئلۀ دموکراسی و جایگاه مردم است. این معنا در نظام مبتنی بر فقه، به خوبی در حال انجام 

اســت؛ اما فقه موضعی فراقضایی خارج از فرایند نظارت ملی نیســت، بلکه برعکس، مردم بیشترین 

حساسیت را دارند و تحت نظارت رهبری هستند. ولی فقیه به عنوان یک هیأت حاکمه که در شخصیت 

حقوقی حاکم تجسم یافته اســت، مانند سایر نهادهای حکومتی اعم از سکولار، دموکراتیک و سایر 

اشکال قدرت با اقتدار مطلق، باید دارای قدرت و اختیار باشد. نظام فقهی از ویژگی های دموکراتیکی 

مانند آزادی، برابری سیاســی و حاکمیت قانون بهره برده اســت. اگرچه تفاوت هایی در نحوۀ اجرای 

آن وجود دارد  .)Olya,2020: 14(به عبارت دیگر، بســیاری از ویژگی های نظام سیاســی ایران پس 

از انقلاب اسلامی شــبیه به دیگر دولت های مدرن اســت، اما برخی نهادهای سیاسی در جمهوری 

اسلامی ایران هستند که خاص این کشور بوده و در هیچ یک از دولت های مدرن و حتی در دولت های 

اسلامی وجود ندارنــد. نهادهایی مانند دفتر مقام معظم رهبری، شــورای نگهبان، مجلس خبرگان، 

مجمع تشخیص مصلحت نظام که هریک از این نهادها در مفهوم سازی ایران به عنوان کشوری اسلامی 

نقش داشــته اند و وظایف و محدودیت های آن ها در مجموعه ای به نام قانون اساسی مشخص گردیده 

است. از میان تمامی نهادها تشکیل مجلس خبرگان با حضور اکثریت روحانیون مهم ترین اقدامی بود 

که اسلام سیاسی فقاهتی را به پیروزی کامل نزدیک کرد؛ زیرا با تشکیل این مجلس، تصمیم گیری در 

مورد قانون اساســی و به تبع آن ساختار سیاسی نظام جدید به نمایندگان اسلام سیاسی فقاهتی واگذار 

گردید. ساختار سیاسی و قانون اساسی در سال 68 مورد بازنگری قرار گرفت و به دنبال آن تغییرات در 

حوزۀ رهبری و قوۀ مجریه انجام شد. ولایت فقیه به ولایت مطلقه فقیه تغییر کرد و اختیارات آن افزایش 
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پیدا کرد. این تغییر، ســاختار سیاسی نظام جمهوری اسلامی را بیش از گذشته بر رهبری استوار کرد. 

ولایت فقیه را به عنوان نهاد قدرتمند در ورای قوای سه گانه قرارداد )بصیری، 1395: 62(.

در اندیشۀسیاســی امام خمینی نیز، حقانیت و مشــروعیت نهادهای سیاســی و حقوقی در سایۀ 

ولایت انحصاری خداوند و بر ملاک و مبنای اذن الهی اســت؛ امــا به تبع آموزه های اسلام، فرصت 

اعمال قدرت برای هر حاکم و نظام مشروعی تنها از رهگذر اقبال و اختیار مردم است. به عبارت دیگر، 

ولایت را از آن فقیهی می داند که با ابراز نظر عمومی مردم، پذیرش وی محرز شــده باشــد یا اقبال به 

آن از طریق مجلســی متشکل از فقهای منتخب مردم در جایگاه ولی امر سیاسی کشور انتخاب شود 

)موحدیان،1398: 152(. هرچند اهل سنّت حسن و قبح عقلی را رد می کنند و نوعی با عقل در عرصۀ 

کلام موفق نبودند، اما در عرصۀ اجرای احکام و سیاست ورزی به گونه ای دیگر عمل نموده اند؛ چرا که 

یکی از قواعد بســیار مهم فقه اهل سنّت بحث اعلم بودن امت در امور دنیا است. )پیشوایی،1398: 

170(. از طرف دیگر در الگوی ســلفیان معاصر، با توجه به اینکه مشــروعیت سیاسی در اهل سنّت 

بر توجیه رفتار خلافت درصدر اسلام مبتنی اســت؛ بنابراین و برطبق نظریۀ ولایت فقیه، دموکراسی، 

کید است؛ اما در مبانی نظری  مراجعه به آرای مردمی، مشارکت آن ها و انتخابات در حاکمیت مورد تأ

و عملی امارات اسلامی بیعت تنها راه مشــارکت و حضور مردم بوده و مدل های رأی گیری جایگاهی 

در حاکمیت ندارد.

4-5. سازوکار گردش قدرت
روش گردش نخبگان در ساخت قدرت و به تبع آن گردش قدرت در دو نظریۀ امارت و ولایت ساختار 

متمایزی دارد. امارت اسلامی تلاش دارد تا ســاختار سیاســی خــود را مطابق تاریخ صدر اسلام که 

نشــانی از عزل حاکــم نبوده و عمر خلافت حاکمان بــا مرگ آن ها پایان می پذیرفــت، قرار دهد. به 

همین دلیل در دیدگاه اهل ســنّت، فرایندی برای گردش قدرت، تحدید زمانی قدرت و عزل پیش بینی 

نشــده است )ایزدهی،1397: 21(. برای مثال صالح الحیدان، فقیه سلفی، مخالفت با حاکم جائر را 

خلاف دانســته و تظاهرات علیه وی را به دلیل مغایرت با اصل امنیت حرام می داند )میرعلی،1392: 

120(. درنتیجه، سازوکار گردش قدرت در نظام و اندیشۀ سیاسی گروه های مذکور مبهم بوده و سویۀ 
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دموکراتیکی ندارد. بنیادگرایان ســلفی از طریق شالوده شــکنی جنبه های مطلــق باورانه دنیای مدرن 

درصدد طراحی و پایه گذاری شــالوده های دینی و سیاسی خویش هستند که ریشه های عمیق تاریخی 

با قرآن و وجهی آرمان گرایانه دارد. این نگاه سیاســت ورزی موجود را در بن بســتی گرفتار می داند که 

باید برای نجات آن اقدام عاجل صورت پذیرد )طاهری،1395: 44(. این نجات به دست عدۀ قلیلی 

که توانایی خاصی دارند، صورت می گیرد؛ اما در نظریۀ ولایت فقیه از آنجا که مبتنی بر قانون اساســی 

است که به رفراندوم گذاشته شده و مسئولان حکومتی از طریق فرایند انتخابات منظم و ادواری توسط 

مردم انتخاب می شوند، سازوکار گردش قدرت وجه آشکارتری به خود گرفته است.

4-6. تساهل و تسامح در حکومت
بحث به کارگیری استنباط و تفسیر حکم شــرعی از ابتدا بین مسلمانان وجود داشت. اهل سنّت پس 

از رحلت پیامبر اکرم)ص( ناگهان خود را در برابر مشــکلات لاینحل ناشــی از توسعۀ روزافزون اسلام 

در ســرزمین های مجاور یافتند. آن ها چون در زمان پیامبر)ص( به احکام قطعی دسترسی داشتند، بعد 

از پیامبر)ص( دچار مشــکل شــده و ازاین رو، به ناچار، برای حل مشکلات به رأی و قیاس روی آوردند 

)طبسی،1390: 63(. البته، در عرصۀ اندیشــه و تفکر، اسلام اختلاف دیدگاه ها را مذموم نمی داند. 

آن چیزی که تعدد مذاهب را به شــکل منفی، در مسیر تاریخی مســلمانان ایجاد کرده، تغییر جهت 

آن به ســوی طایفه گرایی تنگ نظرانه بوده اســت. این روحیۀ طایفه گرایانه، هر روز از اصل گفت وگوی 

ســازنده که قرآن کریم به آن ســفارش می کند، فاصله گرفته و تســاهل و مدارای اسلامی را به دست 

فراموشــی ســپرده و حتی برخی مواقع وارد جدال های بی ثمر و نفرت انگیز و غیراخلاقی گشته است. 

)میرآقایی،1386: 28(.

در همین ارتباط، ســلفیان قرآن و احادیث نبــوی را به عنوان راهنمایان متقــن، امری فرازمانی و 

 راهگشا و حلال مسائل مختلف است و حیات واقعی مسلمانان 
ً
فرامکانی می دانند که امروزه نیز کاملا

هنگامــی مورد تأیید بوده که آن ها به تعبیر و تفســیر نصوص روی آورده اند. چنین معرفت شناســی، 

ســلفیون را به ســمت گریز از عقل و تعطیلی آن کشــانیده و هرگونه تمسک به عقل را نوعی بدعت و 

شــرک می دانند و با آن تحت عنوان کفر مبارزه می کنند )طاهری،1395: 48(. به همین دلیل اســت 
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که برخی از فرقه ها ســایر مکاتب را مورد تکفیر قرار داده اند. در این میان افرادی منســوب به برخی از 

فرقه ها و مذاهب مســلمان وجود دارند که مذهب اصیل شــیعه را تکفیر می کردند. سمعانی از کافر 

بودن شــیعیان امامیه ســخن می گوید. گروهی مانند ابن تیمیه و ابن حزم نیز با این نگاه همچون او، 

بی محابا به شــیعه می تاختند. )پورامینی،25:1392( درصورتی که در گفتمان ولایت فقیه بر تقریب 

کید زیادی می شــود و بزرگان این مذهب بر وجوه تشابه به منظور حفظ وحدت مسلمانان و  مذاهب تأ

جلوگیری از تفرقه میان آنان اشاره دارند.

البته نوســانات مستمر بین تفاسیر از یک آموزه الهیاتی یکسان که به طور مشابه در مرکز و پیرامون 

خلافت قابل مشــاهده اســت، نتیجه الزامات گفتمانی و راهبردی متعددی است که رهبری الحادی 

ــ ســلفی را به سمت متضاد کشانده اســت. گرچه در برخی از رهبران خلافت اسلامی تعبیر »محل 

سپری شــده کفر« ـ مفهومی که در ابتدا توسط بخشی از رهبری علمی خلافت به منظور متوقف کردن 

نوسان آونگ تکفیر ابداع شد ـ اما نتوانست یک اجماع ایدئولوژیک در جامعه جهانی الحادی ـ سلفی 

کید آن هــا بکاهد )Iocchi,2020:286(. امروزه نیز گروه های ســلفی  ایجــاد کند و تکفیر مورد تأ

تکفیری ماند داعش و برخی از جریان های فکری القاعده شیعه را با تعبیر دشمن نزدیک، تکفیر کرده و 

مبارزه با آن را واجب و نوعی جهاد می دانند. شاید به همین جهت است که در خلافت اسلامی داعش، 

از نظر موضوعی، بزرگ ترین ویدئوهــا )42.5%( بر فعالیت های نظامی دولت اسلامی تمرکز دارد. 

دومین و سومین ویدیوها آن هایی هستند که بر فراخوان های گروه تمرکز دارند. پشتیبانی )23.4%( و 

فعالیت های دولت سازی آن )19.3%( هستند. در این دولت بیشترین انتشارات جلب توجه، آن هایی 

هستند که بر اعدام و حملات تروریستی متمرکز شده اند )Nanninga,2019:38(. جنبۀ دیگر این وجه 

تفاوت تساهل نسبت به سایر اقوام و گروه ها در ساختار حاکمیت است. جمهوری اسلامی بنابر فصل 

ســوم حقوق ملت در اصول 19 تا 42 قانون اساسی بر تساهل و مدارای اقوام و گروه های مختلف در 

کید دارد. امری که در امارت اسلامی بر برتری قوم پشــتون نسبت به سایر اقوام  عرصه های گوناگون تأ

در جنبه های سیاسی، اجتماعی، اقتصادی و فرهنگی ترجیح داده می شود.
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4-7. فقه سیاسی و شرایط حاکم
فقه سیاســی تشیع پس از انقلاب اسلامی باتوجه به زمینه های سیاسی ـ اجتماعی مانند ورود به حوزۀ 

قانون گذاری، برپاداشــتن و اجرای حدود الهی و عملی کردن اصل مشــورت و...جنبه های مختلف 

فقه سیاســی دســتخوش تحول و دگرگونی گردید. تغییراتی مانند تلاش برای رسیدن به دانش مستقل 

فقه سیاســی، ارائۀ گزینۀ بدیل قدرت، ســعی در پویایی فقه سیاســی، توجه به اصل مصلحت نظام 

اسلامی، پذیرش حوزۀ عرف در کنار شرع و همچنین گذار از فقه فردی به سمت فقه جمعی از جمله 

مواردی است که تحول فقه سیاسی شیعه را نشان می دهد. به عبارت دیگر، فقه سیاسی شیعه در فرایند 

پرسش وپاســخ با جامعه و مسائل آن درگیر بوده و در این راه فقیه همواره با روش اجتهادی خویش به 

نصوص دینی و عقلی در تلاش اســت تا به مسائل جدید پیش آمده پاسخ گوید. اینجا میان نص، فقیه 

و شرایط به وجود آمده در فرایندی رفت و برگشتی موجبات زمینه های فهم تحول در فقه شیعه را ایجاد 

می کند )ســید باقری،1396: 80(. به طور خلاصه، تشــیع براثر تکیه بر اصولی مانند وحدت دین و 

سیاست، عدم تجزیه رهبری دینی و سیاسی )امامت( کلیه حکومت هایی که از اسلام ریشه نگیرد و بر 

اسلام اســتوار نباشد، غیرقانونی و غیراسلامی به حساب می آورد. به همین دلیل شیعه در زمان حضور 

معصوم، رهبری امت را ابتدا در پیامبر)ص( محدود کرده و از طریق وی به امامان منتقل می کند. در زمان 

غیبت معصوم، رهبری به نمایندگان واجد شرایط آنان یا علمای فقیه تعلق دارد )عزتی، 1374: 313(.

از مباحث فقهی دیگری که با موضوع ولایت فقیه ارتباط پیدا می کنند، می توان به اقامۀ نمازجمعه، 

جمع آوری زکات و خمس، جهــاد، امربه معروف و نهی ازمنکر، بیع، قضا، اجرای حدود و تعزیرات، 

بحث قصاص، ارث و خراج اراضی اشــاره داشــت. آنچه در اینجا مهم تلقی می شــود این است که 

ولایت در تمامی موارد مذکور به معنای اولویت در تصرف، تصدی و امارت بر شئون غیر بوده و این 

مســئله نه تنها در امور حسبیه؛ بلکه در امور سیاســت و تدبیر جامعه نیز شامل می شود. چیزی که در 

برخی مواقع مورد اختلاف در بین متفکران اســت، حدومرز اعمال ولایت است. در این میان افرادی 
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معصــوم)ع( قائل نیســتند و ولایت امام را به طــور مطلق در امور عمومــی و خصوصی بر جان و مال 

نافــذ می دانند و همچنین اطاعت امام را حتی در امور عرفی و شــخصی واجب به شــمار می آورند 

)ایزدی،1390: 37(.

 امام خمینی در طی سال های قبل از انقلاب در سایۀ تفسیر جدیدی که از اسلام سیاسی ارائه داد 

توانســت راهی را ایجاد کند که در آن مجموعه ای از مفاهیم برگرفته شده از سنّت اسلامی و تجدد، که 

تا آن زمان ارتباط خاصی باهم نداشتند، در کنار یکدیگر قرار دهد که در سال 1357 به عنوان گفتمان 

فقاهتی شــناخته شــد. این گفتمان توانســت فضایی را فراهم کند تا در آن این مفاهیم به هم چسبیده 

شــوند که در آن بســیاری از گروه های سیاسی فعال در فضای ایجاد شــده، آرزوهای خود را عملی 

کنند. درواقع هنجار اسلام فقاهتی در فضای استعاری خاصی سنّت و تجدد را در کنار هم گذاشت؛ 

به طوری که تناقضات آن ها کمتر هویدا شوند. 

بنا بر آنچه ذکر شــد در اندیشۀ شیعه اعتبار و مشروعیت حاکم به نصب است، اما فقه اهل سنّت 

نصب و نیابت حاکم را منکر هســتند و همچنین دربارۀ مشــروعیت حاکــم معتقدند که روش هایی 

چون اســتخلاف اهل حل و عقد با انتخاب یا بیعت خود به خلیفه مشروعیت می دهند. در این نگاه 

مشــروعیت خلیفه و نظارت بر او توســط امت صورت می گیرد، درحالی که نظریۀ فقه شــیعه، منشأ 

مشروعیت را الهی می داند )کلانتری،1397: 163(.

همچنین فقه شــیعه در بحث شــرایط حاکم، شرط فقاهت، شــجاعت و عدالت را برای حاکم 

اسلامی لازم می داند و فقدان این شــروط به منزلۀ عدم مشــروعیت حاکم است؛ درحالی که از منظر 

فقه اهل ســنّت برخی از شرایط در حاکم از باب ضرورت و برخی دیگر معتقد به اولویت و افضلیت 

این شــرایط هســتند؛ یعنی اگر حاکم عادل یا عالم باشد بهتر اســت و اگر چنین شرایطی را نداشته 

باشد همچنان مشروعیت خواهد داشت )کلانتری،1397: 168(. به نظر می رسد در شرایط اضطرار 

بسیاری از شروط حاکم در دیدگاه اهل سنّت به دلیل مصلحت جامعه اسلامی نادیده گرفته می شود. 

برای نمونه روایات زیادی مبنی بر عقاب حاکم جائر در منابع روایی اهل ســنّت است، اما بااین وجود 

اطاعت از حاکم جائر در فقه سیاســی اهل ســنّت واقعیتی انکارناپذیر اســت. به نوعی اصول تفکر 

سیاســی اهل ســنّت متأثر از تحولات سیاسی و زندگی مسلمانان اســت و اصول مدنظر با تحولات 
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سیاسی و اجتماعی هماهنگ می شود )میرعلی،1392: 117(. به همین دلیل است که در تفکر امارت 

اسلامی، جایگاه و نقش پررنگی برای مردم در نظر گرفته نمی شود و حضور آنان در امر بیعت معنا پیدا 

می کند و در ادامۀ فرایند سکوت کرده است.

4-8. وحدت و اتحاد
از دیگر نقاط تفاوت و تمایز اندیشــه ولایت با ســلفیان معاصر، جایگاه وحدت و اتحاد میان جامعه 

اسلامی اســت. بررسی عقاید شــیعه دوازده امامی نشــان می دهد که آنان در حقیقت اهل جماعت 

بوده انــد؛ زیرا به ایجاد تفرقه بین مســلمانان هیچ گاه جواز نداده اند و موضعی قاطع و بدون شــک و 

شبهه ای پیرامون وحدت مسلمانان دارند. راه حل ائمه)ع( در زمان افروخته شدن آتش فتنه ها و جنگ های 

داخلی پرهیز و دوری از آن ها و عدم همکاری با طرفین درگیری بوده اســت. معنای وحدت اسلامی 

این نیســت که یک مذهب خصوصیات خود را به منظور همانندی با سایر مذاهب فراموش کند؛ بلکه 

معنای صحیح وحدت و تقریب آن است که بر عناصر ثابت و کلی و مشترک عقیدتی و فقهی به عنوان 

کید شود )میرآقایی،1386: 54(. شیعیان گرچه از لحاظ تاریخی تمایل داشتند بین محیط  پایۀ امت تأ

مذهبی و سیاســی تمایز قرار دهند، اما اکثریت علمای شــیعه تا قبل از دورۀ صفویه، به مکتب فکری 

 .)Tuma,2020:53(  ساکت گرا تعلق داشتند و ترجیح می دادند که خود را از محیط سیاسی جدا کنند

پــس از پیروزی انقلاب اسلامی این حضور رنگ عملیاتی به خود گرفــت. ازاین رو، امام خمینی بر 

کید می کردند.  وحدت میان همۀ مسلمانان و بر تقریب مذاهب مختلف آن ها تأ

4-9. نقش زنان در حاکمیت
جایگاه و نقش زنان در عرصه های مختلف جامعه از دیگر موارد تفاوت نظریۀ ولایی و ســلفی است. 

باید توجه داشت که در اصل بیستم قانون اساسی جمهوری اسلامی آمده است که همۀ افراد ملت اعم 

از زن و مرد به طور یکســان در حمایت قانون قرار دارند و از همۀ حقوق انســانی، سیاسی، اقتصادی، 

اجتماعــی و فرهنگی با رعایت موازین اسلام برخوردارند. اصل بیســت و یکم نیز معطوف به حقوق 

زنان است. دولت موظف است حقوق زن را در تمام جهات با رعایت موازین اسلامی تضمین نماید. 
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حضور زنان در عرصه های مختلف سیاســی، اجتماعی، اقتصادی، فرهنگی و ورزشــی در حکومت 

جمهوری اسلامی نشان از اهمیت نظریۀ ولایت فقیه به جایگاه زنان و نقش آنان در توسعۀ کشور دارد. 

درحالی که در تفکر ســلفیان معاصر زنان در ایفای نقش های مذکور با مشــکل و موانع زیادی روبرو 

هســتند. به طوری که کارکرد آنان محدود به خانه داری، تولید نســل و آموختن دروس خاص است. از 

منظر اندیشــۀ سلفی هرگونه اختلاط زنان به هر شــکل مورد پذیرش نیست؛ لذا وقتی ادامۀ مشارکت 

سیاسی زنان مطرح می شود حضور اجتماعی زنان به دلیل مفسده استیلا بر مردان و اختلاط را به دنبال 

خواهد داشت. سلفیان در تأیید روایی این حکم واقعۀ سقیفه بنی ساعده را مثال می زنند که در آن هیچ 

زنی در بیعت حضور نداشــت. همچنین عدم مشارکت زنان برای کسب مناصب سیاسی و سرپرستی 

شــهرها را به این نکته ارجاع می دهند که پیامبر اسلامی هیچ زنی را منصب قضا یا سرپرستی شهرها 

نکرده است )ایمانی،1400: 178(. به نظر می رسد استیلای جنسی مرد بر زن به عنوان گفتمان مسلط 

قرون گذشــته و حال در این منطقه بر شکل گیری نوع نگاه جریان های سلفی تأثیرگذار بوده است. این 

استیلای جنسی نقطۀ عزیمتی برای شکل گیری استیلای بر زن در همۀ عرصه های اجتماعی است.

4-10. جهاد
از مهم ترین نقاط تمایز دو نظریۀ ولایت و امارت، مفهوم جهاد است. در نظام ولایی اصالت با صلح 

و عفو اســت و جهاد یک امر فرعی اســت و به همین علت جهاد ابتدایی جایز نیست؛ درحالی که در 

حکومت ســلفیان جهاد ابتدایی لازم است. لازم به ذکر اســت که جهاد به انواع جهاد بعید و قریب 

تقسیم و حتی جهاد علیه حاکمان اسلامی یک اصل است. درحالی که در نظام شیعه تقیه به عنوان یک 

اصل مطرح بوده و در طول تاریخ مورد اســتفاده قرارگرفته است. این مفهوم مقدس که در دین اسلام 

به منظــور اهداف دفاعی در برابر هجوم بیگانگان به ســرزمین های اسلامــی جایگاه خاصی دارد در 

گفتمان ســلفیان معاصر به عنوان ابزاری شرعی مورداستفاده قرار می گیرد. درواقع، جهاد، اصلی ترین 

روش و راهــکار رهبران ســلفی تکفیری برای دســتیابی به اهداف مورد نظر خود، از جمله تأســیس 

حکومت اسلامی و از ارکان اصلی آن است. بسیاری از رهبران این گروه بر اساس رویکرد تفکر سلفی 

خــود، جهاد را از مهم ترین واجبات الهی و اصلی تریــن وظیفۀ دینی خود می دانند. در همین ارتباط، 
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یق پس از تقسیم جامعه جاهلی و فاضله راه درمان را روی گردانی  ســید قطب در کتاب معالم فی طر

از جاهلیت مدرن به اسلام واقعی به اجرای شریعت و برپایی خلافت اسلامی می داند که جز از طریق 

تشکیلات قوی و مسلحانه ممکن نیست )سید قطب،1979: 45(.

کید می کرد و بر این باور بود جهاد واجب   بن لادن نیز با استناد به آیات قرآن بر مشروعیت جهاد تأ

عینی بوده و هرکسی نتواند به مجاهدان بپیوندد گناه کبیره مرتکب شده است. بر این اساس، این گروه 

معتقدند که تنها راه تغییر نظام های فاســد و جاهلی،  بازگشت به نظام سیاسی اسلامی، جهاد است؛ 

لــذا هر راه دیگری را جهت برپایی نظام خلافت اسلامی مطرود می دانند. ســلفیان جدید جهاد را به 

هر وسیله جایز دانسته و انجام هر کاری از روش های قانونی، رسمی یا غیررسمی مخفیانه که باهدف 

مقابله با کفر و ایجاد دولت اسلامی انجام شود جهاد تلقی می شود )علیزاده،1398: 166(.

 درهمین راســتا از آغاز ســال 2014، گروه های جهادی انفرادی و گروه های جهادی در سراســر 

قارۀ آفریقــا با داعش مرکزی بیعت کردند  .)Warner,2020:32(بنابراین، جهاد در اندیشــۀ داعش از 

یک امر فرعــی، در محوریت امورات قرار می گیرد؛ به گونه ای که آن ها شــهادت درراه جهاد را اصل 

اساســی می دانستند که سایر اصول دین مشروط به اجرا و پذیرش این قسمت به صورت عملی است. 

همچنیــن می توان این طرز تفکر را به عبدالله اعزام به عنوان پدر معنوی القاعده ربط داد. اعزام وظیفه 

یکایک مســلمانان را بعد از ایمان، جهاد و دفاع از سرزمین های اسلامی دانسته و معتقد است جهاد 

از مهم ترین وظایفی اســت که در عصر حاضر توسط مسلمانان به دست فراموشی سپرده شده است. 

علــت اصلی وضعیت فلاکت بار کنونی را، عمل نکردن به امر جهاد می داند )فتحی، 1398: 220(. 

بنابر آنچه آمد، ایدئولوژی »جهادگرایی ســلفی« الهام بخش بســیاری از گروه های رادیکال و مسلح 

مانند »القاعده« در آغاز قرن 21 بوده اســت. این گروه ها، دیدگاه های سلفی گری علمی )سلفی گری 

ســنّتی( را رد کرده و خشونت را راهی مناســب و ضروری برای مقابله با حملات غرب برعلیه اسلام 

به حساب می آورند )Meijer,2007:423(. گروه های مذکور، متون اسلامی و تاریخ را در جهت عقاید 

Karagi�( کید بســیار دارند خویش بازتفســیر نموده و بر آیات نظامی قرآن و تاریخ نظامی اسلام تأ

 در میان 
ً
annis,2014:195(. این برداشــت از مفهوم جهاد در فقه شــیعه قابل پذیرش نبوده و اساســا

شیعیان از جهاد در برابر نفوذ بیگانگان به مرزهای داخلی کشور کاربرد داشته است؛ بنابراین می توان 



55

ن  |
لبا

طا
ی 

لام
 اس

ت
مار

ل ا
مد

ه و 
فقی

ت 
لای

ل و
مد

 بر 
رکز

 تم
ی  با

لف
و س

عه 
شی

ی 
اس

سی
شه 

دی
ی ان

لیل
ح

ه ت
س

قای
 |  م

   
    

 

گفت در اندیشه سیاسی امارت اسلامی نیز جهاد معنی و مفهومی در جهت مبارزه برای کسب قدرت 

و جنگ با بیگانگان بکار رفته است.

4-11. جمهوریت و اسلامیت
از دیگر وجوه تمایز میان تفکر ولایت فقیه با ســلفیان معاصر موضوع اسلامیت و جمهوریت اســت. 

قانون اساســی جمهوری اسلامی ایران در اصل پنجم و ششــم در مورد حاکمیت مطلق مردم عنوان 

می کند که حاکمیت بر جهان و انســان از آن خداست و خداوند انسان را بر سرنوشت خویش مسلط 

ســاخته اســت و هیچ کس نمی تواند این حق را از انسان ســلب  کند و در خدمت منافع فرد یا گروه 

خاصی قرار دهد. این اصل حکایت از آن دارد که قدرت تفویض شــده از مردم به کارگزاران اســت. 

کید قرارگرفته و معنای دقیق آن این  آزادی های مشــروع در چهارچوب قوانین و مقررات شــرع مورد تأ

اســت که حاکمیت مردم بر سرنوشت خویش هیچ وسیله ای محدودیت بردار نیست. به عبارت دیگر، 

قانون اساســی ایران اعتبار و موجودیت خود را از آرای مردم گرفته و تشکیل هرگونه قدرت سیاسی را 

به ارادۀ مردم معطوف کرده اســت و از درون قدرت سیاسی است که مفهوم حاکمیت، حق حاکمیت 

و اعمــال حاکمیت معنا پیدا می کند )دبیرنیــا، 1397: 97(. درنتیجه، نافرمانی مدنی از حاکم جائر 

در فقه سیاســی شــیعه نه تنها جایز بلکه واجب بوده و در منابع و متون اسلامی حاکمیت حکام جائر 

نامشروع تلقی شــده و مذمت می شود؛ درحالی که در نظریۀ فقه سیاسی اهل سنّت اطاعت از حاکم 

جائر امری لازم و امکان ناپذیر بوده و این دیدگاه در فقه اهل سنّت از جایگاه ویژه ای برخوردار است.

به هرحال، تجلی فقه سیاسی شیعه در انقلاب اسلامی و نظریۀ ولایت فقیه قابل ردیابی است. این 

انقلاب در مقایســه با انقلاب های دیگر از یک ایدئولوژی منحصر به فــرد برخوردار بوده، به گونه ای 

کید بر جنبه های ویژه؛ یعنی تشــکیل جمهوری اسلامی و ولایت فقیه،  کــه این ایدئولوژی علاوه بر تأ

نقاط مثبت ایدئولوژی های انقلابی های دیگر مانند آزادی، برابری، استقلال و توسعه را نیز در بردارد. 

درواقع همۀ این عناصر بخــش جدایی ناپذیر ایدئولوژی انقلاب اسلامی بوده و نمی توان ادعا کرد از 

ایدئولوژی های دیگر نسخه برداری صرف شده است )ملکوتیان،1389: 291(.

از ســوی دیگر، جریان سلفی همیشه نگرانی خود را در برابر دموکراسی نشان داده است و مفهوم 
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دموکراسی چالش بزرگی برای این جریان به حســاب می آید. دموکراسی با مکتب سلفی گری معاصر 

که بخش عمدۀ ادبیات و دیدگاه خود را مرهون مکتب سلفی و وهابی است در تعارض است. بزرگان 

ســلفی به اتفاق، اصلاحات مدنی و جدید برگرفته از غرب را رد می کنند و آن ها را نوعی وابســتگی و 

تقلید کورکورانه به حساب می آورند. جریان سلفی تکفیری با توجه به اینکه حکومت خلفای راشدین و 

حکومت آرمانی خود می داند، هر نظام سیاسی در قالب غیر خلافت برنمی تابد؛ لذا نظام های سیاسی 

موجود به کلی نامطلوب و غیرمشــروع تلقی شــده و روش رایج کنونی جهانــی برای تعیین حاکم از 

جانب مردم و با دخالت آن ها و حضور احزاب برای رهبران آن ها قابل پذیرش نیست )علیزاده،1398: 

157(. در این اندیشــه، مشــروعیت حاکمان از جانب عالم بالا اســت و رهبران باید خاستگاه دینی 

و برآمده از شــهر داشته باشند. درنتیجه، سخن از آزادی و مشــارکت سیاسی مردم مطرح نمی شود و 

مظاهر مشارکت جدید همچون دموکراســی، انتخابات و تفکیک قوا مطرود این جریان است و حتی 

آن ها را مظاهر شرک و کفر می دانند و تمسک به آن ها را موجب کفر و شرک تلقی می کنند.

نتیجه گیری
حضور ســلفیان معاصر در هیبت امارت اسلامی طالبان، اخوان المســلمین، داعش، القاعده و ... با 

گرایش های سیاســی ـ نظامی معتدل و رادیکال نشــان از تغییرات نظــری جدید و عملیاتی در جهان 

اسلام دارد. از طرف دیگر در فقه سیاســی شیعه نیز شاهد عملیاتی شدن نظریه ولایت فقیه در انقلاب 

اسلامی ایران در سال 1357 هستیم. دوگانه ای از دو تفکر و گفتمان ریشه دار جهان اسلام که می توان 

عملکرد آنان را در تعامل، تقابل و تضاد همدیگر مشــاهده نمود. بررسی های وضعیت کنونی جهان 

اسلام، حضور بیگانگان و دخالت آن ها در ایجاد تنش در منطقه، آیندۀ جریان ســلفی و تفکر ولایی 

پرداختن بــه آن ها را ناگزیر می ســازد. تجربۀ عملی بیش از چهار دهۀ نظریــۀ ولایت فقیه در عرصۀ 

حکمرانی با تکیه بر مشــارکت مردمی، پذیرش اصل تفکیک قوا، پای بندی به قانون اساسی مکتوب، 

تقویت جبهه اسلامی در مقابل بیگانگان و ... می تواند به عنوان الگویی آزموده شده برای جهان اسلام 

و ســایر ملل باشــد. امارت اسلامی طالبان نیز با تجربه 25 سالۀ خود در حیات افغانستان، مبارزه با 

آمریکا و شــوروی، درصدد است تا الگویی متمایز از خلافت اسلامی داعش و القاعده را به جهانیان 
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معرفی نماید که تساهل و مدارا، عقلانیت و آینده نگری بهتری را نسبت به گروه های مذکور ارائه دهد.
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