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سیاسى به دلایل نظرى سیاسى در دولت اسلامى است . مشاركتهدف این نوشتار تصویر و ترسیم نماى بیرونى مشاركت
گیرى و مشروعیت احزاب شود . مفهوم تكثرگرایى سیاسى شكلو فنى در جامعه اسلامى، به تكثرگرایى سیاسى تحویل مى

قلمرو جغرافیایى و اعتقادى به دو دسته مهم قابل تقسیم سیاسى در جامعه اسلامى است . احزاب سیاسى به اعتبار 
از نظر  شوند . اى و ملى تقسیم مىبا توجه به قلمرو جغرافیایى، احزاب سیاسى به دو نوع احزاب منطقههستند . 

شوند . احزاب اعتقادى، احزاب و جناحهاى سیاسى به دو دسته بزرگ احزاب اسلامى و احزاب غیراسلامى تقسیم مى
گردند . در این نوشتار فقاهتى تفكیك مى -كلامى و احزاب اجتهادى  -اسلامى به نوبه خود به دو دسته احزاب مذهبى 

فقاهتى با توجه به  -سیاسى احزاب اجتهادى بیشتر كوشش ما توضیح اجمالى محسنات، معایب و قواعد حاكم بر فعالیت
فرهنگى نیز بطور اجمال در مقدمه بحث مورد اشاره واقع  -اعتقادى شرایط جامعه اسلامى ایران است . ضمنا تكثرگرایى 

 شده است . 

 فقاهتى، دولت اسلامى  -سیاسى، تكثرگرایى، احزاب اجتهادى واژگان كلیدى: مشاركت

 مقدمه: 

دن هاى گوناگون آن را در فرهنگهاى تمسیاسى هر چند به شكل كنونى آن متعلق به عصر جدید است، اما جلوهمشاركت
سیاسى در یونان باستان، به توان دید . برخى از نویسندگان متاخر غرب حتى عقیده دارند كه مشاركتزاى گذشته نیز مى

اى كه داشت، ذاتا ضد توتالیتر بوده است . این دسته از دلایلى مهمتر از غرب جدید بوده، و به لحاظ عناصر ویژه
كنند، ضمن انتقاد از روند كنونى كه تجربه غرب در حوزه ى سیاسى تلقى مىآل زندگنویسندگان كه یونان باستان را ایده

 ( 2) گویند .در عقلانیت غرب سخن مى« مساله انحطاط»اى از فرهنگ و سیاست است، بطور بسیار ناامیدكننده

صدر اسلام و در حوزه تمدنى اسلام نیز، نویسندگان منتقدى همچون برهان غلیون، ضمن توصیف جامعه مشاركت گراى 
كنند تا استحاله این اندیشه اصیل در سیاستهاى اقتدارگرا و دولتهاى استبدادى روح تكثرگراى تعالیم اسلامى، كوشش مى

به نظر این گروه از نویسندگان، به دلایل متعددى كه در جاى دیگرى باید توضیح داد، حریت اسلامى ( 3) را توضیح دهند .
، و كژتابى قرائتهاى دینى منبعث از آن، « انحطاط»توان با تحلیل روند این شده است; مىولتبه تدریج تبدیل به تصمیم د

 به اصالت اسلامى را تسهیل نمود . بازگشت

شود . سیاسى، بویژه در ابعاد رقابتى آن، به دلیل فنى و عملى، همواره در قالب تكثرگرایى سیاسى ظاهر مىمشاركت
اى، امرى غیر ممكن است; افراد جامعه در رابطه با امور سیاسى در ابعاد توده، مشاركت «رابرت دال»طبق استدلال 

بدون  -اى نیز مشاركت منفعلانه و غالبا حمایتى كنند . گروهى موضع بى طرفانه دارند، عدهسیاسى به یكسان عمل نمى
شوند . مه جانبه در امور سیاسى درگیر مىدارند و تنها عده و گروه اندكى هستند كه بطور ه -هیچ گونه رقابت فعال 

این ( 4) داند .دهد، شایسته بررسى مىمورد خطاب قرار مى« فعالان سیاسى»، فقط این گروه سوم را كه با عنوان « دال»
نخبگان، به طرق گوناگونى، اعم از تولید ایدئولوژى، رهبرى سیاسى، و حتى معمارى تشكیلات و سازمانهاى مناسب، 

علاوه بر تحلیل انسان ( 5) دارند .گیرى و حمایت از دیدگاهها و رهیافتهاى خود وامىها و جماعات كثیر را به موضعتوده
توانند در عرصه شناختى فوق، از لحاظ زندگى سازمانى و عوامل جامعه شناختى نیز، تنها گروه و افراد معدودى مى

 سیاست ایفاى نقش نمایند . 

پذیر است، اما در عمل چندان قابل سیاسى، هر چند در سطح نظریه و به لحاظ نظرى امكاناركتبنابراین، سخن از مش
سیاسى، به نوعى به پلورالیسم و به همین دلیل است كه هر گونه بحث از مشاركتو درست( 6) نماید .تحقق نمى

 گیرد . مى مورد بررسى قرار مىشود . در سطور ذیل، تكثرگرایى سیاسى در دولت اسلاتكثرگرایى سیاسى تحویل مى



 اسلام و تكثرگرایى 

اند; یكى در حوزه اند آن را در دو حوزه مهم مورد بررسى قرار دادهنویسندگان جدید كه در باب تكثرگرایى سخن گفته
 -دهد، تكثرگرایى اجتماعى توضیح مى« دال»چنانكه ( 7) فرهنگ و اعتقادات و دیگرى در حوزه جامعه و سیاست .

اعتقادى كه دین جزء اساسى آن است، استوار است . بنابراین، پرسش  -سیاسى همواره بر بنیاد تكثرگرایى فرهنگى 
بین تعالیم اسلامى و دو گونه مذكور در مقوله كثرت اساسى مقاله حاضر، جستجوى رابطه و نسبتى است كه ممكن است

 گرایى وجود داشته یا ملحوظ شده باشد . 

دهد، براى همه مسلمانان، دین و سیاست در اسلام، چنانكه تاریخ گذشته و حال جوامع اسلامى نشان مى مسلما رابطه
اى مشخص در سیاست دینى، اعم از قرآن و سنت، و یا فقه مفروض تلقى شده است، ولى آیا وراى این رابطه، نظریه

و سیاست اسلامى وجود نداشته و تمام نظریات اى فراگیر و واحد در خصوص امامت اسلامى وجود دارد؟ یا هیچ نظریه
اند؟ و یا این كه برخى ، با ارزشهاى دیانت اسلام بوده -به عنوان امرى عرفى  -فقهى در صدد تطبیق و تقیید سیاست، 

اى عرفى؟ با فرض برداشت نخست، یعنى این تلقى كه در دانند و برخى دیگر مسالهها سیاست را امرى شرعى مىنظریه
سیاسى، بررسى نسبت تعریف وجود دارد، هدف یك پژوهشگر در باب مشاركت« دولت اسلامى»م تعریف واحدى از اسلا

كند، نسبت تكثرگرایى فوق با الزامات تكثرگرایى خواهد بود . ولى با فرض دوم و سوم، آنچه براى محقق اهمیت پیدا مى
فاوت، و بر اساس قرائتها و تفسیرهاى خاص از اسلام صورت هاى متبا مبانى فقهى و كلامى متعددى است كه در نظریه

 گرفته است . 

به هر حال، جمیع مذاهب و فرق اسلامى یا اكثر قریب به اتفاق آنها، بر وجوب رهبرى و نظام سیاسى تاكید دارند، اما 
ز بارزترین شواهد نبود اى واحد در سیاست و دولت اسلامى نیست . ااین اتفاق نظر، هرگز به معناى اجماع بر نظریه

یا خلافت اسلامى است; شیعیان رهبرى اسلامى را امرى اى، اختلاف مذاهب اسلامى در تعریف مفهوم امامتچنین نظریه
دانند كه در خصوص انسانهاى وارسته و امامان معصوم از منصوص و منصوب از جانب پیامبر صلى الله علیه و آله مى

 و آله تحقق یافته است . تبار پیامبر صلى الله علیه 

در حالى كه خوارج و به ویژه اباضیه با رد اعتقادات شیعه، امامت و رهبرى را در خصوص هر فرد مسلمان و مؤمن و 
از ابن حزم نقل شده است كه عموم خوارج، ( 8) دانند .اى آنها قابل تحقق مىقطع نظر از خاستگاه نسبى و قبیله -عاقل 

بعضى از مرجئه بر این نظرند كه امام بر هر كسى كه به كتاب و سنت آگاه بوده و احكام و جمهور معتزله و نیز 
 زاده، جائز است: هاى دینى را اجرا نماید، خواه قرشى باشد یا عرب و یا حتى بردهتوصیه

یقدم الحبشى لانه  و قال ضرار عن عمرو القطفانى، اذا اجتمع حبشى و قرشى كلاهما قائم بالكتاب و السنة، فالواجب ان»
 اسهل لخلعه اذا حاد عن الطریقة; 

باشند و هر دو بر كتاب و گوید: وقتى دو نفر ]برده[ حبشى و قرشى داوطلب امامتضرار به نقل از عمرو قطفانى مى
ز سنت پایبند باشند واجب است كه ]برده[ حبشى را به رقیب قرشى او ترجیح داد، زیرا در صورت سرپیچى، خلع حبشى ا

 ( 9).« تر است قدرت آسان

در تقابل، با دو دیدگاه شیعى و خوارج، مسلمانان معروف به اهل سنت، ضمن قبول شرط قرشى بودن یك سرى شروط 
 اشاره شده است . « احكام السلطانیه»هاى موسوم به كنند كه نوعا در رسالهشرعى دیگرى براى حاكم اسلامى ذكر مى

در درون خود نیز تفسیرها و قرائتهاى متعددى دارند، كه هر كدام از آنها نسبتهاى متفاوتى با هر یك از مذاهب سه گانه، 
هاى متكثر و متنوع در فقه اسلامى، ارزیابى جایگاه كثرت گرایى در به نظریهكنند . با عنایتمقوله كثرت گرایى پیدا مى

 د سه گانه ذیل به دقت مورد بررسى قرار گیرد: اندیشه اسلامى در صورتى ممكن خواهد بود، كه نسبت آن با موار

 سیاسى  -هاى اسلامى الف( نظریه

 ب( منابع و متون اسلامى 



 ج( تاریخ سیاسى اسلامى 

اند، اما ، پراكندگى و تكثر زیادى پیدا كرده« اقتدار»هاى سیاسى مسلمانان، به لحاظ ساختار و ماهیت متفاوت نظریه
به هاى گذشته، نسبتتوان آنها را به دو گروه عمده قدیم و جدید تقسیم نمود كه طبعا، وجه اقتدارى نظریهبطور كلى مى

 دهند . اى نشان مىى جدید عمدتا گرایشهاى كم و بیش تكثرگرایانههادیدگاههاى جدید غلیظتر بوده و اندیشه

دهند، بلكه هر كدام به لحاظ ویژگیهاى گفتارى هاى فوق، منابع و متون اسلامى را كاملا پوشش نمىهیچ كدام از نظریه
یا بطور كلى مورد غفلت كنند و هاى دیگر را یا تفسیر مىخود، فقط بخشى از منابع را مورد استناد قرار داده و جنبه

توانند كلیت تاریخ دولت اسلامى را در قالب گفتمان نظرى خود جاى ها، همچنین، هرگز نمىدهند . این نظریهقرار مى
رسد كه دهند . به نظر مىاى از تاریخ و تجربه اسلامى را مورد استناد قرار مىدهند و هر كدام بناگزیر بخشهاى ویژه

اما به محض زایش و ظهور ( 10)اند، سیاسى خاصى زاده شده -لمین، هر چند در شرایط تاریخى هاى سیاسى مسنظریه
اند شناختى بر منابع و متون اسلامى از یكسوى و كلیت تجربه تاریخى از سوى دیگر تقدم پیدا كردهخود، از لحاظ معرفت

اتى و غیر تاریخى متون و منابع دینى تلقى ها را منبعث از معانى ذبدینسان برخلاف سنت مشهور كه نظریه( 11) .
 ( 12) اند .اى را بر منابع اسلامى تحمیل كردهها هستند كه معنى و تفسیر ویژهرسد كه این نظریهاند، به نظر مىكردهمى

ها، معنا و مفهوم منابع و تاریخ توان صرفا با استناد و تكیه بر نظریهنماید كه هرگز نمىبا توجه به نكته فوق، چنین مى
هاى اسلامى با یكدیگر، سیاسى اسلام را به درستى فهمید; بلكه ضرورت دارد كه با عرضه و مقابله هر كدام از نظریه

متون و تاریخ سیاسى اسلام، ضریب خطاى احتمالى آنها را كاسته و میزان  ضمن كسب آگاهیهاى بیشتر در باب منابع،
 گزیده بینى و كژتابى در نصوص و سنن را ارزیابى نمود . 

ها است كه منابع و متون، و بطور كلى سنن اسلامى، معناى واقعى نماید كه فقط در شرایط تعاطى نظریهاصولا، چنین مى
در سطور ذیل، پس از بحث كوتاهى در باب انواع تكثرگرایى، دیدگاههاى ( 13) كنند .خود را بیشتر ظاهر و آشكار مى

 توان استنباط نمود، طرح خواهیم كرد . سیاسى مىهاى سیاسى مسلمین در باب مشاركتمتنوعى را كه از نظریه

اظ ارتباط مهم و بنیادى اجتماعى، موضوع اصلى بررسى حاضر است، اما به لح -چنانكه اشاره شد، تكثرگرایى سیاسى 
اى براى ورود به تكثرگرایى سیاسى فرهنگى دارد، حوزه دوم نیز به اجمال و به عنوان مقدمه -كه با تكثرگرایى اعتقادى 

 مورد اشاره قرار خواهد گرفت . 

 تكثرگرایى اعتقادى  -1

نوع فهمهاى افراد و گروهها از دین و تكثرگرایى اعتقادى، كه مذهب و دین از عناصر عمده آن است، اساسا بر مبناى ت
توان دو نوع تكثرگرایى دینى ]یا بین ادیانى[ را از تكثرگرایى به لحاظ عنصر دین، مى( 14) متون دینى استوار است .

به دو نوع و این پرسش را مطرح نمود كه منابع و مبانى اسلامى، نسبت( 15) مذهبى ]یا درون ادیانى [ از هم تفكیك نموده
 ثرگرایى فوق چه موضعى دارند؟ تك

 در پاسخ به پرسش فوق، سه دیدگاه متفاوت وجود دارد; 

ها و ملل بدیل را خارج از دایره هدایت متفكران گذشته با اعتقاد به حقانیت مذهب یا تفسیر مذهبى واحد، دیگر نحله -1
تو نیست; چون واحد است، جز واحد را بر ها، حقیقت و حقانیت، چند چهره و تو در كردند، طبق این اندیشهتلقى مى

تابد . فلذا، دیگر ادیان و عقاید غیر اسلامى بطریق اولى از حقیقت فاصله دارند . این نوع تفسیر مذهبى، در جزئیات نمى
 ( 16) شدند .و فروع مسائل نیز به حوزه عدم تساهل رانده مى

یگرى با تاكید بر پلورالیسم مطلق در عقاید دینى، حتى جنگ در برابر مطلق گرایى افراطى فوق، دیدگاه افراطى د -2
میان موسى و فرعون را نوعى بازى براى سرگرمى ظاهربینان و در نهایت القاى حیرانى و باز نهادن مجال براى 

 چنین برداشتى را كثرتى اصیل در« صراطهاى مستقیم»كند . دكتر سروش در مقاله رازدانان و باطن بینان تلقى مى
داند كه ما را از دنیوى مى -كند و بر همین مبنا، عناوین كافر و مؤمن را عناوینى صرفا فقهى حوزه ادیان معرفى مى



طبق این تفسیر از حقایق دینى، ناخالصیهاى ناشى از درآمیختگى حق و ( 17) دارد .دیدن باطن امور غافل و عاجز مى
حق از باطل را غیر ممكن نموده است . این نظریه به لحاظ امكان شناختباطل چنان افق دیدها را تیره و تار كرده كه 

شناختى، مقتضاى بشریت و ساختمان دستگاه ادراكى بشر را ناتوان از درك و ارزیابى حق و باطل دانسته، به معرفت
اى یى افراطى به گونهرسد كه نسبى گرادر عمل، به نظر مى( 18) شود .گرایى و تفسیرگرایى مطلق رانده مىقلمرو نسبى

ها درست است، در عمل رود، زیرا این جمله كه همه اندیشهمحترمانه از مسؤولیت نظم و اداره حیات اجتماعى طفره مى
توان اندیشه و اى درست نیست و ناگزیر در شرایط تكثر بیش از حد عقاید، هرگز نمىبه این معناست كه هیچ اندیشه

مگر این كه بگوئیم در شرایط عدم ( 19)اى براى زندگى جمعى تنظیم نمود، مبناى آن برنامه اعتقادى را ترجیح داد و بر
ناشى و حاصل از گفت و گوها و « اجماع»اجتماعى بر  -قطعیت این چنین، تنها طریق ممكن زندگى، ابتناى نظم سیاسى 

هر گونه مبنا و اصول مشتركى چنان گفت و گو ولى آیا با فرض نبود ( 20) چانه زنیهاى ممتد در قلمرو امور عامه است .
 و اجماعى قابل تصور خواهد بود؟ 

تر از دو تر و به لحاظ عملى مقبولرسد معقولدر باب تكثرگرایى اعتقادى دیدگاه سومى نیز وجود دارد كه به نظر مى -3
كند، معتقد است كه پلورالیسم دینى نظریه پیشین است . این دیدگاه كه به نوعى حد وسط دیدگاههاى گذشته را توصیه مى

تواند مقبول و محقق باشد كه ابتدا فرد یا گروههاى انسانى، به اصول و حقایقى به مثابه اصول موضوعه در صورتى مى
 و حقایق مشترك اعتقاد داشته و یا حداقل چنین اصولى را به عنوان پیش فرضها و اصول مسلم بپذیرند . 

ما به »ها و « ما به الاشتراك»در صورتى ممكن است كه انسانها و گروههاى یك جامعه  در واقع پلورالیسم دینى
نمایند . طبق این اندیشه، پلورالیسم « رقابت»به دومى گرفته و نسبت« مفروض»هایى داشته باشند و اولى را « الامتیاز

قلمرو تكثرگرایى مذهبى )درون هر یك از  برون دینى منطقا و عملا غیر قابل تصور و تحقق است . تكثرگرایى فقط در
توان به اقتضاى برخى عرفان گراهاى نظرى و عملى، با نشان دادن نمایشى دور از ادیان( معنا دارد . و هرگز نمى

 ( 21) خویشتن و جامعه را از حقیقت نزدیك محروم نمود .حقیقت

اند كه در این صوص و سنن اسلامى مورد استناد قرار دادههر كدام از سه دیدگاه فوق در باب تكثرگرایى، منابعى را از ن
 كنیم: جا به برخى از مهمترین آنها اشاره مى

 اى اجمالى به ادله سه نظریه در مورد تكثر گرایى اعتقادى اشاره

 الف: عدم تكثرگرایى 

هاى شیعى و هم در چنانكه گذشت، نظریه اول هیچ گونه سازشى با تكثرگرایى اعتقادى ندارد . این نظریه هم در اندیشه
اند كه هر كدام منابع مورد استفاده ناپذیرى از استدلال و مستندات روایى را پذیرفتهمتون اهل سنت، چارچوبهاى انعطاف

ند . به عنوان مثال، در مسانید شیعه ضمن استدلال به حدیث غدیر درباره دهرقیب را بشدت مورد نقض و رفض قرار مى
نصب امام على علیه السلام وجوب نصب امام و حجة از باب لطف و در كلیه ادوار تاریخ مورد تاكید قرار گرفته است . 

 ( 22)كند: كلینى از امام صادق علیه السلام نقل مى

 « لحجة، یعرف الحلال و الحرام و یدعو الناس الى سبیل اللهما زالت الارض الا و لله فیها ا» -1

 « ان الله اجل و اعظم من ان یترك الارض بغیر امام عادل» -2

 « ان الله لم یدع الارض بغیر عالم، و لولا ذلك لم یعرف الحق من الباطل» -3

كنند كه با تمام استدلالهاى ودشان( نقل مىدر مقابل، مصادر اهل سنت احادیثى با سند و دلالت معتبر )از طریق مذهب خ
حضرت رسول صلى الله علیه و آله مذهبى بعد از رحلت -شیعه تعارض تام داشته و درصدد حل تناقضات سیاسى 

 ( 23) كند .باشند; حتى احمد شلبى اساس حادثه غدیر را انكار مىمى

 ب: تكثرگرایى مطلق 



دهد كه بر مبناى آن هر گونه ریه اول، تفسیرى از دیانت اسلام ارائه مىنظریه دوم، در تعارض با مطلق گرایى نظ
 تكثرگرایى بین ادیانى و درون دینى قابل تاسیس است . 

چنانكه اشاره گردید، عبدالكریم سروش چنین تفسیرى از دیانت اسلام را با استناد و استمداد از میراث تساهل گراى 
انا خلقناكم من ذكر و انثى و جعلناكم شعوبا و قبائل لتعارفوا، ان »این راستا، آیه  دهد . وى درعرفان و تصوف انجام مى

بطور كلى ( 24)كند; ( را بعنوان یكى از مبانى قرآنى تكثر و تعارف تفسیر مى13)حجرات/« اكرمكم عندالله اتقیكم
فقهى انس  -كلامى و روایى  -عقلى  برداشتهاى شهودى و كشفى از تعالیم اسلامى در جامعه كنونى كه با استدلالهاى

هاى عرفانى نشان داده است، شود . و در عمل نیز، بدلایل متعددى، چنانكه تاریخ اندیشهبیشترى دارند، دیر پذیرفته مى
 ( 25) برد .ناتوان از ارائه نظمى جایگزین در حیات جمعى، سر در دامن حیرت فرو مى

بحث در باب تكثرگرایى اعتقادى را با تكیه بر  -ویسندگان جدید اهل سنت یكى از ن -برخلاف شیوه فوق، ابوفارس 
( 26)دهد . طبق تفسیر ابوفارس، سنى، و با استناد به آیات متعددى از قرآن كریم توضیح مىرهیافت معمول فقاهت

تى دیانت اسلام نصوص دینى و اجماع امت اسلامى به وضوح تصریح دارند كه انسان در پذیرش هیچ دینى و مذهبى، ح
 .(  256)بقره/« لا اكراه فى الدین قد تبین الرشد من الغى»مجبور نیست; 

به نظر ابوفارس، اقتضاى حكمت الهى است كه با عدم اجبار احدى در پذیرش دین خاصى، هر انسانى 
د، البته جمیع مردمان كرخویش را به عهده بگیرد . زیرا اگر جزا این بود، و اگر خداوند اراده مىسرنوشتمسؤولیت

« و لو شاء ربك لآمن من فى الارض كلهم جمیعا، افانت تكره الناس حتى یكونوا مؤمنین»شدند; عالم مؤمن مى
 .(  118)هود/« و لو شاء ربك لجعل الناس امة واحدة»(، 107)انعام/« و لو شاء الله ما اشركوا( »199)یونس/

كه با حفظ آزادى انسان، و بدون هیچ گونه اجبارى، ایمان و كفر، هدایت و  خداوند بر آن استدر این اندیشه، حكمت
گمراهى، خیر و شر را بر مردم تبیین نموده، آنان را در انتخاب یكى از دو طریق مختار و آزاد گذارد تا محاسبه اعمال 

اط بهم سرادقها و ان یستغیثوا یغاثوا فمن شاء فلیؤمن و من شاء فلیكفر انا اعتدنا للكافرین نارا اح»انسانها ممكن گردد; 
بماء كالمهل، یشوى الوجوه بئس الشراب و ساءت مرتفقا . ان الذین آمنوا و عملوا الصالحات انا لانضیع اجر من احسن 

 .(  29 -31)كهف/« عملا اولئك لهم جنات عدن تجرى من تحتهم الانهار

انا هدیناه السبیل اما شاكرا و اما كفورا، انا اعتدنا للكافرین سلاسل و اغلالا و سعیرا، ان الابرار یشربون »و قال تعالى: 
 .(  3 -5)انسان/« من كاس كان مزاجها كافورا

ده است و در بر خلق قرار دابه لحاظ تمهید نكات فوق است كه خداوند مهمترین رسالت انبیاء را تبلیغ دین و اقامه حجت
رسلا مبشرین و منذرین لئلا »این مهم هیچ گونه اكراه و اجبارى در برابر اراده و انتخاب آزاد انسان لحاظ نشده است: 

فان اسلموا فقد اهتدوا و ان تولوا، فانما علیك البلاغ و الله بصیر .( » 165)نساء/« یكون للناس على الله حجة بعد الرسل
 .(  48)شورى/« فان اعرضوا فما ارسلنا علیهم حفیظا ان علیك الا البلاغ.( » 20)آل عمران/« بالعباد

مفروض شده است « اصل آزادى عقیده براى همه مردم»كند كه در قرآن، اعم از آیات مكى و مدنى ابو فارس، اضافه مى
رسد كه خطاب به له دستور مىبه پیامبر صلى الله علیه و آ« كافرون»به همین خاطر است كه در پایان سوره و درست

و ان احد من المشركین استجارك فاجره حتى »فرماید: و در آیه دیگرى چنین مى« . لكم دینكم ولى دین»آنان بگوید: 
 .(  6)توبه/« یسمع كلام الله ثم ابلغه مامنه

با هدف حفظ ى، بلكه درستدر این تفسیر، تشریع جهاد نه به منظور گسترش مرزها و حدود، و یا تحمیل عقیده اسلام
بر اندیشه و اجبار قطبهاى قدرت در پذیرش دین معین صورت گرفته آزادى عقیده عموم، و جلوگیرى از غلبه سیاست

و لولادفع الله الناس بعضهم ببعض لهدمت صوامع و بیع و صلوات و مساجد یذكر فیها اسم الله كثیرا و »( 27)است; 
 ( 40)حج/«  لقوى عزیزلینصرن الله من ینصره ان الله

دهد، ذكر مراكز عبادى یهود و نصارى در كنار مسجد مسلمانان، به عنوان نمادهاى در این آیه، چنانكه ابوفارس تذكر مى
 گسترش عقاید مذهبى، و توصیه بر حفظ همه آنها بیانگر اهتمام اسلام بر حریت و آزادى اعتقادى است . 



و لاتجادلوا اهل الكتاب الا بالتى هى »كند: آمیز اهل كتاب تاكید مىیستى مسالمتدر جاى دیگرى به گفت و گوى و همز
دارد كه در انجیل و تورات و بطور كلى ( این توصیه در حالى است كه قرآن به صراحت اشعار مى46)عنكبوت/« احسن

 ز این تصریح است: اى اعقاید دینى پیروان این دو مذهب تحریف جدى صورت گرفته است . آیات زیر نمونه

 ( 30)توبه/« و قالت النصارى المسیح هو ابن الله» -1

 ( 17)مائدة/« لقد كفر الذین قالوا ان الله هو المسیح» -2

 ( 30)توبه/« و قالت الیهود عزیز ابن الله» -3

كند; جنگ ضوح مشخص مىقرآن در كنار تاكید بر حفظ آزادى دینى، حدود رابطه مسلمانان با پیروان ادیان دیگر را به و
آمیز با آنان كه طالب صلح هستند و در هر دو صورت هیچ گونه اند و زندگى مسالمتبا كسانى كه به قتال برخاسته

لا ینهاكم الله عن الذین لم یقاتلوكم فى الدین و لم یخرجوكم من دیاركم، ان »اجبارى بر ترك دین و عقیده نخواهد بود: 
، ان الله یحب المقسطین . انما ینهاكم الله عن الذین قاتلوكم فى الدین و اخرجوكم من دیاركم و تبروهم و تقسطوا الیهم

 .(  8 -9)ممتحنه/« ظاهروا على اخراجكم ان تولوهم و من یتولهم فاولئك هم الظالمون

دیثى از پیامبر اسلام دهد و به حابوفارس حتى آزادى عقیده را فراتر از اهل كتاب، به ادیان غیر كتابى نیز تسرى مى
جزیه بگیرید و بگذارید در  -كه آتش پرست هستند  -كند كه فرمود: از پیروان مجوس صلى الله علیه و آله استناد مى

كند كه على رغم سلطه چندین صد وى همچنین به تجربه حكومتهاى اسلامى در هند اشاره مى( 28) دین خود باقى بمانند .
آزادى مذهبى هندوها را سلب نكردند . به نظر ابوفارس، اخذ جزیه و خراج به منظور تامین امنیت ساله بر این سامان، 

 ( 29) هاى مصروفه در مؤسسات و نهادهاى دولت اسلامى است و ربطى به عقاید مذهبى ندارد .و استفاده آنان از هزینه

 ج: تكثرگرایى مذهبى یا درون مذهبى 

بیند . بر اساس استدلال این گروه، تكثرگرایى بین ادیانى، كه نه چندان پهن و گسترده نمى نظریه سوم دامن تكثرگرایى را
بین اهل كتاب، بلكه همزیستى اسلام با ادیان غیر كتابى و مشرك باشد، امرى غیر متصور و مغایر با عناصر اساسى 

اى رند تا امكان توافق بر اصول موضوعهدیانت اسلام است; اسلام و ادیان و مذاهب غیر كتابى هیچ نقطه مشتركى ندا
اى براى رقابت در مابه الامتیازها تدارك شود . مثلا میان آته ئیسم )منكر خدا( و ته ئیسم )معتقد حاصل شده، مبنى و پایه

به خدا( و همچنین دو اندیشه سكورلاریسم و تفكر معتقد به رابطه دین و سیاست كه هر كدام در صدد نفى كامل رقیب 
 ( 30)توان تصور كرد؟ ستند، چه رقابتى مىه

 گوید: بر پذیرش كثرت گرایى اعتقادى مى« لكم دینكم ولى دین»محمد تقى جعفرى، در مورد میزان دلالت آیاتى نظیر 

. داند مشركین باشند، قطعا لكم دینكم را به معناى یك دین الهى قابل قبول و جایز نمى« یا ایها الكافرون»اگر مخاطب »
تصدیق شرك نیست، بلكه « لكم دینكم»ترین مبانى عقیدتى اسلام است . معناى زیرا انكار و مبارزه با شرك از اصلى

همان گونه كه در بعضى از آیات آمده است، مقصود توبیخ شدید اصرار و لجاجت مشركین است كه از زبان پیامبرش 
 ( 31).« زه با مشركین در موقعیت مناسب و اجتماع ندارد فرماید . . . و این منافاتى با انكار شرك و مبارمى

سواء علیهم اانذرتهم ام لم تنذرهم فهم لا »دهد كه آیاتى چون علامه محمد تقى جعفرى، در ادامه گفتار خود، توضیح مى
صم بوده یا پیامبر هرگز به این معنا نیست كه عدم ایمان آنان از دید اسلام مقبول است و یا مقصود، متاركه تخا« یؤمنون

تنها دین برگزیده را « ان الدین عندالله الاسلام»صلى الله علیه و آله همزیستى با آنها را پذیرفته است . برعكس، آیه 
 ( 32) حضرت محمد صلى الله علیه و آله معرفى كرده است .بمعناى خاص یانت« اسلام»

اى قابل تحقق است كه در درون یك دین، یا ش اصول موضوعهبر اساس این برداشت، كثرت گرایى فقط در شرایط پذیر
طرفداران و پیروان مذهبى خاص از یك دین ممكن است . بنابراین، هر چقدر از یك مذهب به سمت دین و سپس ادیان 

كثرت  به مسالهكنیم، بدلایل زیادى، از جمله كاهش اصول موضوعه و پذیرفته شده، با امكان اندكى نسبتمتعدد حركت مى



قاتلوا الذین لایؤمنون بالله و بالیوم الآخر و لا یحرمون »فرماید: شویم; در قرآن در مورد اهل كتاب مىگرایى مواجه مى
 29)توبه/« ما حرم الله و رسوله و لا یدینون دین الحق من الذین اوتوا الكتاب حتى یعطوا الجزیة عن ید و هم صاغرون

 ). 

آن است كه با فرض قبول اصول موضوعه یك دین و مذهب، تكثرگرایى در مبانى فقهى و  به هر حال، اندیشه سوم بر
« فبشر عباد الذین یستمعون القول فیتبعون احسنه»آراء و ظهورات عملى منبعث از آن، امرى پذیرفته شده است; 

سوم نیز، حداقل در ت، رهیافتاجتهادى در درون یك مذهب و دیان -.( با تكیه بر پذیرش تكثر در مبانى فقهى  17)زمر/
پذیرد . در سیاسى مترتب بر تكثرگرایى اعتقادى را مىقلمرو درون دینى و مذهبى، با دیدگاه دوم نزدیك شده و نتایج

پردازیم . البته تاكید ما بر اجتماعى مى -ها و حدود تكثرگرایى سیاسى سطور زیر، به موضع این دو گروه درباره حوزه
 است .  تكثرات سیاسى

 تكثرگرایى سیاسى  -2

سیاسى است كه تحت عنوان مشاركت غیر مستقیم و نهادمند مردم در سیاست تكثرگرایى سیاسى بخش مهمى از مشاركت
« فعالان سیاسى»شود . منظور از تكثر گرایى سیاسى، وجود احزاب، گروهها و جناحهاى سیاسى است كه از آن یاد مى

 ( 33) دهند .یدگاهها و مواضع سیاسى خود سامان مىدر قالب این نهادها، به د

هدف عمده این گونه نهادهاى حزبى و جناحى، دسترسى به حكومت و تصدى مراكز رسمى قدرت سیاسى، به منظور 
باشد . در یك جامعه تكثرگرا كه بر مبناى یكسرى اصول هاى خود مىاداره امور عامه، بر اساس دیدگاهها و برنامه

ملى و ارزش جامعه تامین و تضمین شده است، حزب یا  -عقاید مورد قبول همه گروهها، وحدت سیاسى موضوعه و 
هایى است كه بتواند حداكثر با احزاب رقیب، در تلاش ارائه خط مشیها و برنامهجناح حاكم همواره در تعارض و رقابت

وجود چنین ساختار مردم گرایانه و ( 34) حفظ كند .منافع عامه را تامین و بنابراین بیشترین حجم حمایتهاى مردمى را 
مردمى و  -دهد: نخست گسترش آگاهیها و نهادهاى سیاسى مردم مدارانه در جامعه تكثرگرا، دو كار ویژه مهم انجام مى

با احزاب معارض، مصلحت دولت را دوم: تقریب مصالح نظام سیاسى با مصلحت عامه; حزب یا جناح حاكم در رقابت
ا هنگامى تضمین خواهد كرد كه بتواند مصالح عامه را تشخیص و تامین نماید . در غیر این صورت بطور اساس

 بیرون خواهد شد . آمیز از دایره قدرت و دولتمسالمت

توان تفكیك و مورد بررسى قرار احزاب و گروههاى سیاسى را به دو اعتبار تقسیمات كشورى و تقسیمات اعتقادى مى
اى و احزاب شوند: احزاب منطقهناى تقسیمات كشورى; احزاب و جناحهاى سیاسى به دو دسته مهم تقسیم مىداد . بر مب

 ملى . 

كنند . این اى و محلى فعالیت مىاى نهادها و جماعاتى هستند كه در محدوده امور سیاسى منطقهگروهها یا احزاب منطقه
كنند . گروههاى اى را دنبال مىو طبعا سیاستهاى اصولا منطقهدستجات و گروهها عموما بر منابع محلى متكى بوده 

سیاسى محلى در انتخابات شوراهاى محلى، نمایندگان مجلس شوراى اسلامى به رقابتهاى سیاسى پرداخته و در برخى 
گردند . لى مىمواقع هم موفق به دستیابى به نهادهاى اجرایى محلى از قبیل استانداریها، مدیریت دانشگاهها و ادارات مح

اى دارند اعضاى آنها نوعا بومى است و بنا به موقعیتها و شرایط، بطور متناوب با سیاستها و مطبوعات و محافل منطقه
 ( 35) كنند .فعالیتهاى احزاب و جناحهاى ملى همدلى و همراهى مى

ملى و فراگیر دارند . این نوع احزاب  ها و فعالیتهاىاى، احزاب و جناحهاى ملى، عموما برنامهبرخلاف گروههاى منطقه
جناحى در شهرستانها و  -هاى حزبى یا جناحها، نظر به سیاست گذارى كلان دولت دارند و با تاسیس دفاتر و حوزه

شود و در تلاش جذب و كنند . نشریات آنها در سطح ملى منتشر مىسیاسى خود را سازماندهى مىمراكز استان، عالیت
باشند . هدف عمده این نوع جناحها و یا احزاب دستیابى به كارآمد از تمام سطوح و مناطق كشور مىتربیت نیروهاى 

گیرى اكثریتهاى پارلمانى، پیروزى در رقابتهاى ریاست جمهورى و بطور كلى قبضه نمودن مراكز تصمیم سازى و تصمیم
 ( 36) ورى است .هاى خود در سطح ملى و كشكشور، به منظور اجراى دیدگاهها و برنامه

 شوند: چنانكه اشاره كردیم احزاب سیاسى به لحاظ عقیده و مذهب نیز به دو گروه عمده تقسیم مى



 الف( احزاب اسلامى 

 ب( احزاب غیر اسلامى 

منظور از احزاب اسلامى جناحها و گروههایى هستند كه به اصول اعتقادى اسلام ایمان دارند: این گونه احزاب كه بر 
اى و ملى قابل تقسیم هستند، على الاصول به نقش و نیز ضرورت تطبیق تقسیمات كشورى به دو گروه منطقهمبناى 

بین باید تاكید نمود كه رویكرد فوق در نسبت( 37) دیانت و شریعت اسلام با لوازم و الزامات زندگى سیاسى اصرار دارند .
كند . زیرا، با فرض نقش دین در ه در حوزه سیاست تولید مىدین و سیاست، نتایجى ذاتا تكثرگرایانه و نخبه گرایان

شود، ضرورت قرائت، فهم و بطور كلى تفسیر متون و منابع شرعى است . و اى كه طرح مى« مساله»سیاست، اولین 
ت به این امر بنا به كثرت گریزناپذیر فهمها از یك طرف، و تعدد مفسران از سوى دیگر كه جماعات انسانى را به ضرور

 نهد .سیاسى در جامعه اسلامى را بنیاد مى -دهد، سنگ بناى پلورالیسم فكرى تقلید از این یا آن مفسر سوق داده و مى

(38 ) 

 -اى و نیز احزاب فقهى فرقه -با توجه به ویژگیهاى فوق در احزاب اسلامى، این گروهها به دو دسته احزاب مذهبى 
 آتى به ماهیت و شیوه فعالیت این نوع احزاب مذهبى بیشتر خواهیم پرداخت . شوند . در سطور اجتهادى تفكیك مى

احزاب غیر اسلامى، كه به اصول اعتقادى اسلام ایمان ندارند و حقانیت دین اسلام را انكار نموده و ملتزم به شریعت 
، احزاب غیر كتابى و احزاب پیامبر اسلام صلى الله علیه و آله نیستند، به لحاظ اعتقادى به سه دسته احزاب كتابى

 شوند . سكولار تقسیم مى

 تكثر گرایى سیاسى در دولت اسلامى 

به دو نوع تكثرگرایى در احزاب اسلامى و غیر اسلامى موضع متفاوت دارد اسلام، بر مبناى نظام اعتقادى كه دارد نسبت
در باب احزاب غیر اسلامى مطلقا موضع سلبى دارد . ولى در خصوص احزاب « دولت اسلامى»رسد كه . به نظر مى

نماید، دیدگاه هاى گوناگون اسلامى متفاوت مىه در نظریهاسلامى على الاصول و بر اساس مقررات و چارچوبهایى ك
 مثبتى دارد . 

 الف: احزاب غیر اسلامى 

جامعه اسلامى به تكثرگرایى مطلق در حوزه سیاست كه احزاب غیر اسلامى نیز همانند احزاب اسلامى فعالیت نمایند، 
یر كتابى و سكولار كه نظام ارزش، اخلاق، شریعت، دهد . بنابراین، احزاب غیر اسلامى، اعم از كتابى، غمشروعیت نمى

 ( 39)كنند، به دلایل ذیل امكان فعالیت در سطح ملى ندارند: قضاء و حكومت اسلامى را نفى و طرد مى

ترین هاى حزبى است، مسلما یكى از مهممنطق تكثرگرایى سیاسى، اقناع مردم جهت اجراى عقاید، اهداف و برنامه -1
یا دولت»با ارزشهاى اسلامى است . در حالى كه از تصریحات مهم قوانین اساسى در یر اسلامى مخالفتمبانى احزاب غ

 حراست دین و توسعه ارزشهاى دینى و اسلامى در جامعه است . « دولتهاى اسلامى

جامعه اسلامى را  احزاب سیاسى غیر اسلامى، در صدد تبلیغ مبانى اعتقادى خود بوده و مقدمات تكفیر و ارتداد آحاد -2
كنند . و این امر، با توجه به وجوب قتل مرتد در فقه اسلامى، و وجوب حفظ دماء و اموال مسلمین، مغایر با تدارك مى

 ( 40) باشد .نظم اجتماعى، مدنى و سیاسى است و تماما متناقض با احكام ارتداد در شریعت اسلام مى

سازمان یافته فعالان سیاسى در درون نظام و اشاره كردیم، ناظر به فعالیتكثرت گرایى سیاسى، چنانكه در فصل اول  -3
دولت اسلامى است . بنابراین، اصل در كثرت گرایى سیاسى التزام به قانون اساسى و دیگر قوانین دولت است . قانون 

كه همه آنها مانع از اساسى دولت اسلامى اصولا مبتنى بر قرآن و دیگر نصوص مذهبى و فقهى و سیره و اجماع است 
 ( 41) ظهور یك حزب سیاسى غیر ملتزم به عقیده و شریعت اسلامى است .



ولن یجعل الله للكافرین »یكى از اصول اجتماعى و اعتقادى مسلمین، نفى سبیل و عدم سلطه كفار بر مسلمین است;  -4
دستیابى به قدرت در جامعه اسلامى را  ( و در صورتى كه هر حزب غیر اسلامى امكان41)نساء/« على المؤمنین سبیلا

پیدا كند، برخلاف نص فوق، تفوق تمام بر مسلمین پیدا نموده و موجبات استخفاف دین، اعراض و اموال مسلمین را 
 كند . تمهید مى

باشد . محمد رشید رضا در اجماع مسلمانهاست كه حاكم اسلامى اگر مرتد شد مستحق عزل و خلع و قیام علیه او مى
 نویسد: تفسیر المنار مى

مسلمانان اجماع دارند كه خروج علیه حاكم مسلمانى كه مرتد شده است واجب است و همینطور حلال و مباح نمودن »
آنچه كه حرمتش در نصوص یا بر اساس اجماع مفروض و مسلم است: از قبیل زنا، شراب، و نیز تعلیق و ابطال احكام 

 ( 42) « .باشدنین اذنى نفرموده است، از مصادیق كفر و ارتداد مىو حدود شرع، مادام كه خداوند چ

الا لا ترجعوا بعدى »نویسد: به نقل از پیامبر اكرم صلى الله علیه و آله مى« شرح باب حادى عشر»علامه حلى در 
حبطت اعمالهم فى و من یرتدد منكم عن دینه فیمت و هو كافر فاولئك »در سوره بقره هم چنین آمده است: ( 43)« كفارا

« ان الله لا یغفر ان یشرك به و یغفر مادون ذلك لمن یشاء.( » 214)بقره/« الدنیا و الآخرة و اولئك اصحاب النار
 ( 48)نساء/

 ب: احزاب و گروههاى اسلامى 

این نوع پذیرد . در چارچوب دیانت اسلامى، تكثرگرایى سیاسى را كه مبتنى بر اصول عقاید و شریعت اسلامى است، مى
خداوند اعتقاد داشته، ملتزم به عدم مخالفت احكام سیاسى با منابع دینى و نصوص تكثرگرایى، احزاب سیاسى، به حاكمیت

كنند كه در صورت دستیابى به قدرت باشند . دیانت اسلام را تنها منبع وحید قانونگذارى دانسته و اعلام مىو سنن مى
 ( 44) ز از اصول و مبانى اسلامى تخطى نخواهند كرد .سیاسى، به اندازه یك بند انگشت نی

كنند، به لحاظ مبانى كلامى و اجتهادى به دو اى و عموما ملى فعالیت مىاحزاب و گروههاى اسلامى كه در سطح منطقه
به ها و آثار مربوط اجتهادى قابل تقسیم هستند . هر چند كه نوشته -اى و احزاب فقهى فرقه -نوع احزاب مذهبى 

رسد كه در اى در این باره هستیم، اما به نظر مىتكثرگرایى اسلامى، بسیار اندك بوده و یا فعلا فاقد هر گونه نوشته
هاى مذاهب اسلامى، به ویژه در شرایط كنونى كه سیاست تقریب مذاهب در جهان صورت طرح درست مساله در حوزه

 اه و كارهاى كلامى و فقاهتى تكثرگرایى اسلامى نباشد . اسلام به جد مطرح است، راه چندان درازى در كشف ر

 -كلامى در بین مذاهب اسلامى، تكثرگرایى معطوف به احزاب مذهبى  -در عین حال، به دلایل اختلافات مهم تاریخى 
ك مذهب از اجتهادى كه مبانى كلامى ی -ترى رو به رو است . اما احزاب فقهى بیشتر و پیچیدهاى با موانع به نسبتفرقه

اند، بویژه در شرایط كنونى كشور ایران كه اكثریت قریب به اتفاق مردم معتقد به مذهب شیعه مذاهب اسلامى را پذیرفته
 هستند، با هیچ گونه مشكل اصولى و مبنایى مواجه نخواهند بود . 

ایل و روشهاى حكومت و این دسته از احزاب و گروههاى سیاسى ضمن اعتقاد به اصول و مبادى شیعى، صرفا در وس
دارند; اختلافاتى كه على الاصول یا ناشى از دیدگاههاى فقاهتى است و یا حاصل « رقابت»اداره امور عامه، اختلاف و 

 ( 45) كه در نظام فقه اسلام پذیرفته شده است .« مرجعیت مردم در شناخت و تعیین موضوعات سیاسى»

هاى اجتهادى نخبگان اجتهادى هم نامید، نظریه -وان آن را تكثرگرایى فقاهتى تدر تكثرگرایى اسلامى نوع اخیر كه مى
سیاسى; یعنى علما و مجتهدینى كه فعالان عرصه دین و سیاست هستند و نیز گروهها و جماعاتى كه  -مذهبى 

دهند . كیل مىهستند مبناى فعالیتهاى حزبى را تش« خبرگان سیاست»كارشناسان موضوعات سیاسى بوده و به عبارتى 
نگرند، از این نخبگان، به میزان و تعداد حامیان و طرفدارانى از عامه مردم، كه به نظر و عمل آنان با تایید و احترام مى

 قدرت رقابت و مشاركت در قلمرو دولت و بطور كلى امر سیاسى برخوردار خواهد بود . 



خورد كه ه نظام فقاهتى شیعه، نوعى از تكثرگرایى به چشم مىنماید كه در فرهنگ اسلامى، به ویژبه هر حال، چنین مى
را دارد . از دیدگاه شیعیان، )و نیز، دیگر « احزاب اسلامى»و یا « پلورالیسم سیاسى»از لحاظ نظرى قابلیت تبدیل به 

اظهار نظر، امر به سیاسى به این دلیل كه اغلب امور نظرى هستند، راه اجتهاد،  -نظامهاى فقاهتى( در مباحث اجتماعى 
فرمایند، اظهار نظرها، امر به معروف و نهى قدس سرهم مىو چنانكه امام خمینى( 46) معروف و نهى از منكر باز است .

سیاسى، تا زمانى كه به منازعه و جرح و قتل منجر نشوند . نیاز به استیذان و اذن از منكر، و بطور كلى هر گونه عالیت
اجتماعى، با اختیارات و احكام ولایى ولى  -منتهى، این تكثر نظرى و در نتیجه، سیاسى ( 47) ت .ولى فقیه نخواهند داش

كند . در سطور آینده به هاى متفاوت شیعى نسبتها و شقوق گوناگونى پیدا مىفقیه رابطه ظریفى دارد كه در نظریه
 سیاسى فوق خواهیم پرداخت . هاى متفاوت حاكمیت اسلامى و رابطه آنها با تكثرگرایى بررسى نظریه

بطور خلاصه، تكثرگرایى سیاسى در دولت اسلامى به این مفهوم است كه هر حزب اسلامى در راستاى قطب بندى مردم 
كند . هاى حكومتى خود در صورت دسترسى به قدرت سیاسى فعالیت مىمندى برنامهو اقناع آنان درباره صحت و فایده

به اصول و مبادى اسلامى بر مبناى مشروعیت اجتهادات اختلافى در حكومت و اداره جامعه این فعالیتها ضمن احترام 
 ( 48) استوار است .

 برخى عوارض تكثرگرایى 

این عوارض ( 49) كند .محمد عبدالقادر ابوفارس، برخى عوارض منفى براى تكثرگرایى و تحزب در دولت اسلامى ذكر مى
اسلامى ذاتى تكثرگرایى هستند و برخى دیگر نیز عكس آن را معتقدند، در فعالیتهاى  منفى كه به نظر بعضى از متفكرین

 ایران نیز آشكار و ظاهر شدند .  1376انتخاباتى ریاست جمهورى اسلامى در بهار 

ترین عوارض منفى تكثرگرایى ایجاد تفرقه و تنازع و احیاء و گسترش اختلافات مكنون در جامعه از جمله مهم -1
و لاتنازعوا فتفشلوا »شود: اسلامى است كه باعث تضعیف قواى امت و سستى بنیان دولت اسلامى در مقابل دشمنان مى

 .(  46)انفال/« و تذهب ریحكم

ر انسانى در راستاى نظریه فقهى و اجتهادى خود، مردم را به حمایت از دیدگاه مورد نظر در وضعیت تكثر سیاسى، ه
دهد . در چنین شرایطى كه هدف خود دعوت نموده و فكر اجتهادى مخالف را به شدت مورد هجوم و انتقاد قرار مى

بل تقلیل آراء رقیب است، بیشتر و در مقااساسى گروههاى رقیب، نه استدلال اجتهادى، بلكه كسب راى و حمایت
دریها افزون شده و مخاصمات از حد مشروع و حتى از سطح زبان و مطبوعات به درگیریهاى اجتماعى خصومتها و پرده

 شود . كشیده مى

كند انسانها را دچار تحدید مى« حیات معقول»یكى دیگر از ایرادات مهم بر تكثرگرایى سیاسى این است كه تكثرگرایى  -2
 ریزد . جب رشد تدلیس در عقاید و انظار شده، و با ایجاد فضاى تردید و عدم اطمینان، آرامش جامعه را به هم مى. مو

تواند به طبق این استدلال انسانى كه در اصول و مبانى عقیدتى خود دچار شك و تردید شد، دیگر از اعماق جان نمى
د اندیشه صحیحى داشته باشد، جوانى كه اطمینان ندارد مبناى خوتواند درباره هویتاش خدمت كند; بلكه نمىجامعه

آید و یعنى چه، كلماتى از دهانش بیرون مىحیاتش بر چه اصولى استوار است، هدف زندگیش چیست و اصلا بشریت
ن اندیشند . ایگویند و نمىكند كه حتى بنیانگذاران پوچگرایى هم بدان گونه سخن نمىتخیلاتى به ذهنش خطور مى

 ( 50) سانسور علم نیست، دلسوزى به آدمیت است .

این گونه منتقدین عقیده دارند كه طرح و تحقیق نظریات متنوع در صورتى كه اشاعه آن موجب اضطراب در افكار مردم 
ها مهها، خط مشیها و برنانباشد، مانعى ندارد . اما به هر حال اصل در تكثرگرایى، بویژه در احزاب اسلامى، طرح نظریه

در شارع عام است تا بدین ترتیب افكار عمومى جلب و تحریك شود . و این امر، جز ایجاد تشویش روانى و افزودن 
 گوید: اى ندارد . یكى از اندیشمندان معاصر مىدردى به دردهاى جامعه نتیجه



خواهند با نظر طور جدى مىاینكه شرط كردیم طرح نظریات گوناگون باعث اضطراب نباشد، براى این است كه مردم ب»
به وضع مغزى و روانى خود، یك زندگى آرامى داشته باشند، بر هم زدن این آرامش، تنها از دست دادن نوعى لذت 

 ( 51).« نیست، بلكه موجب اختلال در فرهنگ دینى، اخلاقى، و حتى، حقوقى و سیاسى نیز خواهد بود 

 افزاید: این متفكر در ادامه گفتار خود مى

حقوقى، سیاسى، نوگرایى و نوبینى، آرى; ولى مختل ساختن مغز و روان مردم و جامعه هرگز . . . جامعه از حیث»
رود; چرا بدون اثبات با دلایل قطعى و به مجرد خوشایند بودن فرهنگى و . . . راهى براى خودش دارد و به راهى مى

 ا دچار تشویش كرد؟ تازه گرایایى و ]و تازه گرایان [ بى اساس، باید آن ر

 ظالم آن قومى كه چشمان دوختند 

 ( 52).« وز سخنها عالمى را سوختند 

شوند . اى آنان قهرا مرتكب بعضى از محظورات و محرمات شرعى مىدر تكثر سیاسى، فعالان حزبى و حامیان توده -3
از دشمنان، افتراء، تجسس حرام كه  مسائلى نظیر غیبت، نمامى، كذب، شهادت دروغ، تعریف بى جان همدلان و بدگویى

سازى نابجاى مثبت و منفى در سایه تبلیغات موجب ترور شخصیت و كدر كردن چهره مخالفین و بطور كلى چهره
 ( 53) شوند .احساسى مى

تعصب حزبى و التزام به راى و منافع حزب یكى دیگر از آفات تكثر گرایى سیاسى است كه موجب خدشه در تعقل و  -4
گیرند، خرد اى فعالان سیاسى كه مناصب دولت را بعهده مىشود . در چنین جامعهاد اندیشى افراد در جامعه متكثر مىآز

كنند . در واقع، بسیارى از قوانین، سنن و تدبیر را كنار گذاشته و مطابق با لوازم و الزامات حزب و جناح خود عمل مى
نمایند و در شرایطى، خود و گروه خود را در خاص، توجیه و تفسیر مى و احكام شریعت را بنابر مصالح حزب و گروه

.( بطور كلى در تكثر گرایى سیاسى،  32)نجم/« فلا تزكوا انفسكم هو اعلم بمن اتقى»كنند; مقابل رقیب تزكیه مى
زب تغییر ماهیت سیاسى، به افراط در تعظیم و تقدیس حنظامهاى حزبى از كار ویژه اصلى خود بعنوان ابزار مشاركت

و بعبارت دیگر بجاى این كه سازمان حزب و گروه در خدمت افراد باشد، افراد در خدمت منافع احزاب و ( 54)داده، 
 جناحها قرار گیرند . 

 تامل در آثار مثبت و منفى تكثر گرایى 

همزمان پیامدهاى منفى و تكثرگرایى سیاسى، چنانكه به برخى از عوارض منفى آن اشاره كردیم امرى ذووجهین است و 
گذارد . بعبارت بهتر; وجود و عدم تكثر سیاسى هر دو عوارض منفى شخصى در ساحت زندگى عمومى بر جاى مىثبت

توان بین این دو انتخاب نموده و طبق قاعده دفع افسد به فاسد اقدام نمود؟ آیا تكثر گرایى سیاسى دارند، ولى چگونه مى
 از مشكلات ناشى از فقدان آن كم خطرتر نیست؟  با همه مشكلاتى كه دارد،

در ارزیابى مسائل فوق، اولین گام، شناسایى و ارزیابى الگوهاى بدیل تكثر گرایى سیاسى در اداره دولت اسلامى است . 
دو نوع بدیل عبارتند از: حكومت فردى و حكومت تك حزبى . و هر دو نوع حكومت، چنانكه تاریخ تحول نظامهاى 

دهد، در چنبر استبداد و فساد سیاسى، اقتصادى و ادارى افتاده و آزادیهاى بویژه در تمدن اسلامى نشان مى سیاسى،
زیرا در این حكومتها، فرمانروایان هیچ گونه رقیب و حسیب قابل توجه در مقابل ( 55) اند .عمومى را سلب نموده

یج از چنین حكومتهایى فاصله گرفته و انباشت نارضایتیها، بینند . افراد و گروهها به تدرتصرفات و تقصیرات خود نمى
ها، موجب انقلابهاى خونین، هرج و مرج و یا كودتاهاى متوالى در جوامع اسلامى شده است علائق سركوب شده و عقده

. (56 ) 

رت بر حكومت سیاسى در چارچوب تكثرگرایى مبتنى بر مبانى شرعى، اسباب كنترل و نظادر حالى كه معارضه و رقابت
را برآورده نموده و در شرایط لازم، انتقال بدون خونریزى و خشونت قدرت سیاسى به رقیب مسلمان جناح حاكم را 

 نماید . تدارك مى



رسد كه تكثر گرایى سیاسى، نه یك انتخاب، بلكه بنا به تالى فاسدهاى حكومت فردى و تك حزبى، بدین ترتیب، به نظر مى
هاى مشاركت نوع كثرت گرایى برخاسته از شریعت و مبانى اسلامى، ضمن تقویت وفاق و انگیزه یك ضروت است . این

ملى، و جلوگیرى از ركود سیاسى جامعه، نظارت بر حاكم یا حزب و گروه حاكم ممكن و مصلحت نظام و مردم را تقریب 
 ( 57) نماید .مى

وشش در معالجه و یا تقلیل عوارض منفى و پى آمدهاى با توجه به مطلب فوق، ضرورت تكثر گرایى سیاسى، مقتضى ك
سلبى این رهیافت است . یكى از مهمترین این تلاشها، نهادینه كردن و نظارت قانونى بر فعالیتهاى حزبى است كه بتواند 

و  فقاهتى آداب شرعى و قانونى مبارزه سیاسى -سیاسى بر مبناى دیدگاههاى اجتهادى ضمن تمهید فضاى سالم رقابت
از جمله مفروضات مهم این است كه هر انسان و یا ( 58) حقوق مشاركت كنندگان در آن را بطور همه جانبه حفظ نماید .

حزب و گروهى دراجتهاد و استباط خود خطاپذیر است ; هیچ كس جز ائمه صلى الله علیه و آله معصوم نیستند، و 
د، در صورت صواب، دو اجر و در صورت خطا در اجتهاد نیز دهبنابراین، هر گروهى كه در مسائل اجتهادى نظر مى

كند . در هر دو حالت، حزب و گروه اسلامى است كه خطا در اجتهادش ضررى نخواهد ماجور بوده و اجر واحد كسب مى
 ( 59) داشت .

فقهى این حدود ( و رعایت125)نحل/« و جادلهم بالتى هى احسن»در این خصوص، مهم همان رقابت احسن است كه 
اجتماعى برداشتهاى متفاوتى از احكام شرعى قابل تصور است و  -مجادله و رقابت . زیرا كه بویژه در مسائل سیاسى 

ء و مصداق واحد بر حسب اند، چه بسا در موارد خاص احكام متفاوتى بوده و یا شىچنانكه برخى از محققین اشاره كرده
 كند: در سرائر از امام صادق علیه السلام نقل مى( 06)فروض مختلف حكم متعددى داشته باشد; 

 « . انما علینا ان نلقى الیكم الاصول و علیكم ان تفرعوا»

 در بصائر نیز به نقل از على بن ابى حمزه و ابى بصیر از امام صادق علیه السلام آمده است: 

 ( 61) « .شئت اخذت كذا و ان شئت اخذت كذاانى لاتكلم الواحدة )و قیل: بالحرف الواحد( لى فیه سبعون وجها ان »

 فرماید: در علل الشرایع، روایت جالبى به نقل از ابن ولید و با سند معتبر از ابى الحسن علیه السلام نقل شده است كه مى

ر واحد اختلاف اصحابى لكم رحمة، و قال علیه السلام: اذا كان ذلك )اى ظهور الحق و قیام القائم )عج(( جمعكم على ام»
 « . . و سئل عن اختلافنا و قال علیه السلام: انا فعلت ذلك بكم، لواجتمعتم على امر واحد لاخذ برقابكم

فرمایند اختلاف شیعیان براى شما رحمت است و زمانى كه قائم آل محمد )عج( ظهور نماید، ترجمه: امام علیه السلام مى
یك جمع واحد تبدیل خواهد نمود . امام علیه السلام درباره علت اختلاف هاى مختلف را به این گرایشها، گروهها و دسته

 ( 62) شوید .ام; اگر شما بر امر واحدى اجتماع نمائید، البته گرفتار مىفرمایند: من چنین مقرر كردهنظر اصحاب نیز مى

ایات و اختلاف اصحاب شیعه در درباره علل اختلاف در رو« عوالم العلوم و المعارف و الاحوال»نویسنده كتاب شریف 
 كنیم . احكام شریعت توضیحات مفصلى ذكر نموده است كه در اینجا از ذكر آنها پرهیز مى

رسد كه تكثر گرایى سیاسى در اسلام، فاقد پشتوانه نظرى است و یا منابع دینى مخالف آن است، به هر حال، به نظر نمى
ن مفهومى در اسلام فاقد هر گونه قدرمتیقنى باشد . بلكه منظور آن است كه اما نكته فوق به این معنا هم نیست كه چنی

خود را همراه با رعایت اصول و ارزشهاى خاص دستگاه شریعت، بویژه در فقه شیعى، مشاركت مردم در سرنوشت
مبانى دینى خود  پذیرد . در دولت اسلامى، هیچ ضرورتى ندارد كه تكثر گرایى سیاسى را مطلق و نامطبق بر شرایط ومى

تعریف كنیم، بلكه این مفهوم نیز، همانند سایر مفاهیم سیاسى در عمل، ذیل ارزشهاى عام و چارچوب نهادى و ساختارى 
 ( 63) یابد .تحقق مى« جامعه و دولت اسلامى»

ه الگوهاى ببا چنین فرضى كه اساس تكثر گرایى سیاسى، مخالف با مبانى شرعى اسلام نیست، و از طرفى هم نسبت
نماید . بعنوان مثال، محظورات شرعى از سیاسى رجحان دارد عوارض و ابعاد منفى آن قابل معالجه مىرقیب مدیریت



قبیل ارتكاب غیبت، نمامى، شهادت دروغ، تجسس حرام، سوء ظن، كشف اسرار مردم و امثال ذلك، كه روابط اجتماعى 
هستند كه در غیاب احزاب سیاسى نیز وجود دارند; تنها طریق امتناع از كنند، از جمله پدیده هایى مسلمین را سست مى

نهادینه شدن این گناهان، تذكر مدام عقوبات اخروى و تمهید قوانین و مقررات ویژه در جامعه بمنظور مجازات و كنترل 
 نماید .دسترسى مى تر و بیشتر قابلمرتكبین است . و چنین هدفى، بخصوص در شرایط تحقق تكثرگرایى سیاسى، شفاف

(64 ) 

با رقیب، نیروها و مصالح خود را همچنین طبیعى است كه احزاب سیاسى در جریان مبارزات انتخاباتى خود، و رقابت
دارند، كه ممكن است ابتداء در تعارض با مصلحت عامه مسلمین اعم از مصالح ملى و دینى به نظر برسد . اما به دو 

كنند كه منافع حزبى خود را با مصالح ملى و اسلامى جامعه و بطور كلى مصالح شش مىدلیل ذیل، احزاب سیاسى كو
كوشند . اما عامه تطبیق و تعدیل نمایند . هر چند كه در جهت هدایت مصالح عامه براى تقریب با مصالح حزبى نیز مى

امه در جریان همین دیالكتیك مستمر باید تاكید نمود، خود مصالح عامه و یا به عبارت بهتر، آگاهى عامه به مصالح ع
 رسد: گیرد و نهایتا در عرصه آراء عمومى به ظهور مىبین مصالح حزبى و قضاوتهاى عمومى شكل مى

كنند نیازها و ( احزاب سیاسى اسلامى، به این دلیل كه در جریان رقابت و مبارزه، محتاج راى مردم هستند، كوشش مى1
امعه را لحاظ نمایند . احزاب سیاسى، همسازى خود با اراده عمومى را در قالب ها و تمایلات عمومى جخواسته
 شوند . اى آشكار متعهد به انجام آنها مىهاى انتخاباتى توضیح داده و بگونهبرنامه

هاى رقیب، حزب پیروز همواره ( پس از پیروى و تصدى مناصب سیاسى و با نظر به دیدگان بیدار احزاب و رسانه2
هاى اعلام شده خود نشان دهد و بدین ترتیب همچنان توان حفظ اى خود را متعهد و ملتزم به برنامهبگونهب ستمراق

 میزان راى و حمایت افكار عمومى را داشته باشد . 

رسد كه مساله تعارض بین مصالح جناحى و مصالح عمومى جامعه، تصورى بیش با توجه به دو نكته فوق، به نظر مى
هم این است كه در یك جامعه تكثرگرا، مصالح عمومى و حزبى مصالح ثابت و نا متغیرى نیستند، بلكه بطور نیست . م

شود: اولا مصالح گیرند و از چنین رابطه دیالكتیكى، دو نتیجه مهم حاصل مىمرتب با هم منطبق واز هم فاصله مى
مومى ملاك داورى نهایى در پذیرش یا عدم پذیرش و شوند و ثانیا مصالح ععمومى و جناحى بتدریج تعدیل و اصلاح مى

شود . به این معنا كه در صورت همسازى این مصالح جناحى تلقى مى -سلوكى صلحت -در نتیجه صحت و سقم اجتماعى 
رسد دو مصلحت، یعنى انطباق مصلحت عامه با مصالح یك حزب و جناح، حزب و جناح مورد نظر به مناصب حكومت مى

گیرد . دینامیسم این قبض و بسط در مصالح و قدرت را الگوى عدم انطباق، از مصادر سیاسى فاصله مى و در صورت
در ذیل به برخى از این ( 65) نماید .گیرد و مرزهاى آن را شریعت اسلامى تعیین مىراى و رقابتهاى انتخاباتى بعهده مى

 كنیم . حدود و ضوابط اشاره مى

 در دولت اسلامى قواعد تكثر گرایى سیاسى 

( 66)با توجه به ویژگیها و محدودیتهایى كه تكثر گرایى سیاسى در دولت اسلامى دارد، برخى از نویسندگان معاصر، 

 اند: سیاسى فعالان در جامعه اسلامى برشمردهضوابط و قواعد معینى براى فعالیت

ا به اصول عقیده اسلامى و شریعت منبعث از آن سیاسى، ایمان فعالان سیاسى، احزاب و گروهه( نخستین شرط فعالیت1
 ( 85)آل عمران/« من یبتغ غیرالاسلام دینا فلن یقبل منه»و « ان الدین عندالله الاسلام»فرماید: است . خداوند متعال مى

ایمان توانند با گروههاو جماعاتى كه مخالف نماید نمى( هیچ حزب و گروه سیاسى كه در جامعه اسلامى فعالیت مى2
 فرماید: اسلامى هستند همكارى و مودت نمایند . در سوره مائده مى

یا ایها الذین آمنوا لاتتخذوا الیهود و النصارى اولیاء، بعضهم اولیاء بعض و من یتولهم منكم فانه منهم ان الله لا یهدى »
 ( 51)مائده/« القوم الظالمین



ینكم هزوا ولعبا من الذین اوتوا الكتاب من قبلكم و الكفار اولیاء و اتقوالله ان یا ایها الذین آمنوا لاتتخذوا الذین اتخذوا د»
 ( 57)مائده/« كنتم مؤمنین

شوند، مورد تاكید قرار اند و یا مىدر آیه اخیر، بویژه آن دسته از كفار و اهل كتاب كه موجب استخفاف دیانت اسلام شده
كند كه بیشترى توصیه مىسوره توبه با صراحت 23وصیه شده است . آیه گرفته و پرهیز از تعاون و موالات با آنان ت

 دهند، تبرى جویند: مؤمنین باید از برادران و پدران خود نیز كه كفر را بر ایمان ترجیح مى

هم  یا ایها الذین آمنوا لاتتخذوا آبائكم و اخوانكم اولیاء ان استحبوا الكفر على الایمان و من یتولهم منكم فاولئك»
 ( 23)توبه/« الظالمون

پوشى از مصالح دین و اجراى احكام در ادامه آیات سوره توبه، به كرات قرابتهاى خونى، نسبى و سببى كه موجب چشم
 گردد، مورد مذمت قرار گرفته است . خدا و پیامبر صلى الله علیه و آله مى

د، محاربه و مبارزه هر یك از احزاب و جناحهاى سیاسى ان( قاعده و ضابطه سومى كه بعضى از نویسندگان اشاره كرده3
كنند اسلام را از عرصه و ساحت زندگى سیاسى دور نموده، احكام اسلامى را ها و گروههایى است كه تلاش مىبا اندیشه

در صورتى كه بسیارى از احكام اسلامى، ( 67) به حوزه خصوصى، شخصى و غیر عمومى زندگى افراد محدود نمایند .
« فاولئك هم الكافرون»(، 47)مائده/« و من لم یحكم بما انزل الله فاولئك هم الفاسقون»ماهیت اجتماعى و سیاسى دارند; 

 .(  44)مائده/« فاولئك هم الظالمون»(، 45)مائده/

احكام سیاسى و تصمیمات حزبى با شریعت اسلامى  بر استمرار تطبیق و عدم مخالفت( برخى اندیشمندان نیز، مراقبت4
اند . قرآن كریم كسانى را كه به بهانه برخى مصلحت را یكى از مهمترین شرایط و قواعد تكثر گرایى سیاسى ذكر كرده

 فرماید: دهد و مىجوئیها سعى در تفسیر نابجاى احكام و اصول اسلامى دارند، به شدت مورد انتقاد قرار مى

ا الرسول لایحزنك الذین یسارعون فى الكفر من الذین قالوا آمنا بافواههم و لم تؤمن قلوبهم . . . یحرفون الكلم من یا ایه»
افتطمعون ان یؤمنوا لكم و قد كان ( »41)مائده/.« بعد مواضعه یقولون ان اوتیتم هذا فخذوه و ان لم تؤتوه فاحذروا . . 

 ( 75)بقره/« من بعد ما عقلوه و هم یعلمون فریق منهم یسمعون كلام الله ثم یحرفونه

( قاعده پنجمى كه غالبا مورداشاره قرار گرفته است، رعایت موازین فقهى و شرعى در وضعیت اختلاف نظر و مبارزه 5
ها و اهداف با احزاب رقیب است . لازمه این امر، انتخاب ابزارهاى مشروع در تبلیغات حزبى، جذب افراد و تنظیم برنامه

اى است كه موجب ظلم و بهتان به افراد، احزاب و گروههاى رقیب نگردد . از حضرت رسول صلى الله علیه حزبى بگونه
 فرمود: و آله نقل شده است كه مى

 ( 68)« اتق الله حیثما كنت و اتبع السیئه الحسنه تمحها و خالق الناس بخلق حسن»

همچنین احزاب سیاسى اغلب در كشورها و جوامع، به تبع تصدى مصادر سیاسى و قدرت عمومى، همواره در معرض 
این خطر هستند كه مصالح و اموال عمومى را در راستاى منافع حزبى و حتى تمایلات شخصى رهبران حزبى در آورند، 

بر و طبق قاعده فقهى وجوب محافظت وعدم خیانت در حالى كه همه مصالح و موارد فوق جزو امانات عمومى تلقى شده
 فرماید: باشد . خداوند مىها و ارزشهاى اسلامى مىامانات از مهمترین توصیه

 .(  27)انفال/« یا ایها الذین آمنوا لاتخونوا الله و الرسول و تخونوا اماناتكم و انتم تعلمون»

به هتمام احزاب و گروهها بر وحدت امت اسلامى و وحدت ملى استسیاسى، ا( از مهمترین قواعد تكثر گرایى و رقابت6
تواند كارآمد باشد كه ضمن پرهیز از هر گونه خدشه بر وحدت جامعه سیاسى تا آنجایى مىاین ترتیب، مبارزه و رقابت

لت اسلامى، شود . تكثرگرایى سیاسى در دواسلامى مرزها و حدود رقابت مبتنى بر عدم خشونت و تفرقه حفظ و رعایت
به احزاب اسلامى و رقیب و دوم، به ضرورت وحدت جامعه، دو وجه مهم دارد; نخست، عطوفت و رحمت نسبتبا عنایت

 بسیج همه جانبه علیه كفار و مهاجمین . این دو وجه ملحوظ در رقابت احزاب سیاسى در آیات ذیل تصریح شده است: 



 .(  29)فتح/« فار، رحماء بینهممحمد رسول الله و الذین معه اشداء على الك»

فسوف یاتى الله بقوم یحبهم و یحبونه اذلة على المؤمنین اعزة على الكافرین، یجاهدون فى سبیل الله و لایخافون لومة »
 .(  54)مائده/« لائم

ارد، از لحاظ هاى مهمى كه در حفظ استقلال و عزت جامعه اسلامى در زندگى بین المللى داصل وحدت علاوه بر كار ویژه
گیرى زندگى سیاسى و حفظ انسجام داخلى نیز اهمیت دارد . بر مبناى اصل وحدت است كه حداقل اجماع لازم براى شكل

گیرند . آگاهى به علائق سیاسى، شكل مىهمچنین گسترش مفاهمه و زبان مشترك بعنوان دو شرط بنیادین تحقق مشاركت
گردد . قرآن در بطور كلى هویتى متكى بر اخوت و تالیف قلوب متقابل مى مشترك موجب گسترش حس اعتماد متقابل و

 فرماید: این باره مى

« و اعتصموا بحبل الله جمیعا و لاتفرقوا واذكروا نعمت الله علیكم اذ كنتم اعداء فالف بین قلوبكم فاصبحتم بنعمته اخوانا»
 .(  103)آل عمران/

نى جامعه اسلامى بیشتر ضرورت دارد، اصل تساهل، عدم انكار و تكفیر احزاب ( اصل و قاعده مهمى كه در شرایط كنو7
سیاسى رقیب به دلیل اختلاف نظر در امور اجتهادى است . این امر علاوه بر ضعف، تفرقه و تنازعى كه ایجاد  -اسلامى 

جامعه اسلامى ابتناى  فرض ما در تكثر گرایى در( 69) كند، ناقض فلسفه اجتهاد و ضرورت تفقه در دین است .مى
حركتهاى سیاسى بر اقوال و استنباطات مجتهدین از ادله تفصیلى است و در این راستا اگر حزب و گروهى در اجتهاد 
خود صائب باشند اجر مضاعف ودر صورت خطاء نیز بدلیل همین اجتهاد خود ماجور و معذور خواهد بود و شفیع او در 

 نهایت همان حسن نیت او است . 

كند كه ابو جعفر امام محمد باقر علیه السلام یوب بن نوح از صفوان، از موسى بن بكر، اززراة، از ابى عبیده، نقل مىا
 ( 70)« من سمع من رجل امرا لم یحط به عملا فكذب به و من امره للرضاء بنا و التسلیم لنا فان ذلك لایكفره»فرمود: 

رماید، اگر كسى از اصحاب ما از شخصى مطلبى شنید و به آن یقین پیدا نكرده با فترجمه: امام محمد باقر علیه السلام مى
 شود . نیت تسلیم و رضایت ما كلام ما و شخص گوینده را تكذیب نمود، چنین امرى موجب كفر و تكفیر او نمى

 نویسد: وایت فوق مىدر توضیح معناى ر« عوالم العلوم و المعارف و الاحوال»شیخ عبدالله بحرانى اصفهانى، مؤلف 

شاید منظور از تكذیب این است كه فردى خبرى به نقل از معصوم علیه السلام بشنود و با توجه به ذهنیتى كه از قبل »
خبر داشته است، در مورد صدور آن خبر از معصوم تردید نماید، این تردید اگر در مقام رضاء و تسلیم و اقرار به حقانیت

 ( 71) « .معصوم علیه السلام به هر معنایى باشد، سبب كفر نخواهد بود در صورت صدور از جانب

 از حضرت رسول صلى الله علیه و آله حدیثى قریب به مضمون فوق نقل شده است كه فرموده است: 

 ( 72) « .من رد حدیثا بلغه عنى فانا مخاصمه یوم القیامة، فاذا بلغكم عنى حدیث لم تعرفوه فقولوا: الله اعلم»

سند و معناى كلام معصوم علیه السلام است و به هر حال، فحواى دو روایت و حدیث فوق، كوشش نیتمند در فهم درست
در صورت خطا و تردید در اصل صدور یا معناى آن، اگر مطابق با مقررات معمول استنباط مجتهدین باشد، از جانب خود 

آورده است اجتهاد را « الاصول العامه للفقه المقارن»نكه مؤلف پوشى شده است . آمدى، چنامعصومین علیه السلام چشم
 ( 73) كند، نهایت كوششى كه انسان از افزون بر آن عاجز باشد .نهایت كوشش در كسب ظن به احكام شرعى تعریف مى

اى كه ادله و بدیهى است كه چنین تلاشى در استنباط احكام شرعى، بلحاظ تفاوت استعدادها، فهمها و نیز وضعیت ویژه
منابع شرعى دارند، باعث ظهور فتاوى و طبعا حركتهاى سیاسى متفاوت خواهد شد . در چنین شرایطى، دو راه بیشتر 
درمقابل جامعه اسلامى نخواهد بود: قبول تساهل در آراء و حركتهاى سیاسى مبتنى بر آراء اجتهادى، و یا غلق و انسداد 

قه از واقعیت جامعه و زمان كه درعمل به معناى حاشیه گزینى فقه از تحولات زندگى باب اجتهاد و توقف و تاخیر دانش ف



رسد كه تاكید بنیادى شیعه بر اجتهاد و تقلید از مجتهد زنده، به به نظر مى( 74) اجتماعى و سیاسى مسلمانان است .
جه تحولات ناشى از گذشت زمان را معناى حمایت از فكر و اندیشه اجتهادى در برابر جمود و سكونى است كه به هیچ و

 تابد . برنمى

سیاسى دردولت اسلامى، اعتقاد به ( آخرین و یكى از مهمترین اصول و قواعد تكثر گرایى، و بطور كلى مشاركت8
باشد . این اصل در ظاهر و به نظر خداوند و التزام به اطاعت از ولى امر مسلمین )عدم شق عصاى اطاعت( مىحاكمیت
تكثرگرایى سیاسى در »نماید . به عبارت دیگر، عبارت از نویسندگان با قول به تكثرگرایى سیاسى ناسازگار مى بسیارى

 نماید . مى( Paradoxical) نما،عبارتى تناقض« تكثر گرایى سیاسى تحت اشراف حاكم اسلامى»یا « دولت اسلامى

كنیم كه مكتبهاى شیعه و سنى و نیز بعضى از فقهاى خوارج اباضیه، دیدگاههاى متفاوتى در در این جا، اجملا اشاره مى
اطیعوا الله و اطیعوا »حاكم و تكثر گرایى سیاسى دارند . اهل سنت در این باره ابتدا به آیه معروف باب نسبت ولایت

كنند و سپس با توضیحى كه در مبانى انتخاب ولى امر مسلمین یا به ناد مى( است59)نساء/« الرسول و اولى الامر منكم
« احكام السلطانیة»دهند . ابن فراء در اصطلاح حاكم و خلیفه اسلامى دارند، ولایت را با تكثرگرایى سیاسى آشتى مى

 ( 75)نویسد: خود در این باره مى

 « مة لمن ارتضوهو على اهل الاختیار فى دار العدل ان یعقدوا الاما»

 ( 76)نویسد: ابوالحسن اشعرى، مؤسس مذهب كلامى اشاعره نیز مى

 « بالاتفاق و الاختیار دون النص و الیقینالامامة تثبت»

مكتب فقهى اباضیه، بویژه مهمترین نماینده آن در حوزه اندیشه سیاسى، محمدبن یوسف اطفیش نیز، با اندكى جرح و 
یا امكان قرشى نبودن امام، تقریبا دیدگاهى نزدیك به اهل سنت دارند . اما شیعیان، در باب تعدیل در جواز امامت و 

امامت، مبانى عقلى و اجتهادى متفاوتى دارند . شیعیان با قول به ضرورت و وجوب تعیین حاكم از طرف خداوند بر 
دگاههاى شیعیان درباره امامت و كنند . تفصیل درباره دیاساس برهان لطف، به عصمت و وجوب نصب امام حكم مى

سیاسى و تكثر گرایى را به جایى دیگر موكول رهبرى را در دو دوره حضور و غیبت و نسبت این دیدگاهها را با مشاركت
 نمائیم . مى
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