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15 خرداد؛ بالندگي و تکامل گفتمان اسلام سیاسي در پیوند 
با فقاهت

  دكتر مجتبي عطارزاده

چکیده
 هرچن��د با طرح نظریه گفتمان در عرصه مطالعات سياس��ی ل��زوم فراتر رفتن از متن و 
توجه به فرامتن در کانون توجه واقع ش��د، در رویکرد گفتمانی اس��لام این مهم به مثابه 
یک ضرورت در عالم دینداری مورد تأکيد بوده اس��ت. غفلت از این امر حياتی باعث آن 
گردیده که در طول تاریخ اس��لام به طور عام و تاریخ سياس��ی کشور ما به شکل خاص، 
ورود به عرصه سياس��ت و اهتمام به مس��ائلی که به سرنوشت شهروندان مربوط مي گردد، 

مقوله اي اضافه بر تکاليف دینی تلقی گردد.
ورود علما به عرصه مبارزات نهضت مش��روطه با ه��دف صيانت از حقوق ملت در برابر 
حکومت، فصل جدیدی در مناس��بات دین و سياس��ت گشود و رویکرد سياسی در اسلام 
معاصر را تقویت نمود. با وجود این، علما و مراجع طراز اول که همواره نحوه رفتار آنان 
سرمش��ق دیگر اقش��ار جامعه تلقی گردیده کمتر به صورت جدی به حوزه سياست وارد 
شدند و در حاشيه بودن را ارجح مي دانستند. این رویه، پویایی و تکامل گفتمان آغاز شده 

در عصر مشروطه را مانع مي شد.
زیر پا نهاده ش��دن حيثيت و شرافت ملی ایرانيان در جریان اعطای حق قضاوت کنسولی 
به اتباع امریکائی، توان و پویایی فقاهت ش��يعی به عنوان نماد اس��لام سياسی در دفاع از 
آرمان هاي ملی را در بوته آزمون نهاد. این نوش��تار با مفروض انگاشتن حضور آموزه های 
سياس��ی در متن تعاليم دینی اس��لام بر آن اس��ت تا چگونگی عملکرد فقاهت ش��يعی در 
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پاسداشت این مهم در جریان نهضت 15 خرداد که به حق تکامل و بالندگی اسلام سياسی 
در ایران را در پی داشت، به بررسی و واکاوی نشيند.

 اصطلاح اسلام سياسی، اصطلاحی جديد است كه در برابر اسلام سنتی پديد آمده است 
و به دنيای مدرن تعلق دارد. گفتمان اسلام سياسی قرائت شالوده شكنانه و واسازانه از اسلام 
را جايگزين تفس��ير ذات گرايانه از اسلام نمود. به گفته گراهام فولر شكست ايدئولوژی های 
مختلف در جهان اس��لام و جهان س��وم، اسلام سياس��ی را بعنوان تنها بديل ممكن و واقعی 
مطرح س��اخت. بنابراين اس��لام سياسی از درون ش��رايط اجتماعی - سياسی جهان اسلام و 
بعنوان پاس��خ ممكن به مس��ايل و پرس��ش های اين جوامع مطرح گرديد.1 در واقع، اس��لام 
سياس��ی در پی ايجاد نوعی جامعه مدرن اس��ت كه در كنار بهره گيری از دستاوردهای مثبت 

تمدن غرب از آسيب های آن به دور باشد.
 س��ابقه طرح اسلام سياسی در ايران معاصر به دوره مش��روطيت و ناكامی آن در سامان دهی 
جامعه ايرانی، به آش��فتگی ها و نابسامانی های سياسی و اجتماعی و سر برآوردن پهلويسم از 
ميان همين آشفتگی ها و نابسامانی های مشروطه بر می گردد كه با تكيه بر سكولاريسم و استبداد 
مدعی آن بود كه ايرانيان نوميد از مشروطه را به دنيايی بهتر رهنمون شود. پهلويسم، هم گفتمان 
مش��روطه و هم مذهب سنتی ايرانی را به حاشيه راند و با اين كار، هم آزادی خواهان دلبسته 
به مشروطه را آزرد و هم مذهبی ها را از خود متنفر كرد. در اين ميان دشمنی با عقايد و نمادهای 
مذهبی، زمينه های سياس��ی شدن اين گفتمان به حاشيه رفته ايرانی را فراهم آورد.به اين ترتيب، 

نخستين نشانه های اسلام سياسی در پی همين طرد پديدار شد.
 در واقع طی فرآيند مدرنيزاس��يون، پاره اي از نهادهای دول��ت مدرن به ايران انتقال يافته 
بودند. ورود اين ميهمان در ش��رايطی بود كه سنت تفكر سياسی در ايران، فاقد توانايی لازم 
برای زايش و نو شدن بود. گسترش و بسط گفتمان تجدد به جوامع پيرامونی به چند شالوده 
شدن ذهن جمعی در اين جوامع منجر شد و مفاهيم و الگوهای آن به حدی بود كه گفتمان 
س��نتی را به چالش مي گرفت و ابزار طرد و حاشيه رانی را عليه آن به كار مي بست. در چنين 
شرايطی، از سويی بازگشت به گذشته و تداوم سنت امكان ناپذير شد. از سوی ديگر گفتمان 
سنتی همچنان به اقدامات خود در راستای حفظ مركزيت و بازتوليد مفاهيم و بسط معانی اش 
در قالب اش��كال جديد ادامه داده اس��ت و بنابراين نمی توان نفوذ و تاثير مفاهيم سنتی را بر 
اذه��ان ناديده گرفت و س��نت را پايان يافته تلقی كرد. در نتيجه جامعه پس از پش��ت س��ر 
گذاش��تن يك دوره تعارض فرهنگي، كه حاص��ل برخورد با فرهنگ غرب و غربزدگان بود، 



187

گرفتار بحران »هويت« گرديد. 
 جامع��ه ايراني پس از محك زدن حركت هاي انقلابي در دهه هاي پيش و آش��نايي عميق 
با ملي گرايي غربي و سوسياليس��م ش��رقي به هويت اصلي خود بازگش��ت. در اين راس��تا، 
فرهيختگاني در جامعه ايران ظهور كردند كه نقاب از چهره فرهنگ رايج در جامعه برگرفتند. 
به همت فرهيختگان آگاه اسلام شناس روحاني و غيرروحاني تحليل هاي نادرست از مفاهيم 
ديني طرد ش��د و بر جنبه هايي از اسلام تأكيد گرديد كه تحرّک آفرين و انقلاب زا بود. اسلام 
سياس��ی در اين زمان خرده گفتمان های مختلفی را در بر مي گرفت. اس��لام سياسی ليبرال با 
برجس��ته كردن مفاهيمي چون ش��ورا و آزادی بر دموكراس��ی مهر تأييد مي زد و با تكيه بر 
اخلاق و باورهای مذهبی دس��تاوردهای مدرنيته را مي پذيرفت. اسلام سياسی چپ، متأثراز 
ماركسيس��م و جهان س��وم گرايی رايج در آن روزگار، بر طبل انقلاب مي كوبيد و برستيز با 
امپرياليس��م و س��رمايه داری پای مي فشرد و از اس��لام، ايدئولوژی ستيز و انقلاب و شهادت 
مي ساخت. اسلام سياسی فقاهتی نيز با برجسته سازی مثلث فقه، ولايت فقيه و روحانيت از 
دل اس��لام سنتی حاكم بر جامعه ايرانی تفس��يری به كلی سياسی بيرون مي آورد و حكومتی 
سراسر الهی مبتنی بر شريعت اسلامی را نويد می داد. اين اسلام با رويكردي كاملًا بومی خود 
را از ش��رق و غرب متمايز مي كرد و تأكيد داش��ت كه با اجرای احكام و قانون هاي اسلامی 
جامعه اي خواهدس��اخت كه برتر از جامعه هاي سوسياليس��تی و سرمايه داری معاصرخواهد 

بود و انسان را از گمراهی وضلالت نجات خواهد داد.
 بدين گونه هرچند گفتمان اس��لام سياس��ی در ايران، در مبارزات مصلحان و انديشمندان 
مس��لمان ايرانی در طول بيش از يك قرن گذش��ته ريش��ه داش��ت، اما تنها اين قرائت مبتنی 
برفقاهت امام خمينی از اس��لام سياس��ی بود كه در پی بيقراری ها و ناكارآمدی هاي گفتمان 
مس��لط باس��تان گرايی شبه مدرن پهلويسم و در رقابت با ديگر گفتمان هاي فعال و حاضر در 
فضای سياسی ايران در چند دهة گذشته- مانند ماركسيسم و ليبراليسم- به صورت گفتمانی 
منس��جم و فراگير در عرصة سياس��ی ايران به طور فعال ظهور كرد. اي��ن گفتمان با تكيه بر 
ادبيات و كلامی كه عموم مردم قادر به فهم آن بودند به دفاع از ارزش هاي برخوردار از اعتبار 
مناس��ب در اذهان اجتماعی پرداخت.تحولات دهه 40 شمس��ی و بويژه اعطای حق قضاوت 
كنس��ولی به اتباع آمريكايی در ايران كه اهانتی آش��كار به حيثي��ت ملی ايرانيان بود، فرصت 
مناسبی برای اثبات صداقت ادعای گفتمان مذكور در دفاع از ارزش هاي ملی فراهم ساخت. 
امر سياسی، بی قراری، غيريت سازی و قدرت همه در كار می شوند تا اين بار صدای گفتمان 

اسلام سياسی در رويكرد فقه مدار امام خمينی، بلند تر از قبل شنيده شود.
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اسلام سياسی به مثابه گفتمان
 واژه »گفتمان« كه سابقه آن در برخي منابع به قرن 14 ميلادي مي رسد، از واژه فرانسوي 
»discours« و لاتي��ن »us-discourse«، ب��ه معن��اي گفت وگ��و، محاوره و گفت��ار و از واژه 
»discoursum/ discourrer«؛ ب��ه معناي طفره رفتن، از س��ر بازكردن و تعلل ورزيدن گرفته 

شده است.2 
 گفتمان، در حيطه غيرتخصصی خود، به معنای صحبت، مكالمه يا گفت وگو و دربردارنده 
نوعي هدف آموزش��ي اس��ت. از اين رو، خطابه، موعظه، س��مينار، س��خنراني و مانند آن را 

مي توان نوعي گفتمان به شمار آورد.3  
 ميشل فوكو )1984 � 1926(، انديشمند فرانسوي، گفتمان را در معناي جديد، دربرگيرنده 
نش��انه هاي زبان شناس��انه )گفتاري � نوش��تاري( و نيز غير زبان شناس��انه )رفتاري � رواني( 
گرفت كه نه تنها زبان، بلكه كل حوزه اجتماعي انسان را نيز در بر مي گيرد و افزون بر توليد 

نظامي از حقيقت،4 آن را بر سوژه تحميل مي كند.
 »ارنس��تو لاكلاو« و همسرش »ش��نتال موفه«، با استفاده از نظريه فوكو، نظريه گفتماني را به 
همه امور اجتماعي و سياسي گسترش دادند و با بازخواني نظريه های انديشمندانی چون سوسور، 

ماركس، گرامشی، آلتو سردريدا، بارت ولكان، اين نظريه را منسجم تر و كارآمدتر ساختند.
 از ديدگاه لاكلاو و موفه، گفتمان ها تصور ما از حقيقت و جهان را شكل مي دهند و فهم 
امور اجتماعي و سياس��ي و به طور كلي جهان حقيقت، تنها در درون س��اخت هاي گفتماني 
امكان پذير اس��ت. آنچه تحليل گفتماني لاكلاو و موفه را از ديگر نظريه هاي گفتماني متمايز 
مي كند، تس��ري گفتمان از حوزه فرهنگ و فلس��فه، به جامعه و سياس��ت اس��ت.بر پايه اين 
ديدگاه، مكاتب الهی چون اس��لام كه داعيه نجات بش��ريت را دارند نمی توانند تنها به حوزه 
انتزاع محدود بمانند و بی ترديد با اهتمام به مسايل پيرامونی كه ريشه در مقوله قدرت دارد، 

صبغه اجتماعی و سياسی پيدا مي كنند.
 اس��لام سياسی گفتمانی است كه هويت اس��لامی را در كانون عمل سياسی قرار می دهد. 
به عبارت ديگر در گفتمان اس��لام سياس��ی، اسلام به يك دال برتر تبديل می شود.5 اسلام در 
گفتمان اس��لام سياسی يك آيين معنوی و اخروی نيس��ت، بلكه نگرش فراگير و برخوردار 
از ش��موليت را القاء می كند؛ نگرش��ی كه تمامی ابعاد حيات انس��ان را در بر می گيرد. اسلام 
برخلاف مس��يحيت در عين آنكه رس��تگاری معنوی انسان را غايت تعاليم خود قرار داده، از 
رفاه مادی او غافل نمانده اس��ت. فقهای مس��لمان براساس دستورات قرآن و احاديث نبوی، 
قواعد مفصلی درباره زندگی اجتماعی به دس��ت داده اند. به پيروی از همين خصوصيت در 
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اس��لام، اصول دين و معانی سياس��ت با يكديگر در آميخته و كل واحد و تجزيه ناپذيری را 
پديد آورده اند.6 بر اين اس��اس، صورتبندی حيات سياس��ی انس��ان نمی تواند فارغ از مفهوم 

مركزی اسلام صورت گيرد.
 دال اس��لام سياس��ی به عقيده و آم��وزه ای ارجاع می كند كه اس��لام را بعنوان يك كليت 
اعتقادی مش��تمل بر مس��ايل مهمی درباره نحوه مديريت سياسی و اجتماعی جوامع اسلامی 
در جه��ان معاصر تلقی می كند و از اينروی بازخوانی و بازنمايی مجدد دال ها و نش��انه ها را 
بر محوريت كلمه نهايی اس��لام مطرح می نمايد. بر همين اس��اس، بابي س��عيد معتقد است 
كه مفهوم اس��لام سياسی بيش��تر برای توصيف آن دس��ته از جريانهای سياسی اسلام به كار 
می رود كه خواستار ايجاد حكومتی بر مبنای اصول اسلامی هستند. بنابراين اسلام سياسی را 
می توان گفتمانی به حس��اب آورد كه گرد مفهوم مركزی حكومت اس��لامی نظم يافته است. 
اس��لام گرايی، طيفی از رويدادها، از پيدايش يك ذهنيت اس��لامی گرفته تا تلاشی تمام عيار 

برای بازسازی جامعه مطابق با اصول اسلامی را دربر می گيرد. 
 به اين ترتيب در اين گفتمان، اس��لام و سياس��ت دارای رابطه ذاتی است و اسلام، معنای 
حقيقی خارج از ش��الوده بندی سياس��ی ندارد.7 از اين رو، اس��لام سياسی گفتمانی است كه 
اس��لام را از منظر سياس��ی مورد تأكيد دارد و آن را از دايره صرفاً مذهبی خارج می سازد. در 
درون اي��ن گفتم��ان كلان با خرده گفتمان های متعددی روبرو هس��تيم كه در طبقه بندی های 

مختلف؛ سنت گرايی، محافظه كاری، راديكال و غيره دسته بندی می شود.8
 در نظري��ه لاكلاو و موف��ه، فقدان قانون عام و دايمی ، نب��ود هويت ذاتی و ثابت و بيش 
تعين بودگی دايمی هويت را س��بب مي گردد، كه نزاع دايمی ميان گفتمان ها را به دنبال دارد 
و اين به معنای امكانی بودن گفتمان ها است. بيان ديگر اين حالت، بلوكه شدن هويت است 
كه از منابع منازعه و خصومت می باش��د. بلوكه شدن هويت بيانگر وضعيت ناكامی گفتمان، 
در تثبيت و حفظ هويت جمعی است. به گفته »هوارث« رسالت تحليل گر در نظريه گفتمان 
صرفاً توصيف فرايند هويت س��ازی؛ غيريت س��ازی و مفصل بندی گفتمانی نيس��ت، بلكه 
بعلاوه وظيفه او بيان ش��رايط و ش��يوه هايی اس��ت كه رهايی از بلوكه شدن هويت را باعث 

می گردد.9
 بابی سعيد، از جمله انديشورزان مسلمان است كه مطالعه گفتمان اسلام سياسی و تعامل 
آن با غرب را در چارچوب نظريه گفتمانی لاكلاو و موفه دنبال می كند. به نظر س��عيد اسلام 
سياس��ی در تخاصم با مدرنيس��م غربی ناگزير از گزينش و انتخاب می باشد. در چنين حالتی 
نزاع ميان گفتمان های رقيب در می گيرد. نزاع و خصومت ميان گفتمان توسعه غربی و اسلام 
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سياسی، بر سر بازنمايی هويت انسان مسلمان و معنادهی به نشانه ها و دال هايی است كه در 
صورتبندی و مفصل بندی اين هويت بكار گرفته می ش��ود، يا از طريق فرايند طرد و نفی در 
حوزه گفتمانگونگی جای داده می شود. اگر در نظريه گفتمان لاكلاو و موفه، بازنمايی هويت 
و معنادهی نش��انه ها و دال های تهی، كانون منازعه ميان گفتمان های رقيب محسوب می شود 
و اگر س��وژه در وضعيت ناش��ی از جهانی ش��دن دچار از جاكندگی و واماندگی می گردد و 
با ش��رايط بيش تعين شدگی هويت روبرو اس��ت، فرآيند هويت سازی در شرايط محتمل و 
امكانی، دش��واره دو گفتمان مورد بحث خواهد بود. با الهام از لاكلاو و موفه می توان گفت، 
هويت س��ازی در چنين وضعيت��ی با فرايند كاهش احتم��الات از طريق طرد و حذف برخی 
احتمالات انجام خواهد يافت؛ زيرا تشكيل هويت معنی با كاهش احتمالات صورت می گيرد 

كه براساس آن برخی احتمالات مناسب و احتمالات ديگر ناديده گرفته مي شود.10
 نظريه گفتمانی لاكلاو و موفه اسلام گرايی را بعنوان يك گفتمان در همنشينی و تعارض 
با گفتمان غرب مطرح می كند. در اين تلقی آنچه با عنوان اسلام گرايی مطرح می شود، فرايند 
هويت سازی است كه جامعه اسلامی در مواجهه با »ديگران« مرزهای آن را ترسيم می كند.

 تقريباً يك قرن قبل از آنچه به عصر نهضت در جهان اس��لام مشهور شد )اواخر قرن 19 
تا 1950( وضعيت بحرانی دنيای اس��لام توس��ط نخبگان مسلمان درک گرديد. در اين زمان 
نش��انه های انحطاط آنچنان مشهود بود كه ناديده انگاشتن آن ناممكن گرديد. تمدن اسلامی 
توسط هژمون شدن تمدن غربی دچار اضطراب و از جاكنده گی شد و در نتيجه، هويت سنتی 
جهان اس��لام دستخوش ناآرامی و بی قراری گرديد. به دنبال درک اين وضعيت، روشنفكران 
مس��لمان برآن شدند تا خود را از تحت س��لطه نيروی هژمون و گفتمان برتر و هويت شكن 

رهايی بخشند. 

زمينه هاي طرح گفتمان اسلام سياسی در ایران
 اگر دال اسلام سياسی از نظر زمانی مشتمل بر جريان اسلام گرايی، اعم از مشرب اصلاحی 
و انقلابی، تلقی ش��ود، در اين حالت می توان ريش��ه ها و عوامل شكل گيری اسلام سياسی را 
در بس��تر تاريخی به بحث گذاشت. نخس��تين رويارويی انديشه گران مسلمان با غرب شاهد 
ظهور گفتمان اس��لام گرايی است كه از آن با تعابير متفاوت ياد می شود و با دال های مختلف 
بدان اشاره می ش��ود. چارچوب های تئوريك مختلفي جهت تبيين عوامل ظهور اسلام گرايی 
)گفتمان اس��لام سياسی( بكار برده شده اس��ت. در اين ميان می توان به كار هراير دكمجيان، 
اوليويه روآ، هش��ام شرابی، كاس��تلز و بابی سعيد اش��اره كرد. دكمجيان شكل گيری گفتمان 
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اس��لام گرايی در جوامع اسلامی را با بحران های پيش روی جامعه اسلامی توضيح می دهد.11 
در اين ديدگاه كش��اكش اصلی ميان دين و دولت معلول انزوا و در خود فرورفتگی تحميل 
شده بر مسيحيت در جوامع غربی است.12 كار دكمجيان تا آنجا كه به تحليل و تبيين عوامل 
و ريش��ه های ظهور گفتمان اس��لام گرايی می پردازد حايز اهميت اس��ت، امّ��ا وی در حوزه 
تعام��ل اين گفتمان با گفتمان های غربی وارد نمی ش��ود. در س��وی ديگر و از منظر متفاوت 
بررس��ی اوليويه روآ اس��ت كه تجربه اسلام سياس��ی را در چارچوب نظريه مدرنيزاسيون به 
بحث می گذارد. در تحليل روآ ظهور اس��لام گرايی در خاورميانه محصول بحران اقتصادی و 
اجتماع��ی دولت ها در اثر ازدياد جمعيت، روند رو به افزايش شهرنش��ينی و عوامل ديگری 
می باشد. ناراضيان تحصيلكرده در واكنش به اين بحران با ايدئولوژيك نمودن اسلام، شرايط 

ايده انقلاب و زمينه ايجاد دولت مقتدر مركزی را مطرح می كنند.13
 زاكس در بيان چگونگی تكوين اس��لام سياس��ی در جوامع ش��رقی نظير ايران، از مقوله 
توس��عه مدد مي گيرد.او مي گويد گفتمان توسعه، متضمن نوعي جهان بيني غربي است؛ جهان 
بيني خاصی كه براس��اس آن، همه ملت ها بايد مس��ير كشورهاي پيشرفته غربي را دنبال كنند 
)غربي كردن جهان(. اين جمود فكري، موجب گسترش همساني و نابودي تنوع و گوناگوني 

مي شود و »ديگري« را حذف مي كند و بدين سان، تحول فرهنگي متوقف مي شود.14
 همچنين، ادوارد س��عيد، در كتاب ش��رق شناسي با اس��تفاده از رويكرد گفتماني فوكو و 
مفهوم »اقتدار و س��يادت« گرامشي كوشيده است تا نشان دهد چگونه غربي ها از اواخر قرن 
هجدهم، با گفتمان »ش��رق شناسي«، »ديگري« )شرق( را برساخته و سپس با تكيه بر برتري 
ذاتي »خود« )غرب( بر »ديگري« )شرق(، زمينه را براي سلطه بر شرق فراهم كردند؛ سلطه اي 

كه ديگر شكل يك رسالت رهايي بخش را به خود مي گرفت.
 شرق شناسی، شيوه های غربی برای تسلط بر شرق، تجديد ساختار آن و استمرار آمريت 
غرب اس��ت. حاصل چنين رويكرد پدرسالارانه، نژاد پرس��تانه و امپرياليستی، ناديده گرفتن 
واقعيت ش��رق و مردم آن اس��ت. حقارت و انفصال ش��رق در برابر عقل گرايی غرب، يك 

مفروض به شمار می رود كه بی ترديد واكنش جوامع تحقير شده را در پی خواهد داشت.15
 با ورود گفتمان قدرتمند مدرنيس��م، گفتمان س��نتی ايرانی كه بر پايه سلطنت و شريعت 
استوار بود سست شد و در پی آن منظومه فكری ايرانيان فرو ريخت وترديد،ذهن و انديشه 
ايرانی را فرا گرفت. مدرنيس��م هر دو پايه گفتمان س��نتی ايرانی را متزلزل مي كرد، ولی اين 
س��لطنت استبدادی بود كه مسئول ستم، شكس��ت، ناكامی، قحطی، بيماری، عقب ماندگی و 
هم��ه ناكامی هاي ايرانی تلقی مي گرديد، و مذهب به عنوان تنها تكيه گاه امن اجتماعی كمتر 

15 خرداد؛ بالندگي و تكامل گفتمان اسلام سياسي در پيوند با فقاهت
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مورد ترديد قرار می گرفت.بدين ترتيب، اصلاح ساختار سياسی و رهايی از استبداد به هدف 
اصلی ايرانيان تبديل گرديد. در كش��اكش مبارزه با اس��تبداد، انديشمندان ايرانی كوشيدند تا 
ضمن تأكيد بر س��ازگاری مذهب و تجدد ظرفيت هاي سياس��ی، مذهب را بيابند و با دعوت 
علما به حضور در عرصه سياس��ت از اين نيروی بزرگ اجتماعی به س��ود نوسازی وتوسعه 
سياس��ی اس��تفاده كنند، و جامعه عميقاً مذهب��ی موجود را به هواداری خود و انديش��ه هاي 
مدرن وادارند. اين تلاش ها به همراه بازس��ازی هايی ك��ه در گفتمان مذهبی صورت گرفت، 
قابليت هاي سياس��ی مذهب را افزايش داد و زمينه را برای پيدايش سياسی آن در مرحله هاي 

بعد فراهم نمود. 
 در چارچ��وب نظريه گفتمانی، كليه مراحل ياد ش��ده با نوعی عصيان و مقاومت در برابر 
گفتمان مسلط )غرب( همراه بود و ماهيتاً شالوده شكنی و ساختارشكنی گفتمان مسلط را در 
دستور كار خود داشت. تأكيد آئين اسلام بر حفظ شرافت و عزت پيروان در برابر قدرتمداران 
بيگانه، بر توانمندی و قابليت اين آئين جهت نمود به مثابه آن گفتمان ساختارشكن افزود كه 
اين قرائتی متفاوت از برداش��ت مرسوم از دين بود. برخي مذهب را صرفاً براي پاسخگويي 
به نيازهاي روحي و فردي قلمداد مي كردند. بر اساس اين پندار، دين جز يك سلسله تعاليم 
اخلاق��ي و پند و اندرز چيز ديگ��ری نبود. در اين رويكرد، دين، نظامي از باورها و ايده هاي 
مجزّا و فارغ از اوضاع اجتماعي و سياسي جامعه است. اين تلقّي بيشتر با آيين تحريف شده 
مس��يحيت و تحوّلات پس از رنس��انس، كه منجر به جدايي دين از سياست شد، منطبق بود؛ 

حال آن كه اسلام با اين نگرش به شدت مخالف مي باشد.
 ديدگاه ديگر نسبت به دين نگرش محافظه كارانه داشت. بر اساس اين رويكرد، دين تنها 

در خدمت برخي از اقشار جامعه مي باشد. 
 يكي ديگر از ديدگاه ها نگرش مثبت و خلّاق نسبت به دين است. بر اساس اين رهيافت، 
دي��ن كاركردهاي مؤثري از خود در عرصه اجتماع باقي مي گذارد و دربردارنده راهبردهايي 
به منظور تأثيرگذاري بر همبس��تگي و يكپارچگي اجتماعي و تنظيم زندگي انسان در عرصه 

اجتماع است.
 در اي��ن نگرش، كاركردهاي مهم ايدئولوژيك دين از س��ويي، ب��ه چالش طلبيدن وضع 
موجود جامعه و از س��وي ديگر، ترسيم آينده اي مطلوب و آرماني و ارائه راهكارهايي براي 

حركت از وضع موجود به وضع مطلوب است.
 انديشه سياسی معاصر شيعه ملهم از نگرش اخير در بين صورت بندی هاي رقيب توانست 
تا اندازه اي اصالت و مركزيت خود را همچنان حفظ كند و با معنا بخش��يدن به مفاهيم و از 
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راه مفصل بندی و ضديت س��ازی، به تحقق و تعين دادن به ساخت و روابط درست متناسب 
با خود اقدام نمايد.

 به طور كلی چند ديدگاه اساس��ی در اين زمينه مطرح اس��ت. نخس��ت ديدگاه سنتی كه 
اصالت را به ذهن مي دهد و در تحليل فرآيند ش��كل گيری تحول انديشه هاي سياسی چندان 
نقش��ی برای واقع و عمل در نظر نمی گيرد. دوم، ديدگاهی كه اصالت را به عين مي بخش��د 
و نقش عمل را برجس��ته مي س��ازد و تحول انديشه را براس��اس تحول واقع بررسی مي كند 
و عنصر زيربنايی را نيز اقتصاد مي داند. س��وم، ديدگاه گفتمانی كه با شالوده ش��كنی تقابل و 
دوگانگی ميان ذهن و عين و برجس��ته س��اختن نقش زبان در تكوين انديشه ها، اصالت را به 

گفتمان مي دهد.
 در قضيه مش��روطيت كوش��ش مجتهدان اصلاح طلبی همچون نائينی، آخوند خراسانی و 
محلاتی، سازگاری ميان اسلام و مشروطيت و تفسيری متناسب با الزامات عصر از نصوص 
دينی بوده اس��ت و در اين راس��تا نظريه اي را كه از آن به عنوان مشروطه اسلامی تعبير شده 
اس��ت، طراحی كرده اند. تلفيق ميان قانون و شريعت وجهی ديگر از تلاش هاي اصلاحی در 
اين دوران است. گفتمان اصلاحی، قانون را به عنوان ابزاری برای محدود كردن قلمرو اقتدار 
سياس��ی و انتظام بخش��يدن به آن مي نگريست و از اين حيث آن را با شريعت كاملًا سازگار 

تلقی مي كرد.
 اين واكنش س��ريع علمای ش��يعه، نش��انگر آن بود كه تمايل روحانيون مكتب اصولی به 
احيای روحية بيداری اسلامی و لزوم دخالت آنها در سياست، روز به روز در حال گسترش 
ب��وده اس��ت.البته زمينة حضور نيروهای مذهبی، به ويژه مراج��ع تقليد و روحانيون، با نقش 
دائم��ی رهبری مذهبی آنه��ا در جامعه، و نيز تحولی مهم در ح��وزة نهاد دينی و حوزه هاي 
علمية ش��يعی، در اوايل حكومت قاجار مهيا ش��ده بود. اين تحول، مرهون پيروزی مجتهدان 
ب��ر محدثان يا غلبة روش اجتهادی و اصولی بر روش حديثی و اخباری بود.16 به هر تقدير، 
بس��تر اجتماعی محيط بر گفتمان اجتهاد در اين دوران تحت تاثير اقتضائات سياس��ی، صبغه 
ايدئولوژيك گفتمان اجتهاد را برجس��ته تر س��اخت و اسلام سياس��ی به عنوان فرآورده اين 

تعامل شكل گرفت.

فرآیند تکامل اسلام سياسی در ایران معاصر
 ناسازواری هاي درونی گفتمان مشروطه و تعارض هاي بنيادين آن به سرعت رخ نمود، و 
به آش��فتگی ها دامن زد، و جامعه ايرانی را تا مرز فروپاشی پيش برد و سرانجام نوزاد نارس 

15 خرداد؛ بالندگي و تكامل گفتمان اسلام سياسي در پيوند با فقاهت
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مشروطه را به كام مرگ فرستاد.
 پهلويس��م از ميان آشفتگی ها و نابس��امانی هاي پس از مشروطه سر بر آورد، تا اين بار با 
تكيه بر سكولاريس��م و استبداد، ايرانيان نوميد از مش��روطه را به دنيايی بهتر رهنمون شود. 
پهلويسم گفتمان مشروطه و مذهب سنتی ايرانی را به حاشيه راند و بدين ترتيب هم آزادی 
خواهان دلبسته به مشروطه را آزرد و هم مذهبی ها را ازخود بيزار كرد. در اين ميان، ضديت 
با باورها ونمادهای مذهبی زمينه هاي سياسی شدن اين گفتمان به حاشيه رانده شده ايرانی را 
فراهم آورد. به همين دليل نخس��تين نشانه هاي اسلام سياسی در پی همين طرح پديدار شد. 
در س��ال هاي پس از شهريور 20 گفتمان مذهبی، كه با خشونت به حاشيه رانده شده بود، به 
سياست روی آورد و پا به پای ماركسيسم به ايدئولوژی مبارزه تبديل شد. اين گونه بود كه 
تشيع از مذهب انتظار به مكتب اعتراض تحول يافت و اسلام سياسی در سويه هاي مختلف 

خود رخ نماياند.
 در اين ش��رايط، ناكامی گفتمان هاي س��كولار ايرانی )پهلويس��م، ماركسيسم، مشروطه( 
در هويت بخش��ی و س��امان دهی جامعه بی قرار ايرانی، بر محبوبيت اسلام سياسی مي افزود 
و ش��رايط را ب��رای برتری آن آماده مي ك��رد. در اين زمان جامعه ايران��ی، نوميد از غرب و 
گفتمان هاي س��كولار، در جس��تجوی بديلی بومی برآمده بود. در اين ميان، اس��لام سياسی 
موفق شد خود را به عنوان گفتمانی معتبر و در دسترس به ايرانيان جستجوگر هويتی جديد 

معرفی كند.
 بدين ترتيب، گفتمان اس��لام سياسی در غيريت س��ازی با شكل بومی شده مدرنيته، يعنی 
گفتمان سكولار و سركوبگر پهلويسم، در ايران شكل گرفت.پهلويسم هرچند ظاهری مدرن 
داش��ت، ولی با تكيه بر اس��تبداد ايرانی از گفتمان مبتنی بر آزادی مدرنيته متمايز می شد و با 
ضديت با نهادها و ش��عاير مذهبی از گفتمان س��نتی ايرانی متمايز مي گشت. سكولاريسم در 
اي��ن گفتمان به ضديت با دين و نهاده��ای دينی، و نه تنها جدايی دين و دولت، معنا گرديد 
و با اس��تبداد خشن دولتی تركيب شده و راديكاليس��م مذهبی را در پی آورد. گفتمان اسلام 
سياس��ی، كه در پی همين راديكاليسم پديدآمده بود، در غيريت سازی با پهلويسم از يك سو 
اس��تبداد را به نقد می كش��يد و در كنار آن به وجوهی از مدرنيته مانند دموكراس��ی و آزادی 
دل مي بس��ت و از س��وی ديگر آزرده از سكولاريسم خشن دولت پهلوی و روی بر تافته از 
مادی گرايی و بی معنايی مدرنيته غربی دل به معنويت و دين داری س��نتی ايرانی مي بس��ت و 
مي كوش��يد تا با تلفيق دين، توس��عه، اخلاق و سياست راهی به سوی جهانی نوين و سرشار 

از معنويت و رفاه بگشايد. 
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 بنابراين،گفتمان اس��لام سياس��ی در اين زمان در پی طرد توس��عه و رفاه و يا بازگشت به 
گذش��ته اي دور و تاريخی نبود. بلكه هدف اصلی آن اخلاقی كردن سياس��ت و دميدن روح 
ايمان به كالبد انس��ان تك س��احتی مدرن و تزريق معنويت به دنيای قدس��يت زدايی شده و 
شيئ گونه سرمايه داری معاصر بود. اسلام سياسی برخلاف بنيادگرايان و سنت گرايان، مدرنيته 
را به طور كامل نفی نمی كرد، بلكه می كوشيد تا اسلام را با جامعه مدرن سازگار نشان دهد. 
البته اينان جنبه های س��كولار تمدن غرب را نفی كرده و مش��كلات جامعه های معاصر را به 
دوری از دي��ن و معنويت نس��بت داده و راه رهايی از آنها را توس��ل ب��ه ارزش های دينی و 

بازگشت به اسلام می دانستند.17 
 همچنين اين گفتمان از مذهب سنتی ايرانی فاصله مي گرفت و فارغ بودن آن را از سياست 
ب��ر نمی تاف��ت. اين گفتمان، مذهبی مبارز و ايدئولوژيك را جس��تجو مي كرد كه دغدغه هاي 
اجتماعی و سياسی آن اگر نه بيشتر كه كمتر از وجوه اخلاقی و عبادی آن نبود. بنابراين، در 
اين مرحله، گفتمان اسلام سياسی ايرانی با مفصل بندی سويه هايی از سنت و مدرنيته شكل 
گرفت، و راه س��ومی را مي نماياند كه هم از سنت سياس��ت گريزی مذهبی و هم از مدرنيته 
غربی متمايز مي شد و با نگاهی انتقادی به هردو مي كوشيد تا فراتر از سنت و مدرنيته، جامعه 

نوين را بازنمايی كند.
 اس��لام سياس��ی در اين زمان، همچون زمان انقلاب مش��روطه، در پی آشتی دادن دين و 
دنيای مردم بود و به ايرانيان اطمينان مي داد كه با تكيه بر دين مي توان جامعه اي مدرن داشت. 
بدين ترتيب اين گفتمان ادعا داش��ت كه پاسخی درخور برای نزاع تاريخی سنت و مدرنيته 
فراهم آورده اس��ت و با حفظ دغدغه هاي مذهبی جامعه توس��عه و پيش��رفت را به ارمغان 
خواهد آورد. بايد توجه داشت كه آشتی دين و مدرنيته مسئله اصلی جامعه ايرانی در دوران 
معاصر بوده اس��ت. اين مسئله را هر يك از گفتمان هاي مسلط مي كوشيدند به گونه اي پاسخ 
دهند. ويژگی اسلام سياسی تأكيد بر سازگاری اين دو بود و همين مسئله بر جذابيت آن در 

جامعه دينی ايران مي افزود.
 اس��لام سياسی در دهه 1320ه  ش و بعد از سقوط رضاشاه نضج گرفت و سپس در دهه 
1340ه  ش بس��ط و تكام��ل يافت. دهه چهل و پنجاه، فصل جديدی از ظهور انديش��ه های 
سياس��ی در ايران می باشد؛ به طوری كه بخش هايی از قش��ر روشنفكری ايران به ايدئولوژی 
سياسی اسلام روی آوردند؛ در حالی كه پيش از آن روشنفكران ايران عمدتاً دارای گرايشهای 

ليبرالی و غيردينی و ضد سنتی بودند.
 از جمل��ه نماين��دگان گرايش جديد، ج��لال آل احمد، علی ش��ريعتی و مهندس بازرگان 

15 خرداد؛ بالندگي و تكامل گفتمان اسلام سياسي در پيوند با فقاهت



196

بودند و همگی كم و بيش مخالف سرمايه داری و امپرياليسم غربی و هوادار تفسير سياسی و 
نوگرايانه ای از اسلام و برقراری نظام اجتماعی اسلامی بودند. از ديگر سو در بين بخشی از 
روش��نفكران نيز تفكرات ماركسيستی رواج پيدا كرد كه هرچند بعضاً اعتقادی به ايدئولوژی 
ماركسيسم نداشتند ولی مشی مبارزاتی آنها را پذيرفته بودند. در واقع اسلام سياسی در ايران 

در سه نوع مختلف بروز يافت:
1. اسلام سياسی ليبرال: اين جريان با تأكيد بر دموكراسی و آزادی و با تفسيری ليبرال از متون 
ش��يعی به دنبال ياری گرفتن از مذهب در رويارويی با استبداد كهن ايرانی و ايجاد حكومتی 
دموكراتيك مبتنی بر فرهنگ و ارزش های اس��لامی اس��ت.18 ب��ازرگان مهمترين نظريه پرداز 
اس��لام سياسی ليبرال محسوب می شود. دغدغه اصلي او نشان دادن سازگاري علم با دين و 
ارزش هاي ديني با زندگي مدرن و نياز انس��ان امروزي به دين بود. در عرصه سياست نيز او 
با پذيرش دس��تاوردهاي سياسي غرب مي كوشيد تفس��يري ليبرال دموكراتيك از اسلام ارائه 
دهد. در نظر او اس��لام مكتب پراتيك و عمل و قابل تطبيق با دنياي جديد اس��ت.19 بازرگان 
به ارتباط دين و سياس��ت معتقد بود و بر نقش س��ازنده دين در زندگي، حكومت و سياست 
تأكيد داش��ت. در نظر او مذهب رفتار روزمره و عادي فرد را تعيين مي كند و با آن مي ش��ود 

شكل جامعه را تغيير داد.20 
 بين اس��لام و ليبراليسم فاصله هاي عميق و چالش هاي جدي وجود دارد كه يكی از آن ها 
چالش مفهوم و حدود آزادي است. در اين كه آزادي يك ارزش انساني است، همگان اتفاق 
نظر دارند؛ اما س��خن در اين اس��ت كه آيا آزادي داراي ارزش مطلق اس��ت يا نسبي؟ يكي 
از مهم ترين ويژگي هاي انديش��ه ليبرال،  اعتقاد به ارزش مطلق آزادي اس��ت. مراد از »ارزش 
مطلق« ارزش��ي اس��ت كه فوق همه ي ارزش��ها است و هيچ ارزش��ي نمي تواند با آن برابري 
كند و يا آن را مخدوش و محدود س��ازد. تنها در صورتي مي توان آزادي را محدود كرد كه 
آزادي ديگران در خطر باش��د. ليبرالها اعتق��اد عميق دارند كه همه عقائد حتي عقائد باطل و 
گمراه كننده بايد در بيان آزاد باشد و هيچ مرزي حتي دين نمي تواند آن را محدود نمايد.21 اما 
انديشه ي ديني در عين اين  كه آزادي را يك ارزش بزرگ انساني تلقي مي كند، به هيچ وجه 
آن را فوق همه ارزش��ها،  قرار نمي دهد. معيار آزادي در اس��لام مصالح مادي و معنوي افراد و 
اجتماع اس��ت؛ يعني همچنان كه نمي توان آزادي اجتماع��ي و منافع مادي اجتماع را به خطر 
انداخت،  نمي توان به معنويت اجتماع نيز لطمه زد. افراد آزاد نيس��تند كه هر عمل اجتماعي 
را انجام دهند. پيام اس��لام و بانگ قرآن اين چنين اس��ت: »كس��اني كه دوست دارند زشتيها 
در ميان مردم با ايمان ش��يوع يابد،  عذاب دردناكي براي آن ها در دنيا و آخرت اس��ت.«22 نه 
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تنها نمي توان گناهكاري و زش��تي ها را در ميان اجتماع شيوع بخشيد، بلكه براي دوستداران 
گسترش زشتي ها و پليدي ها نيز عذابي دردناک است.

2. اسلام سياسی چپ: اين جريان درصدد تركيب اسلام با سوسياليسم بر آمد. علی شريعتی 
نظريه  پرداز مطرح اسلام سياسی چپ بود كه تلاش كرد تا با بازسازی مفاهيم دينی تصويری 
نوين و جذاب از اس��لام ارائه دهد و در اين راس��تا از اكثر مفاهيم دينی مانند انقلاب، تقيه، 
جهاد، امت ،امامت، شهادت، انتظار و... مفهومی سياسی و كارآمد برای زمان خود ارائه كرد. 
وي از طريق بازسازي سياسي مفاهيم گفتمان سنتي شيعه به سياسي شدن آن ياري رساند و 

سپس با قرائتي چپ گرايانه و سوسياليستي آن را در جهت راديكاليسم تقويت كرد.23 
3. اس��لام سياسی فقاهتی: گفتمان اسلام سياسی فقاهتی در ايران گرچه در سال های آغازين 
س��ده چهاردهم خورشيدی، گفتمانی در سايه بوده اما در سال های ميانی اين سده به يكی از 
گفتمان های آلترناتيو بر گفتمان هژمونيك موجود يعنی گفتمان سلطنت پهلوی مبدل گرديدو 

فرآيند تكامل خود را طی نمود.
 اس��لام سياس��ی فقاهتی مبتنی بر انديشه های امام خمينی)ره( بود و بر ولايت فقيه، فقه و 

روحانيت به عنوان مفسران اصلی شريعت تأكيد داشت.24
 در اس��لام سياسی فقاهتی، علم فقه به دليل نقشی كه در شناخت قانون های دينی دارد، و 
همچنين فقها به عنوان كارشناس��ان معتبر دينی، از جايگاهی بلند برخوردارند. روحانيون در 
اين گفتمان تنها مفس��ران معتبر ش��ريعت به شمار می آيند و اسلام منهای روحانيت، اسلامی 
بی محت��وا، انحراف��ی و... تلق��ی می گردد.25 امام راح��ل فقه را از دو منظر م��ورد توجه قرار 

مي داد: 
1- منظر بينش��ی: نگاه امام به فقه يك نگاه حكومتی و سياس��ی بوده حتی تا آنجا كه احكام 
فردی را هم مورد بحث و بررسی قرار داده نگاهش اجتماعی بوده و فرد را در صحنه اجتماع 

مد نظر قرار مي داد و حكم فقهی مورد نظر را به بحث مي گذاشت.
2- منظر دانشی: امام فقه سياسی را به عنوان يك دانش مستقل، مورد توجه قرار داده مطالب 
او در حوزه ولايت فقيه،مباحث نماز جمعه، امر به معروف و نهی از منكر و ... ش��اهدی بر 

اين بحث است.
 كار امام خمينی)ره( از اين جهت اهميت داش��ت كه وی برپايه قرائت مس��تقلانه از فقه 
سياس��ی نه تنها با رژيم پهلوی به طور خاص بلكه با نظم رايج در جهان اس��لام به طور عام 
نيز به مخالفت برخاست. به واسطه ايشان است كه اسلام گرايی از يك مخالفت ساده و طرح 
سياس��ی به كنار افتاده و حاش��يه اي به يك جنبش ضد نظم حاكم تبديل می ش��ود26 و امكان 

15 خرداد؛ بالندگي و تكامل گفتمان اسلام سياسي در پيوند با فقاهت
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تجلی اسلام سياسی در قالبی جامع نگر در عصر نوين فراهم مي آيد.
 اسلام سياسی در يك توضيح، مفهوم اسلام در گفتمان سياسی يا قرائت سياسی از اسلام 
است. در خصوص قرائت سياسی از اسلام ذكر توضيح و يك دسته بندی ضروری است: سه 

نوع رويكرد به اسلام سياسی وجود دارد كه عبارتند از: 
 اول: رويكرد تك بعدی نگر يا سكولار. اين رويكرد به علت حمايت های سياسی و مالی 
كه از آن می ش��ود و به دليل فهم س��طحی و صوری و البته مع الفارق اس��لام و مسيحيت، به 
اس��لام از دريچه يا چارچوب فرد، ش��ريعت، اخلاق و عرفان می نگرد و بر اين پندار اس��ت 
كه اسلام اين است و جز اين نيست و در مواجهه با آموزه هاي اجتماعی و سياسی اسلام يا 
س��كوت می كند يا به ورطه تأويل می غلطد. در اين رويكرد اسلام مانند ديگر اديان برای پر 
كردن خلأ معنوی و روحانی حيات بش��ر آمده اس��ت و لاغير و اگر برتری برای آن متصور 

است به كميت و كيفيت اين آموزه ها مربوط است، نه به حوزه های معنايی آن.
 دوم: رويك��رد تقليل گرايان��ه يا تحليلی )Reduction(. در اين رويكرد، اس��لام به گفتمان 
سياس��ی تقليل يا تحلي��ل می يابد و از درون آموزه های اس��لامی تنها ايدئولوژی اس��ت كه 
استخراج يافته و ابزاری برای طرفداران ايدئولوژی می شود. از اين رو اسلام در اين رويكرد 
در ي��ك تبدي��ل و تغيير ماه��وی از دين و آيين رهايی بخش به مانيفس��ت مب��ارزه و جهاد 
تبديل می ش��ود. راديكاليست های اسلامی، از گذشته تاكنون بيشتر در اين رويكرد قابل فهم 

هس�تند.
 به عبارت ديگر در اين رويكرد، طرفداران اسلام بيشتر از آن كه درد و دغدغه فهم و عمل 
به اس��لام داشته باشند، در جست و جوی هويت اجتماعی هستند و از آنجا كه شناخت آن ها 
از اسلام عمق مبانی و متد ندارد هم به آسانی در دام تحجر و خشونت می افتند )القاعده( و 

هم دچار قلب ماهيت و تغيير جهت می شوند )سازمان مجاهدين خلق(.
 س��وم: رويكرد جامع نگر. اين رويكرد به روش��نی و با تكيه و اس��تناد به آموزه های دين 
اسلام، با اولويت قرآن و سنت، حوزه های هدف پيام اسلامی را از هم تفكيك كرده و سهم 
ف��رد و جامعه را جداگانه می دهد. در اين منظر، اس��لام به عن��وان مكتبی آرمان گرا و ارزش 
مح��ور برای فرد، خان��واده، جامعه و حكومت س��طوحی از ايده آل ها را تعريف و ترس��يم 
كرده و مس��لمانان را برای رس��يدن به آن ها دعوت نموده است. وجوب اين آرمان گرايی در 

ساحت های غيرفردی به مثابه تكاليف فردی مثل نماز، روزه و حج است.
 گفتمان اسلام سياسی فقاهتی برای عبوراز گفتمان سنتی بی اعتنا به سياست در ايران، كار 
چندان مش��كلی درپيش رو نداش��ت. مجموعه اي گسترده از مفاهيم و قواعد فقهی با قابليت 
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تفس��يرپذيری سياسی در دسترس علمای شيعه قرار داشت و با توجه به نفوذ اجتماعی آنان 
و نقش مجتهدان در زندگی ايرانيان، زمينه اجتماعی چنين امری نيز فراهم بود. در اين زمان، 
اقدام هاي ناش��يانه رژيم پهل��وی عليه روحانيت همچون طوفانی ب��ود كه اين موج عظيم را 
ب��ه حركت درآورد و روحانيت را به ذخيره هاي ارزش��مند خود آگاه كرد و آنان را به وادی 

سياست رهنمون كرد.
 صاحب نظران، بيقراری اس��لام سياس��ی در رويكرد فقاهتی به مثاب��ه يك گفتمان رقيب 
قدرت در ايران را بيش��تر ب��ه جدال اصوليون و اخباريون در عص��ر قاجار معطوف می كنند 
كه با اخذ فتوای جهاد از علما به درخواس��ت س��لطان قاجار، خود را تا رده رقابت جدی تر 
با س��لطنت بالا كشيده اس��ت. عده ای هم آن را دارای ريشه در عصر صفوی برمی شمارند و 

حاكميت مذهبی شاهان صفوی كه با تشيع درآميخته بود را در تكوين آن مؤثر مي دانند.
 اساس��اً س��ه  رويكرد متفاوت در رابطه با ماهيت اسلام گرايی می تواند وجود داشته باشد. 
رويكرد نخس��ت، اسلام گرايی را پديده ای مطلقاً سنتی  تعريف می كند. در اين ديدگاه، اسلام 
گرايی محصول منطقی  س��نت اس��لامی است؛ خاستگاه آن سنت اس��ت و پيام آن بازگشت 
بی قيدو ش��رط به سنت؛ با امر مدرن بيگانه است؛ بنيادگرايی است زيرا انعكاسی از بنيادهای 

دينی است. 
 در اين ديدگاه، نبود روا داری، خش��ونت، تبعيض جنسی  و دينی، دولت دينی و حاكميت 
شريعت، محصول و ميوه  طبيعی سنت دينی است. از همين رو، در اين ديدگاه، برای شناخت 
بنيادگرايی اس��لامی بايد مس��تقيماً به س��راغ بنياد های معرفتی آن رفت كه چيزی جز سنت 
دينی و تجربه عينی و عملی آن در س��نت نيست. اورينتاليسم )شرق شناسی ( در سنت راست 
فكری و ماركسيس��م ارتدكس در سنت چپ فكری نمونه های مشخص حاميان اين رويكرد 

هستند. 
 در رويكرد دوم، اس��لام گرايی پديده ای سنتی نيست، بلكه دست كم بعضی از جنبش های 
اس��لام گرا، نمونه های آش��كار جنبش های پس��ا مدرن هس��تند؛ زيرا اين جنبش ها نمادی از 
مقاومت در برابر مدرنيته حاكم، گواهی بر شكست و بحران ساختاری آن و نويدی بر ظهور 
بديل هايی برای مدرنيته هستند. از اين رو برای شناخت اسلام گرايی، تحليل مدرنيته به مراتب 

از شناخت سنت دينی راهگشاتر و ضروری است. 
 در رويكرد س��وم، اس��لام گرايی نه پديده ای سنتی و نه پسا مدرن است؛ سنتی نيست زيرا 
فرزند مدرنيته اس��ت، پس��ا مدرن نيس��ت زيرا برخلاف گفتمان پس��ا مدرن به بنيادهای ثابت 
فكری باور دارد؛ نسبی  گرا نيست و به حقيقت مطلق ايمان دارد. اسلام گرايی پديده ای مدرن 
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اس��ت، زيرا هم محصول مدرنيته است و هم واكنشی عليه آن. فرزند شورشی مدرنيته است. 
محصول فرآيند پيچيده و متناقض تجدد آمرانه در كش��ورهای اسلامی است. پديده ای مدرن 
اس��ت نه فقط از آن رو كه از ابزارهای مدرن تبليغاتی، ارتباطات و نهاد های مدرن سياس��ی 
و اجتماعی اس��تفاده می كند، بلكه از آن جهت كه مجهز به گفتمانی مدرن است؛ زيرا مفاهيم 

مدرن را به خدمت می گيرد و به بازسازی سنت ها می پردازد.
 اگر اسلام گرايی يك جريان اجتماعی، سياسی و فكری تعريف شود كه در پاسخ به فرآيند 
تجدد آمرانه به بازخوانی گزينش��ی س��نت دينی و اس��تخدام مفاهيم و ابزارهای مدرن برای 
ايجاد يك گفتمان بديل می پردازد، مؤلفه اصلی اين جريان طرح اسلام به عنوان ايدئولوژی و 
راهنمای عمل در دوران مدرن است. اسلام گرايی در ايران و ديگر كشورهای مسلمان هرگز 
پديده ای يكدس��ت نبوده است؛ زيرا اسلام گرايان در زمينه های متفاوت اجتماعی، سياسی به 
خوانش های گوناگونی از اسلام پرداخته اند، انتظارات متفاوتی از اسلام داشته اند و ابزارهای 

مختلفی برای نيل به اهداف خويش برگزيده اند. 
 اعدام ش��يخ فضل الله نوری، به عنوان س��ردمدار طيفی از روحانيون كه طرفدار برقراری 
مش��روطه مش��روعه يا به تعبيری حكومت اسلامی با ريشه های اس��لام فقاهتی است، همان 
رفتاری است كه نيروهای تجددگرای نهضت مشروطه با انجام آن سبب شدند گفتمان اسلام 
سياسی فقاهتی، تصميم بگيرد خود را در گذر زمان به عنوان يك گفتمان رقيب جدی برای 

قدرت طرح كند. 

رویکرد فقاهتی امام خمينی به اسلام سياسی
 »اس��لام سياس��ي« در برداشت بس��ياري، به معناي اس��لام در خدمت سياست است. در 
حقيقت در اين نگاه سياست محور و مبناست و اسلام در خدمت سياست قرار مي گيرد. در 
اين حالت اس��لام، رنگ و چارچوب سياست بر خود مي گيرد و هرجا كه مصلحت سياسي 

اقتضا كند، اسلام هم با همان رنگ و در آن راستا و مسير قرار مي گيرد.
 اين نوع تعريف از »اس��لام سياس��ي« واقعيت و محتواي مكتب و نگاه امام خميني)ره( را 

نشان نمي دهد.
 س��ه برداش��ت متفاوت از »اسلام سياس��ي« وجود دارد: تلقی نخس��ت اين كه در »اسلام 
سياس��ي«، اس��لام در خدمت سياست اس��ت كه البته نگاه امام خميني)ره( به رابطه اسلام و 

سياست از اين مقوله نيست.
 اس��لام برخوردار از سياست، بخش��ي از مقوله دوم تعريف شده از »اسلام سياسي« است 
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و اين تعريف مي گويد كه اس��لام اگرچه داراي ابعاد مختل��ف اجتماعي، فرهنگي، عبادي و 
عرفاني و... اس��ت، بخش��ي از آنچه درون اين اس��لام جاي گرفته، سياست است. اين مقوله 
هرچند نگاه مثبتي اس��ت، ولي باز نگاه امام)ره( را به سياس��ت و رابطه سياس��ت و اس��لام 

بازنمي تاباند.
 در گفتمان امام)ره( سياس��ت جداي از اس��لام نيست، به اين معني كه احكام فقهي اسلام 
بار سياس��ي و به تعبير ديگر، ماهيت سياس��ي دارد. اين به معناي سياست جداي از اسلام كه 
گفته شود اسلام كوشش مي كند آن سياست را دنبال كند، نيست. در ديدگاه سياسي امام)ره( 
سياس��ت به مثابه يك بعد جدايي ناپذير ازاس��لام است. يعني اس��لام يك بعد عرفاني و يك 
بع��د فقهي- به معناي فرهنگ��ي، رفتارهاي خانوادگي و يا ... - دارد و همچنين اين اس��لام 
بعد كلامي، بعد فرهنگي و ابعاد مختلف ديگر دارد و هيچ يك از اين ابعاد، جداي از اس��لام 

نيستند و اصولاً بعد هستند.
 اين نگاه حضرت امام)ره( به سياست و »اسلام سياسي« است. به همين دليل ايشان گاهي 
با اين تعبير ياد مي كردند كه »احكام عبادي اس��لام هم سياسي است« و اين نشان مي دهد كه 
سياس��ت يك حوزه خاص را اش��غال و احراز نكرده است و چنين نيست كه سخن از جزء 
بودن سياس��ت براي اس��لام به ميان آيد تا بگوييم كجا و در چه منطقي و با چه حدودي و 

محدوده اي ورود پيدا كرده است.
 از نظر امام  خميني رحمت الله عليه، سياس��ت، تابعي از فقه اس��لامي اس��ت كه با تأكيد بر 
نصوص ديني و منابع چهارگانه توس��ط مجتهدان استنباط مي شود. استنباط احكام سياسي به 
دس��ت مجتهدان در خلأ اتفاق نمي افتد، بلكه از تصادم نص اس��لامي با عمل ايجاد مي شود. 
اي��ن ن��وع از تص��ادم، الزام هاي خاصي را ب��راي فقيهان به وجود م��ي آورد. در اين صورت 
مجته��دان براي رفع تصادم نصوص ديني و عمل، به چاره جوي��ي مي افتند. در واقع، فرآيند 
هم پيوندي بين نصوص و عمل را »اجتهاد« مي گويند؛ اما امام كوش��يده اند با اس��تفاده از ادله 
عقلي و نصوص اس��لامي و به خصوص از رويه س��نت پيامبر اكرم صلي الله عليه وآله وسلم و 
معصومان عليهم الس��لام و هم چنين از روش و س��يره جامعه صدر اس��لام )شيوه تاريخي(، 
جامه اي ش��رعي بر تن سياست بپوش��انند و به تعريف سياست و كارگزاران و مجريان آن و 
مراح��ل و مراتب آن و هم چنين ب��ه ويژگي ها و قلمرو و محدوده اختيارات آن ها بپردازند و 
نيازهاي سياس��ي جامعه خود را در قلمرو احكام فقهي پاس��خ دهند. با نگاه به اين ديدگاه، 
امام خميني رحمت الله عليه تعاريف متفاوتي را از سياس��ت ارائه مي كنند و در جواب اش��كال 
عده اي كه حكومت را خارج از عهده فقيهان مي شناسند، مي گويند: »آن چه مربوط به نظارت 
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و اداره عاليه كش��ور و بس��ط عدالت بين مردم و برقراری روابط عادلانه ميان مردم می باشد، 
همان است كه فقيه تحصيل كرده است. آن چه برای حفظ آزادی ملی و استقلال لازم است، 
همان اس��ت كه فقيه دارد. اين فقيه اس��ت كه زير بار ديگران و تحت نفوذ اجانب نمی رود و 
تا پای جان از حقوق ملت و از آزادی و استقلال و تماميت ارضی وطن اسلام دفاع می كند. 

فقيه است كه به چپ و راست انحراف پيدا نمی كند«27
 امام در تعريف ديگر، سياس��ت را هدايت جامعه به سمت صلاح جامعه و افراد مي دانند 
و در اين زمينه مي گويند: »سياست به معناي این که جامعه را راه ببرد و هدایت کند، به آن جایي 
که صلاح جامعه و صلاح افراد هست، این در روایات ما براي نبي اکرم صلي الله عليه وآله وسلم با 

لفظ »سياست« ثابت شده است.«28 

15خرداد؛اسلام سياسی فقاهتی در عرصه عمل
 گفتمان اس��لام سياس��ی در ايران به آن شكلش كه در جس��ت وجوی هويت و معنا بوده 
است به عهد صفوی بازمی گردد. پس از آن در عهد قاجار رنگ و بويی ديگر يافته، در عصر 
مشروطه با پيدايش مشروعه خواهان جدی تر شده تا اينكه به دوران سلطنت پهلوی ها می رسد. 
در فضای بی قرار قرن نوزدهم نظريه های گوناگونی برای ساماندهی جامعه ايرانی مطرح شد 
كه بيش��تر در دو فضای فكری قرار می گرفتند. دسته اول نظريه هايی كه سنت مذهبی ايرانی 
را به طور كامل طرد می كردند و پذيرش نهاد ها و باورهای غربی را مد نظر داشتند؛ و دسته 
دوم نظريه هايی كه اصلاحات را از راه بازيابی و بازتفسير سنت های مذهبی و فرهنگی دنبال 
می كردند. به نظر می رس��د گفتمان اسلام سياسی در ايران در سال های اوج گيری مدرنيته در 
جهان در اين نظريه دوم ريشه هايش را حفظ كرده و خود را كشان كشان تا روزگار پهلوی ها 
آورده باش��د و اكنون در روزگار س��لطنت پهلوی دوم، س��ال های پس از كودتای 28 مرداد، 
س��ركوب و اختناق و آغاز دهه 40، شاه ايران تصور می كرد پرغرور ترين سال های سلطنتش 
را خواهد گذرانيد، اما س��خت در اش��تباه بود. زيرا گفتمان های حاشيه ای می رفتند تا از لاک 

سكوت و انزوا سر برآورند.
 در دهة 40، حكومت پهلوی سياس��ت ضد دينی عصر رضاش��اه را در سطحی گسترده تر 
پيش گرفت و در پی انقلاب س��فيد به تخطئة باور هاي ملی و ارزش��های اسلامی و جابه جا 

نمودن فرهنگ غربی با آداب و رسوم ايرانی و سنن اسلامی پرداخت.
 اج��رای اصلاح��ات ارض��ی و ديگر اصول انقلاب س��فيد در ايران ني��ز در جهت تأمين 
خواس��ت دموكرات ه��اي دولت كندی در ايران بود كه رژيم پهل��وی به ناچار به آن تن داده 
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بود. مخالفت نيروهای مذهبی به رهبری امام خمينی با اقدامات به ظاهر اصلاح گرايانه و در 
عمل غربی كردن ايران با حمايت مادی و معنوی تمام عيار امريكا، سرآغاز دورة سوم تاريخ 
روش��نفكری ايران ش��د كه روشنفكری دينی و موج بيداری اس��لامی جريان مسلط و غالب 
آن بود. در اين موج، تغييری جدی در فضای روش��نفكری ايران پديد آمد كه از آن به »توبة 

روشنفكری« تعبير شده است.29 
 امام خمينی تا اين مقطع، فعاليت سياس��ی عمده ای نداشت. در جريان ملی شدن صنعت 
نفت هم با آيت الله كاش��انی ارتباط داشت و فداييان اسلام را تأييد می كرد. ولی تا اوايل دهه 
چهل، ش��ايد به احترام آيت الله بروجردی كه علاقه ای به سياس��ت نداش��ت، به طور مستقيم 
وارد فعاليت سياس��ی نشد.30 امام در سطح مرجعيت مهم ترين عامل سياسی كردن حوزه ها و 
كش��اندن آنها به حوزه سياسی بود. ايش��ان از ابتدای دهه چهل پيشگام مبارزه سياسی بود و 
همواره مراجع و حوزه ها را به مبارزه تشويق می كرد. به هر حال اگر تلاش های امام خمينی 
نبود بی اعتنايی به سياس��ت به عنوان ميراث آيت الله حائری و آيت الله بروجردی همچنان در 

حوزه ها تداوم می يافت. 
 پس از درگذش��ت آيت الله بروجردی عده اي از روحانيون اصول گرای نوانديش و برخی 
روش��نفكران دين باور غيرروحانی با تشكيل جلساتی موضوع مرجعيت را بررسی و مطالبی 
را ب��ه صورت مقاله گردآوردند كه در كتاب��ی با نام »بحثی دربارة مرجعيت و روحانيت«، در 
1341، توس��ط ش��ركت سهامی انتشار منتشر شد. مباحث مطرح ش��ده بيانگر نوگرايی دينی 
و انديش��ه هاي اصلاحی در حوزة دين بود؛ از قبيل خرافه زدايی از دين اس��لام، لزوم آشنايی 
رهبری شيعه با علوم تخصصی روز، فراهم ساختن اساس اقتصادی مستقل برای پشتيبانی از 
فعاليت هاي مذهبی و رهانيدن آن از چاپلوس��ی در مقابل دولت و عوام، و پيشنهاد مرجعيت 

دسته جمعی موسوم به »شورای فتوا«.31 
 در موج جديد بيداری اسلامی، امام خمينی و روحانيون همفكر وی، كوشيدند كه سياست 
را ب��ر مح��ور مرجعيت بازگردانند. طيف مذهبی جنبش دانش��جويی نيز به تحقق اين هدف 
كمك مي كرد. برای تبيين اين انديش��ه، مي توان از اصطلاحات »معنويت گرايی در سياس��ت« 
و »بازگش��ت به خويشتن انسان مسلمان ايرانی« استفاده كرد.32 امام خمينی، برای تحقق اين 

هدف، به تقويت حوزة علميه پرداخت.
 تصوي��ب لايحة انجمن هاي ايالت��ی و ولايتی در 16 مه��ر 1341 در هيأت دولت، كه بر 
اس��اس آن قيد اسلام از ش��رايط انتخاب ش��وندگان و انتخاب كنندگان حذف شد و به جای 
س��وگند به قرآن، س��وگند به كتاب آسمانی جانشين ش��د، بحران عظيمی را در پی آورد كه 
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خود نيز زمينه س��از بحران ها و تحولات ديگری در آينده شد. امام خمينی از اين پس، رسماً 
فعاليت هاي خود را با فراخوانی و تش��كيل جلسات مشورتی ميان علمای قم آغاز كرد. نكتة 
ت��ازه در رهبری امام خمين��ی اين بود كه انتقادهايی كه تاكنون متوجه دولت بود، از اين پس 
متوجه ش��خص محمدرضا پهلوی ش��د. مقاومت هاي حكومت پهلوی در برابر انديشه هاي 

احياگرانه، موجب شد كه اصلاح گری به انديشة انقلابی تبديل شود.33 
 امام خمينی مخالفت خود با لايحة مذكور را با وارد كردن ايراد هاي شرعی به آن آغاز كرد 
و خواستار لغو آن شد؛ و در تلگرام هايي به شاه و علم )نخست وزير( عواقب وخيم تخطی 
و تخلف از قرآن و احكام اس��لام را يادآور ش��د.34 با تلاش امام خمينی، مخالفت و مبارزه 
همه گير شد. مقلدان و شاگردان امام، به طرق مختلف اخبار و اطلاعات و پيامهای امام را به 
سراسر كشور انتقال دادند و بدين ترتيب به منزلة پلی بين حوزة علمية قم، افكار امام خمينی 

و شهر هاي خود عمل كردند.35
 مرحلة اول نهضت بيداری اس��لامی با عقب نش��ينی رژيم پهلوی و لغو لايحة انجمن هاي 
ايالتی و ولايتی در 10 آذر 1341 با موفقيت به پايان رسيد. مرحلة بعدی، مخالفت مراجع و 
علما با همه پرسی اصول ششگانة انقلاب سفيد بود كه در ششم بهمن 1341 انجام شد و به 
دنبال صدور اعلاميه ها، تجمعات اعتراض آميز و س��خنرانی و نشست هاي مشورتی صورت 
گرفت كه س��بب ش��د افراد كمتری در همه پرسی شركت كنند. ش��اه در فرآيند آنچه انقلاب 
س��فيد می خواند، چند هدف موازی را پيگيری می كرد. نخس��ت، خلع سلاح روشنفكران و 
نيروه��ای راديكال چپ در زمانی  كه جهان در دو بلوک غرب و ش��رق تعريف می ش��ود و 
دوم، در غلتيدن به جاده مدرنيسم توسعه گرای غربی كه در اين ايام آرزوی بزرگ محمدرضا 
محس��وب می شد. در يك كلام به نظر می رسد هدف از اصلاحات رژيم شاه مشروعيت يابی 
برای خود، خلع سلاح روشنفكران و مخالفان داخلی و نيز اخذ پشتيبانی آمريكا بوده است. 
در چنين فضايی و درست در حالی كه شاه تصور می كرد ديگر صدايی از مخالفان برنخواهد 
خواس��ت، ص��دای اعتراض ها از قم و چن��د مركز مذهبی ديگر بلند می ش��ود. در اين زمان 
گفت وگوهاي��ی بين نماينده ش��اه و علمای قم صورت گرفت كه به نتيجه نرس��يد و اين در 
حالی اس��ت كه ش��اه در ديدار نماينده علما تأكيد كرده بود كه بقای سلطنتش به اجرای اين 
اصول بس��تگی دارد. پس بی اعتنا به اعتراض ها، اصول انقلاب س��فيد به رفراندوم گذاش��ته 
ش��د. هر چند در رژيم ديكتاتوری ش��اه رفراندوم بيشتر به نمايش می ماند. و بر اساس اعلام 
رسمی، اصول انقلاب سفيد با 99 درصد آرا به تصويب رسيد. در اينجاست كه امر سياسی، 
بی قراری، غيريت س��ازی و قدرت همه در كار می شوند تا صدای گفتمان اسلام سياسی اين 
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بار بلند تر از قبل شنيده شود.
 از اي��ن به بع��د مذهبی ها هم به اندازه نيروهای چپ در نزد ش��اه ايران منفور ش��ده اند: 
»ارتجاع سياه اصلا نمی فهمد زيرا از هزار سال پيش يا بيشتر اصلًا فكرش تكان نخورده.« شاه 
در مقايسه علما با كمونيست ها نيز می گويد: »من اتفاقا كينه ام نسبت به آن ها- كمونيست ها- 
كمتر اس��ت. من اينها- مذهبی ها - را بد تر از توده ای های خائن می دانم.« مش��ابه اين سخنان 

محمدرضا را حتی هيچ كس از پدرش نيز نشنيده است.
 خشم رژيم از روحانيت درحادثه غم انگيز دوم فروردين 1342 نمود يافت كه حكومت 
پهلوی به سركوب روحانيون در مدرسة فيضية قم و مدرسة طالبية تبريز دست زد و طی آن 
عده اي كشته و مجروح شدند. نكتة جالب اين كه رژيم پهلوی برای فريب افكار عمومی، آن 
را ن��زاع بين روحانيون مخالف اصلاحات ارضی و دهقانان موافق آن، كه به قصد زيارت به 
قم آمده بودند، اعلام كرد. اين اقدام رژيم نيز همچون اقدامات ضد دينی قبلی نتيجة معكوس 
به بار آورد و موجی از خش��م و نفرت در سراس��ر كش��ور پديد آمد و حتی واكنش��هايی در 
حوزه هاي علمية نجف و كربلا ايجاد ش��د و سيل تلگراف ها و اعلاميه ها روانة ايران گرديد. 
ش��ديداللحن ترين اعلاميه را نيز امام خمينی صادر كرد كه به اعلامية »ش��اه دوس��تی، يعنی 
غارتگری« معروف شد. امام در اين اعلاميه با پايان دادن به افسانه »جدايي دين از سياست«، 

مبارزه را به كانون اصلي يعني شاه معطوف كرد.
 مرحل��ة ديگری از تحولات اين مقطع كه به دلي��ل اهميت و تأثيرگذاری آن در تحولات 
نهضت اس��لامی در آينده، نقطه عطفی از تجلی اس��لام سياسی فقاهتی درتاريخ معاصر تلقی 
مي ش��ود، قيام 15 خرداد 1342 اس��ت. در محرم س��ال1342، روحانيون مبارز به فرمان امام 
خميني به انتقاد از اعمال س��ركوبگرانة رژيم پهلوی پرداختند و در نهايت، محافل عزاداری 
به كانون هاي مبارزه و فعاليت سياس��ی تبديل ش��د. در اين فعاليت ها، س��ه قشر قدرتمند و 
تأثيرگ��ذار بازاری، دانش��گاهی و روحانی اتحاد خود را به نمايش گذاش��تند. نقطة اوج اين 
جريان، سخنرانی امام خمينی در عصر روز عاشورا در مدرسة فيضية قم بود كه در آن براي 
اولين بار به ش��اه و آمريكا و اسرائيل حمله كرد. امام در بخش ديگری خطاب به محمدرضا 
پهلوی گفت: »من نمی خواهم تو )در سرنوش��ت( مثل پدرت بش��ی، اينها مي خواهند تو را 
بهايي معرفی كنند كه من بگويم كافر است؛ ]تا از ايران[ بيرونت كنند.« امام در اين سخنرانی 
برای نخستين بار شاه را با لحنی آمرانه خطاب می كند: »اين ها با اساس اسلام و قرآن مخالفند 
و نمی خواهند در اين مملكت قرآن و علما موجود باشند.« امام به شاه توصيه می كند به علما 

توهين نكند وگرنه با تكفير روبه رو خواهد شد و مردم او را زنده نخواهند گذاشت.

15 خرداد؛ بالندگي و تكامل گفتمان اسلام سياسي در پيوند با فقاهت
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 قي��ام پانزده خ��رداد در واقع نوعی نماي��ش گرايش جدی تر روحاني��ون به فعاليت هاي 
سياس��ی و تلاش برای تحقق اسلام سياسی با بهره گيری از باورهای اعتقادی مردم بود. امام 
خمينی بيش از هر متكلم و انديش��مند شيعی، واقعه كربلا را با ضرورت های سياسی جامعه 

پيوند زد.36 
 ام��ام خمين��ي با توجه به نقش��ي كه محرّم و صفر در تكوين و تداوم انقلاب داش��ت، بر 
حفظ سنتّ هاي آن تأكيد فراواني داشتند و آن را ضامن حفظ و تداوم انقلاب مي شمردند.37 
حميد عنايت نيز در اين زمينه مي نويسد: »امام خميني شايد بيش از هر متألهّ شيعه، كه داراي 
منزلتي قابل قياس با وي باشد، خاطره كربلا را با احساس جاري از ضرورت سياسي به كار 

گرفت.«38 
 يكي از كارگزاران رژيم پيش��ين نيز در تحليل انقلاب اس��لامي به عنصر ش��هادت طلبي 
اشاره كرده است. وي مي نويسد: »توجه به آميخته اي كه از مذهب و نيروي جوانان در ايران 
به وجود آمده س��رّ اصلي سقوط شاه را مكش��وف مي كند. در اين ميان، اگر كسي به اهميت 
نقش شهادت طلبي در مذهب شيعه نيز آگاهي داشته باشد حتماً به خوبي مي داند كه در اين 
مذهب، اگر كسي كشته شود قدرتش از كسي كه او را كشته است به مراتب افزون تر خواهد 

بود.«39
 بدين ترتيب امام از س��نت های دينی در مبارزه سياس��ی كمال استفاده را برد و از جمله با 
بازسازی تاريخی حادثه عاشورا، قيام عليه شاه را واجب دينی و تكليف شرعی معرفی نمود 

و بدين ترتيب اعتبار اسلام سياسی فقاهتی را تضمين كرد.
 علاوه بر ش��خصيت امام خمينی و فعاليت های ايش��ان، اس��لام سياس��ی فقاهتی از نفوذ 
اجتماعی و ابزارهای قدرت بيش��تری نس��بت به رقيبان خود برخوردار بود. اس��لام سياسی 
فقاهتی به دليل دسترس��ی به ش��بكه بزرگ روحانيت و مخاطبان گس��ترده آن و برخورداری 
از اس��تقلال مالی و كانون های تجمع س��نتی، مثل مسجدها و حس��ينيه ها امكان های بسياری 
در جذب و س��اماندهی توده ها و قش��رهای گوناگون مردم داشت و از سوی ديگر زبان اين 
گفتم��ان، همه فهم، عاميانه و ته��ی از اصطلاحات تخصص��ی و پيچيدگی های نظری ديگر 

گفتمان ها بود و اين امر دسترسی به آن را برای توده ها بسيار آسان می كرد.
 اس��لام سياس��ی فقاهتی از ابتدای مبارزه انقلابی، نمايندگی طيف های متنوع اجتماعی را 
بر عهده گرفت و موفق ش��د از نمايندگی تقاضاهای يك طبقه و قش��ر خاص )بخش��ی از 
روحاني��ت( به نمايندگی طبقات گوناگون اجتماعی به گس��تره جامعه ايران و بخش هايی از 
جهان اسلام و حتی نظام بين الملل، در آن مرحله تاريخی ارتقا پيدا كند و به يك گفتمان عام 
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و جهان شمول تبديل گردد.40 
 در آن بره��ه تاريخ��ی خاص، اين گفتمان به مانند زاي��ش روحی نو در جهان بی روح، و 
درماني براي دردهای بش��ريت مدرن، و گش��ايش راهی برای معنويت در سياس��ت به نظر 
می رس��يد.41 در اين سال هاست كه اسلام سياس��ی فقاهتی از ديگر رقيبان پيشی می گيرد و به 

يك تصور اجتماعی فراگير در جامعه ايرانی تبديل می شود... 
 از آنجا كه هر گفتمان از زاويه و دريچه اي خاص به پديده ها مي نگرد، به طور طبيعی توان 

بازنمايی تمام ابعاد وجودی پديده ها را ندارد و تنها وجه خاصی از پديده ها را مي نماياند. 
 به همين جهت گفتمان هاي موجود در صحنه سياس��ی اجتماعی در راس��تای طرد رقيب 
و تثبيت خود به عنوان گفتمان مش��روع، غالباً به برجس��ته كردن نقاط ضعف گفتمان رقيب 
و ب��ه حاش��يه راندن نقاط قوت آن در قالب هاي مختلف زبان��ی مي پردازند.از آن جا كه تنها 
گفتمان هايی قدرت بس��يج اجتماعی داش��تند ك��ه قادر به انتقال روح انقلابی و راديكاليس��م 
ب��ه توده ها بودن��د و برای اين كار به  س��خن  گفتن به زبان مردم با الهام از س��نت مذهبی  و 
آرمان هايی، همچون عدالت طلبی و ظلم س��تيزی نياز داش��تند، لذا در اين ميان گفتمانی موفق 
بود و مي توانس��ت خود را به صورت گفتمان مس��لط و هژمون بر عرصة سياس��ی اجتماعی 

تثبيت كند كه از دو تكنيك ذيل به خوبی استفاده نمايد:
1. با ادبياتی صحبت كند كه برای همه قابل فهم باشد و دسترسی به آنان ممكن به نظر برسد 

در اين صورت است كه افكار و اذهان اجتماعی با گفتمان همراه خواهند شد.
2. از اه��داف، ارزش ه��ا و آرمان هايی دفاع كند كه برای اذهان اجتماعی معتبر و ارزش��مند 

باشد.
 گفتمان اس��لام سياس��ی در ايران با رهبری امام خمينی ب��ا بهره گيری از همين دو روش 

توانست به گفتمان مبارزه تبديل شود.
 با ارتباطي كه رهبري انقلاب ايران با روحانيت داش��ت، ش��بكه وس��يعي از نيروهايي كه 
مروّج و بيان كننده انديش��ه و فكر رهبري در نقاط گوناگون كشورند، شكل گرفت و به مثابه 
يك حزب سياس��ي در ايران عمل كرد؛ در حالي كه ويژگي هاي ظاهري حزب را نداش��ت. 
درنتيجه، اقش��اری كه در قيام پانزدهم خرداد ش��ركت جس��تند صرفاً اشخاص و نحله های 
منتس��ب به جريانات اس��لامی نبودند، بلكه در آن قيام گروه ها و طبق��ات مختلف از جمله 
دانشجويان و روشنفكرانی كه نگران سركوب های سياسی بودند نيز حضور داشتند.به عنوان 
مثال، بازاريان با چرخش از ايدئولوژی ملی گرايانة دهه هاي قبل، به س��وی ايدئولوژی اسلام 

سياسی با هدايت مراجع و روحانيون روی آوردند. 

15 خرداد؛ بالندگي و تكامل گفتمان اسلام سياسي در پيوند با فقاهت
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 بی ترديد اين گرايش نتيجه آن بود كه گفتمان مذهبی كه به شدت سركوب شده و به حاشيه 
رانده ش��ده بود، به سياس��ت روی آورد و پا به پای ماركسيسم، به ايدئولوژی مبارزه تبديل شد 
و بدينس��ان تش��يع از مذهب انتظار، به مكتب اعتراض و انقلاب تحول يافت و اسلام سياسی 
در وجوه مختلف خود جلوه گر ش��د. ناكامی گفتمان های سكولار ايرانی )پهلويسم، ماركسيسم، 
مشروطه( در هويت بخشی و سامان دهی جامعه بی قرار ايرانی، بر محبوبيت اسلام سياسی  افزود 

و شرايط را برای برتری آن فراهم نمود. 
 در اين زمان، جامعه ايرانی نوميد از غرب و گفتمان های سكولار، در جست وجوی بديلی بومی 
بود و در اين ميان، اس��لام سياس��ی موفق شد خود را به عنوان گفتمانی معتبر و در دسترس، 

به ايرانيان جست وجوگر هويتی جديد، معرفی كند.
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