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مهدویت، مدرنیته و بنیادگرایی از دیدگاه سنّت‌گرایان
(با تکیه بر اندیشه سیدحسین نصر)
سیدرضی موسوی گیلانی(
چكيده

اندیشة سنّت‌گرایی از مهم‌ترین جریان‌هاي فکری معاصر در انتقاد به مبانی مدرنیته، در کنار دیگر جریان انتقادی یعنی رویکرد پست‌مدرنیسم است. این رویکرد بر مبانی دینی و عرفانی مبتنی است و پیروان این گرایش فکری بسيار وفادار به تمدّن‌ها و ادیان شرقی هستند و اندیشه‌های خود را در نسبت میان سنّت و مدرنیته، متفاوت از جریان بنیادگرایی، تجدّدگرایی، اصلاح‌گرایی دینی، معنویت فرادینی و مهدویت‌گرایی افراطی و امثال آن می‌دانند. این مقاله به بررسي نگرش سنّت‌گرایان دربارة مباحث مهدویت و نقد مدرنیته و بنیادگرایی با تکیه بر افکار دکتر سیدحسین نصر از وفاداران به این جریان فکری مي‌پردازد.
واژگان كليدي

سنّت‌گرایی، بنیادگرایی، مهدویت‌اندیشی، مدرنیته، پیشرفت.

مقدمه
امروزه نام سيدحسين نصر در جهان غرب با سنّت‌گرايان گره خورده است
 و از معروف‌ترين مدافعان اين انديشة فلسفي تلقّي مي‌گردد. وي با وجود اعتقاد ژرف و عميق به فرهنگ اسلامي ـ عرفاني و تمدّن اسلامي، به جهت پاره‌اي از اتهامات سياسي در وابستگی به دربار پهلوي، پس از پيروزي انقلاب اسلامي ايران، به امريكا رفت و هم‌اكنون در دانشگاه جرج واشنگتن داراي كرسي اسلام‌شناسي است.
 وی که به اقرار اساتیدش می‌توانست فیزیک‌دان بزرگی شود، با تحوّلات فکری و روحی که در ایام جوانی در وی پدید آمد، هم‌زمان با تحصیل در رشتة فیزیک و تاریخ علم به سوی اندیشه‌های سنّت‌گرایانی هم‌چون رنه‌گنون و کوماراسوآمی و فریتهوف شوئون، سه تن از بزرگان سنّت‌گرا گرایش پیدا كرد و به تعبیر خودش، گم‌شده‌اش را در افکار گنون یافت.
 از جمله اساتیدی که نصر از آنان به نیکی یاد می‌کند و در نوشتن رسالة دکتری و کتاب علم و تمدّن در اسلام و هم‌چنين در اسلام‌شناسی از آنان کمک گرفته است، همیلتون گیب، ولفسن و آی. بی. کوهن هستند.

نصر از جمله اسلام‌شناسان مسلمان و شيعي است كه در غرب كرسي اسلام‌شناسي دارد و تنها انديشمند ايراني و مسلمان است كه در مجموعه سخن‌راني‌هاي «لرد گيفورد»، به سخن‌راني دعوت شده است؛ جايي كه افرادي چون وايتهد، برگسون و آن‌ماري شيمل نيز در آن‌جا به سخن‌راني پرداخته‌اند. وي پيش از انقلاب اسلامي ايران، رياست انجمن حكمت و فلسفه را به عهده داشت و از هم‌كاران نزديك هانري كربن و توشيهیكو ايزوتسو در گردآوري مجموعه آثار فيلسوفان اسلامي و مباحث تطبيقي ميان فلسفه اسلامي با ديگر فلسفه‌هاي شرقي بود. نصر از جمله شاگردان درس فلسفة علامه طباطبايي بود كه به هم‌راه هانري كربن در آن درس شركت مي‌كرد. بسياري از معلّمان فلسفه و عرفان در ايران، کشورهای اسلامی و امريكا از شاگردان او بوده‌اند كه از جمله آنان به عرفان‌شناس برجسته، ويليام چيتيك مي‌توان اشاره كرد.
بنابراين، نصر از جمله فيلسوفان سنّت‌گراست كه بعد از نسل اوّل و دوم اين جريان فلسفي که افرادی هم‌چون رنه گنون، کوماراسوآمی، فريتهوف شوئون، تیتوس بورکهارت را شامل می‌شود، قرار گرفته است و هم‌چون مارتين لينگز، هيوستون اسميث، مارکو پالیس، فیلیپ شرارد، راما کوماراسوآمی، از مشهورترین شخصیت‌های سنّت‌گراست. او دربارۀ آشنایی و علاقة خویش به اندیشه‌های سنّت‌گرایانی چون گنون، کوماراسوامی و شوان می‌گوید:
به هر روی با آثار گنون، کوماراسوآمی و بعدها با آثار فریتهوف شوئون، این سه نویسنده بزرگ سنّت‌گرا آشنا شدم و مشتاقانه و با دل و جان به مطالعه این آثار همت گماشتم. تقریباً در سال سوم دانشجویی در ام. آی. تی بود که با پی‌بردن به آموزه‌های سنّتی، این بحران فکری را پشت سر گذاشتم. من جهان‌بینی‌ای را یافته بودم که در آن احساس یقین کامل می‌کردم. احساس می‌کردم این همان حقیقتی است که به لحاظ فکری راضی‌ام می‌کند و به لحاظ وجودی نیز با زندگی و ایمانی که دارم، سازگار است. این جهان‌بینی، افق دید مابعد‌الطبیعی جامعی داشت و نیز فلسفه و علم غربی را به شیوه‌ای نقد می‌کرد که گویی از زبان من سخن می‌گفت.
 

وحدت متعالی ادیان
متفكران سنّت‌گرا در حوزه‌های متفاوت فلسفي، دینی، هنري، معماري، نگارگري و ديگر حوزه‌هاي فرهنگ داراي افكار و مباني خاصي هستند كه آنان را در برابر متفكران مدرن و پست‌مدرن قرار مي‌دهد. سنّت‌گرایان معتقد به حكمت خالده و حقايق فرازماني و فرامكاني اديان هستند و بيشتر به تفسير عرفاني از اديان گرايش دارند و تمامي اديان را داراي وحدت متعالي مي‌دانند و به دنبال تفسير باطني و سنّتي از جهان جديد هستند. بنا به اعتقاد سنّت‌گرایان، تمامی ادیان به دامنه‌های متفاوت کوه می‌مانند که همة آنها بشر را به قلة کوه می‌رسانند و با وجود تنوع و گوناگونی راه‌ها، در قله که همان الوهیت و کمال بشری است، به وحدت مي‌‌رسند. 
از دیدگاه سنّت‌گرایان، تمامی ادیان دارای وحدت درونی هستند كه نخستین‌بار، فریتهیوف شوئون از آن به «وحدت متعالی ادیان» یاد کرد. به تعبیر دیگر، آنان معتقدند ادیان بیش از یک حقیقت و گوهر ندارند و تنها شرایط تاریخی و اجتماعی موجب شده است این دین و حقیقت یا سنّت واحد، چهره‌ها یا قالب‌های متفاوت به خود بگیرد. در واقع، تکثّر ادیان به جهت سیر تاریخی بوده، نه به جهت باطن و گوهر دین. به همین جهت، هیچ‌گاه در قرآن از صیغة جمع برای دین استفاده نشده و کلمه «ادیان» نیامده است و همیشه مفرد این کلمه به صورت «دین» ذکر شده است.
بنابراين، منظور سنّت‌گرایان از وحدت متعالی ادیان این است که در واقع، تمامی ادیان نزد خداوند یک دین و یک سنّت بوده و از تکثر برخوردار نیست. حتی دکتر نصر دربارة حل كردن تفرقه میان فرقه‌های مذهبی و از بین بردن جنگ میان هفتاد و دو ملت بر این باور است که این تقریب میان مذاهب باید در ساحت متعالی آن مذاهب تحقق پیدا کند.

وی دربارة آن سنّت واحد و تغییرناپذیر که یگانه، جاویدان و موجود نزد خداوند است و وحدت خود را از دست نمی‌دهد، چنین می‌گوید:
خود قرآن کریم به سنةالله اشاره می‌کند که هیچ تغییری در آن حاصل نمی‌شود. یک معنای دیگر سنّت این است که حقیقت از اوّل بوده، ولی چون بشر، فراموش‌کار است و خداوند، رحیم است، دوباره با فرستادن انبیاي مختلف، وحی را تکرار کرده است، منتها هر دفعه با توجه به قالب آن بشری که قرار است این پیام را دریافت کند، بروز یافته است و چون در قابلیت و در ظرف‌های پذیرنده تکثّر وجود دارد، به ناچار می‌باید تکثّر ادیان وجود داشته باشد. اگر فقط یک نوع انسان می‌ماند، با یک زبان، با یک خصوصیت مثلاً همه بچه‌های حضرت آدم در یک جزیره‌ای می‌ماندند، آن وقت، ضرورتی در تکثر ادیان نمی‌بود. همان‌طور که بشر به خانواده‌ها، گروه‌ها و نژادهای مختلف تقسیم شده است.
 

از منظر سنّت‌گرایان، وحدت باطنی ادیان غیر از اندیشه کثرت‌گرایی و پلورالیسم است که توسط پاره‌ای از دین‌پژوهان هم‌چون جان هیک مطرح شده است. در مبحث کثرت‌گرایی دینی، کثرت ادیان در حال حاضر امری پذیرفته شده است و هر دین برای مخاطبان و پیروان خود برخوردار از حقانیت است، براي مثال، اسلام برای مسلمانان و مسیحیت برای مسیحیان حق است، اما از دیدگاه سنّت‌گرایان، تمامی ادیان متفاوت در حال حاضر از حقانیت برخوردار نیستند. آنان معتقدند وحدت ادیان تنها در ملأ اعلای الهی است، نه بر روی زمین و همة سنّت‌های دینی را الهام شده از جانب خدا می‌دانند که نزد او از گوهر واحد و یک‌سانی برخوردار هستند. از این‌رو، آنان هرچند مطالعه و بررسی علمی و نظری دیگر ادیان را امری ضروری و پسندیده می‌بینند، تمامی ادیان را برخوردار از حقانیت و صحت نمی‌دانند و الزام و عمل به دین کامل و درست را مورد تأکید قرار داده و پاره‌ای از ادیان ساختگی و جعلی را دارای مشروعیت نمی‌دانند.
 دربارة اعتقاد سنّت‌گرایان، مبنی بر وحدت متعالی ادیان گفته شده که سه اصل اساسی در فکر آنان وجود دارد که عبارتند از:
1. همه ادیان عمده از منبعی الهی برخوردارند؛
2. این ادیان در باطن یک‌سان و در ظاهر متفاوت هستند؛
3. ردّ پاهای حکمت جاودان اصیل را می‌توان در این ادیان پیدا کرد.
 

با وجود آن‌که دکتر نصر به وحدت باطنی ادیان معتقد است و بر این باور است که باید برای هریک از ادیان احترام قائل شد، بر این باور است که این ادیان تا ظهور حضرت مهدی( وجود خواهند داشت و تنها با ظهور حضرت مهدی( از بین خواهند رفت و در آن زمان است که همه پیروان دیگر ادیان مسلمان خواهند شد. از این‌رو، می‌گوید تا زمان ظهور حضرت مهدی( باید برای ادیان دیگر حرمت قائل شد: 
بنابراين اسلام برای این دوره از تاریخ که در آن زندگی می‌کنیم، یک مزایایی دارد که خیلی مشکل است در جاهای دیگر آن مزایا را پیدا کنیم. این بدان معنا نیست که همه مردم جهان، مسلمان خواهند شد. خداوند به ما گفته است که این کار حضرت مهدی( است و هنوز ایشان ظهور نکرده‌اند. تا آن وقت مسیحیت هست، یهودیت هست، ادیان دیگر هم هستند و دوباره می‌گویم که ما موظفیم که از جان و مال پیروان این ادیان مواظبت کنیم، نه این‌که آنها را از بین ببریم.

سیدحسین نصر به جهت اعتقاد عميق و قلبي به فرهنگ اسلامي و شيعي، تأليف‌هاي بسياري دربارة تمدّن اسلامي، فلسفه و عرفان اسلامي، نسبت ميان معنويت و امر قدسي با جهان مدرن، نسبت ميان جوان مسلمان با فرهنگ غرب، سنجش ميان تمدّن غرب با جهان اسلام نگاشته است. يكي از آخرين تأليفات وي دربارة اسلام، مربوط به ماجراي يازده سپتامبر امريكاست. وي پس از تبليغات و فعاليت‌هاي ضداسلامي غربيان و صهيونيست‌ها، كتاب قلب اسلام را نوشت و در آن‌جا به تبيين و معرفي فرهنگ و تمدن اسلامي، فرقه‌هاي متفاوت اسلامي، مباني و افكار آنان و ديگر عناصر فكري مسلمانان پرداخت. بي‌ترديد، اين كتاب در برابر ديگر كتاب‌هاي اسلام‌شناسي‌ كه دانشمندان غربي هم‌چون هميلتون گيب، آنه‌ماري شيمل، دارمستتر، مارگوليوث و ديگران نوشته‌اند، بي‌نظير است. 
نگرش سنّت‌گرایان به دانش و معنویت
از مؤلّفه‌های فکری سنّت‌گرایان این است که مي‌گويند میان علوم و دانش با معنویت و مابعدالطبیعه یا به تعبیر دیگر، علم قدسی یا مقدّس ارتباط تنگاتنگی وجود دارد. آنان از این امر به ارتباط میان علوم و امر قدسی تعبیر می‌‌کنند و معتقدند که گذشتة فرهنگ اسلامی، سرشار از ارتباط میان معنویت و دانش بوده است، به طوری که متفكران اسلامی در تاریخ تمدّن اسلامی، گسستی میان علم و دین‌داری خویش نمی‌دیده‌اند و میان عالم ماده و عالم فراماده ارتباط قائل بوده‌اند. تنها در عصر رنسانس و عصر تجدّد است که این ارتباط میان عالم قدسی و معنویت با عالم ماده و علوم قطع مي‌شود. این امر هم بدین جهت است که در دورة رنسانس، عالم ماده در محوریت قرار مي‌گیرد و عالم فراماده یا نفی می‌گردد یا دربارة آن تردید می‌شود یا زیرکانه به لاادری‌گری دربارة‌ آن بسنده مي‌كنند، که نتیجة منطقی این نگاه، توجه نكردن به عوالم طولی مورد اعتقاد عارفان اسلامی و بسنده كردن به عالم ماده است. آن‌گاه تمام کوشش برای شناخت این عالم ماده مصروف می‌گردد. به نظر نصر، مدرنیته از منظر هستی‌شناسی، واقعیت را به عالم ماده خلاصه می‌کند و چون واقعیت از نگاه دانشمندان مدرنیته به عالم ماده محدود مي‌شود، بسیاری از مستشرقان و پژوهشگران غربی پس از عصر مدرن، هیچ‌گاه نتوانستند در شناخت فرهنگ و تمدن اسلامی با متفكران و محقّقان مسلمان هم‌سو و هم‌دل شوند. وی در این‌باره می‌گوید:
تفاوت ریشه‌ای بین سنّت‌گرایان و غالب مکاتب فکری دیگر که با مطالعه ادیان سروکار دارند، دقیقاً از همین اختلاف‌نظرهای عظیم آنها دربارۀ سرشت واقعیت ناشی می‌شود. سنّت‌گرایان آن بینش مثله شده نسبت به واقعیت را که در حال حاضر در مغرب‌زمین حاکم است و از آن عقل‌باوري و تجربه‌باوری‌ای آب می‌خورد که پس از قرون وسطا در اروپا شیوع یافته است و پس‌زمینه غالب مطالعات ادیان را به ویژه در محافل دانشگاهی تشکیل می‌دهد، معتبر نمی‌شناسد. اما باید به خاطر سپرد منظری را که سنّت‌گرایان برگزیده‌اند، همان جهان‌بینی‌ است که ادیان در آن زاده شده و در طول هزاران سال تا ظهور جهان نوین رشد و پرورش یافته‌اند.

پس از رنسانس، متفكران و مستشرقان، همان شیوه‌ای را که در شناخت علوم به‌کار می‌بردند، براي شناخت تاریخ تمدّن و فرهنگ اسلامی به‌کار بردند. بر اساس همین تصوّر، میان دانش و معنویت مورد توجه متفكران اسلامی، فاصله ایجاد كردند و به ارتباط میان این دو، آن‌طور که مورد وثوق عالمان اسلامی بود، توجه نكردند. از این‌رو، دکتر سیدحسین نصر در نقد مستشرقان معتقد است که آنان نتوانستند به رابطة میان امر قدسی با علوم در تمدّن اسلامی آگاهی پیدا کنند و بر حسب تفسیر دنیای مدرن از علم، معنویت را از معرفت جدا ساختند و همان‌طور که اندیشة دنیویت و سکولاریزم در دنیای غرب پس از رنسانس رشد كرد، این مؤلّفه فکری نیز مطرح شد که میان علم به معنای تجربی و مفاهیم قدسی و معنوی نیز ارتباط روشمندی وجود ندارد. وی در این‌باره می‌گوید: 
اگر تعریفی که از علم مقدّس شده است، پذیرفته شود، آشکار خواهد شد که تمام علوم متداول در تمدن اسلامی از نقلیات تا عقلیات از قلمرو امر قدسی بیرون نیست و انسان چه با قانون مسعودی بیرونی سروکار داشته باشد و چه با رسالۀ حساب غیاث‌الدین جمشید کاشانی و چه با الشواهد الربوبیه ملاّصدرا، همواره در قلمرو علم مقدس سیر می‌کند. البته همین آثار را می‌توان از دیدگاه دنیاگرا و لاادری مورد مطالعه قرار داد و امر قدسی را از آن زدود، چنان‌که در آثار اکثر مستشرقین و شاگردان آنان در بین مسلمانان دیده مي‌شود.

به علاوه، وی معتقد است که بسیاری از مستشرقان به این جهت نتوانستند با مفاهیمی اسلامی هم‌سو شوند كه بدون دل‌دادگی و علقه به آن نگریسته و بنا به عوامل متفاوت، نگاه مثبت و هم‌دلانه‌ای به فرهنگ مورد مطالعه خود نشان نداده‌اند:
اگر انسان بخواهد با حالت بی‌دینی به یک دین بنگرد، نمی‌تواند با آن دین هم‌راه شود، دقیقاً مثل این‌که شما بخواهید به موسیقی بدون علاقه و به صورت عینی و ابجکتیو بنگرید.

از دیدگاه نصر، تفکر اسلامی مبتنی بر مبانی خاص هستی‌شناسی و جهان‌شناسی است. از جمله مهم‌ترین مبانی هستی‌شناسی این است که در جهان موجود، عوالم طولی وجود دارد که پايین‌ترین مرحلة آن، عالم ماده است و بالاتر از آن، عالم روان، عالم خیال، عالم عقل و عالم فرشتة مقرّب قرار دارد و در مراتب قوس صعود، بالاترین مرتبة وجود، متعلّق به مقام الوهیت یا مقام غیب‌الغیوبی است؛ مرتبه‌ای از وجود الهی پیش از آن‌که در مرتبة بعدی که مرتبة اسماء و صفات و تجلّی یافتن در حقیقت محمدیه است، تعین بیابد. این مبانی هستی‌شناسی که ریشة فکری عرفان اسلامی را شکل می‌دهد، برخلاف تلقی دنیای مدرن از انسان و خداست. 
انسان در عصر تجدّد از بُعد مادی و دنیوی که از دیدگاه عرفان اسلامی، پايین‌ترین مرحلة هستی در قوس نزول است، محوریت می‌یابد و خود را جانشین خدا فرض می‌کند و تنها عالم مورد اعتقاد و اهتمام او همین عالم ماده می‌گردد. از این‌رو، انسان مدرن تمام کوشش خویش را روا می‌دارد تا همین عالمی را که مورد توجه اوست، بشناسد و به همین علت، خود را به عالم ماده که از دیدگاه ادیان، پايین‌ترین سطح هستی است، محدود كرد و به شناسايی آن مشغول گردید، در حالی که در عرفان اسلامی، عالم ماده، تنها نماد و آیه‌ای از حقیقت الهی یا حقیقة‌الحقایق تلقّی می‌گردد و کوشش عرفان بر این است تا انسان را از سطح نازل عالم ماده به سوی عوالم برتر سوق دهد. بنابراین، از دیدگاه نصر، محصول کوشش علوم و دانش بشری پس از رنسانس، شناخت این عالم مادی و هر چیزی است که در عرض همین عالم قرار دارد و هیچ‌گاه از این عالم، صعودی صورت نمی‌پذیرد. وي در اين‌باره مي‌گويد:
سلسلة عظیم موجودات طولی به سلسله‌ای عرضی و زمانی مبدّل گشت و به تولد اندیشه «تطور انواع» انجامید. والاس و داروین صرفاً براساس مشاهداتشان به نظریه تطور انواع نرسیدند، بلکه در جهانی که در آن یا به ذات الهی به دیده انکار نگریسته می‌شود یا مقام و منزلت او تا به حد نقش یک ساعت‌ساز فرو کاسته می‌شود... نظریه «تطور انواع»، بهترین راه فراهم آوردن زمینه‌ای برای مطالعه تنوع حیرت‌آور اشکال حیات، بدون لزوم توسل به نیروی خلاقه خداوند، به نظر مي‌رسید.
 
بنابراین، از منظر ادیان، هستی دارای مراتب طولی است، به طوری که در قوس صعودی این عوالم، مراتبی از هستی به چشم می‌خورد که بالاتر از عالم ماده و از جهت مرتبه وجودی، از هستی بیشتری نسبت به عالم ماده برخوردار هستند. طبق اندیشه سنّت‌گرایان، شناخت عالم ماده توسط دانشمندان عصر جدید که اوج درخشش معرفت دنیای مدرنیته و عصر تجدد به شمار مي‌رود، به شناخت و آگاهی دانش‌آموز کلاس اولی می‌ماند که هرقدر هم تیزهوش و بااستعداد باشد، دانش او در سطح کلاس اول ابتدایی است و کسی که در کلاس‌های بالاتری قرار دارد، از سطح دانش بیشتری نسبت به دانش‌آموز کلاس اول برخوردار است. بنابراين، معرفت دانشمندان دنیای مدرن نسبت به عوالم طولی و مراتب هستی که برتر از عالم ماده هستند، به جهت محدود شدن در سطح عالم ماده، آن دانش‌آموز کلاس اولی را می‌ماند که هیچ‌گاه به مرحله بالاتری از دانش نخواهد رسید و در همان سطح از معرفت باقی می‌ماند. از این‌رو، سنّت‌گرایانی همچون دکتر نصر معتقدند که اختلاف میان تفکر ادیان و وفاداران به آنها با بسیاری از دانشمندان غربی که فکر آنان برآمده از دنیای مدرن است؛ در اعتقادشان دربارۀ سرشت واقعیت ریشه دارد و این اختلاف میان سنّت دینی و عصر مدرن، اختلافی ریشه‌ای و مبنایی است. نصر در نقد ویژگی‌های عصر متجدد، عناصری را که در تضاد با تفکر سنّتی سنّت‌گرایان است، چنين برمي‌شمارد:
بی‌رونقی ایمان، گسترش دین‌گریزی، فقدان شهود عقلانی، فراموشی علم مقدس و ماشینی شدن جهان، دست به دست هم داده‌اند تا سلسله مراتب عالم هستی را غیرواقعی جلوه دهند.
 

از منظر سنّت‌گرایان، انسان عصر جدید به هوای علوم تجربی و براساس دل‌بردگی آن، از وحی و سنّت‌های جاویدان دینی دل بريده و خواسته است با علم تجربی به تمامی پرسش‌های زندگی پاسخ دهد. اين در حالی است که علوم تجربی نه تنها دنیای انسان مدرن را گسترش نداده و فراخ نکرده است، بلکه عالم را از جنبه هستی‌شناسی محدودتر کرده و تقلیل داده است. 
تجدد آن‌گاه پای به عرصه هستی نهاد که منبع معرفت تازه‌ای کشف شد: روش علمی. چون آزمایش‌های ضبط و مهاردار این روش، دانشمندان را به اثبات فرضیه‌هایشان توانا می‌ساخت و چون آن فرضیه‌های به اثبات رسیده، قدرت تغییر اساسی عالم ماده و مادیات را داشت، غربیان در مقام جست‌وجوی تصویر بزرگ، از وحی به علم روی کردند. مورخان تاریخ اندیشه‌ها می‌گویند در سده نوزدهم، غربیان آن‌قدر که به وجود اتم یقین داشتند، به هیچ‌یک از امور خاصی که کتاب مقدس از آنها دم می‌زد، مطمئن نبودند.
 
هیوستن اسمیت که از جمله سنّت‌گرایان برجسته و هم‌سو با اندیشه‌های دکتر نصر است، در نقد مدرنیته مي‌گويد: 
اگر انسان‌های سنّتی را کسانی تصور کنیم که از پنجره وحی 
(یعنی اسطوره‌های مأثور و متون مقدس خود) به جهان می‌نگرند، پنجره‌ای که انسان‌ها در دوران تجدد بدان روی کردند (علم)، کوچک 
از کار درآمده است و بالاتر از سطح بینی انسان را نشان نمی‌دهد و 
این سخن از لحاظ معرفت‌شناختی بدین معناست که وقتی از پنجره علم نگاه می‌کنیم، نگاه‌مان به پایین می‌افتد و فقط چیزهایی را می‌بینیم که از ما نازل‌ترند.
 
سنّت‌گرایان بر این باورند که اندیشه‌های ادیان در عرصه انسان‌شناسی و جهان‌شناسی به جهت محوریت یافتن علوم تجربی پس از عصر رنسانس، رونق نگرفته است و جهان فراماده که نسبت به عالم ماده، برتر و واقعی‌تر است، چون فراتر از دسترس و اثبات پوزیتیویستی علوم تجربی بود، به حاشیه رانده شد. اسميت در همين زمينه مي‌گويد:
ادعای اجماعی کیهان‌شناسی‌های دینی در علوم تجربی پژواک نیافته است؛ زیرا (چون نوعی ارزش داوری است)، فراتر از دسترس این علوم است، و آن این‌که جهان نامرئی نه فقط واقعیت دارد، بلکه ساحات و عرصات آن واقعی‌تر و ارزشمندتر از جهان مرئی‌اند که فقط بازتاب آنهاست.
 

دکتر نصر در نقد شیوه مستشرقان این نکته را می‌افزاید که بسیاری از اسلام‌شناسان مستشرق به ویژه در قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم، علاوه بر روش تاریخی‌گری، تلاش مي‌كردند تا از راه لغت‌شناسی زبان و سنجش تاریخی تمدن‌ها و ادیان، به شناخت فرهنگ و تمدن اسلامی دست یابند. اين گروه بيشتر اهداف تبشیری و تبلیغی داشتند و می‌کوشیدند بدین وسیله، عدم حقانیت اسلام را اثبات کنند، به طوری که در میان آنان، محققان روش‌شناس و متفكر کمتر به چشم مي‌خورد. وی در اين‌باره می‌گوید: 
دربارۀ اسلام مایه تأسف است که بیشتر کسانی که به حوزه مطالعات اسلامی روی آوردند، یا از رهگذر لغت‌شناسی زبان عربی و فارسی و تاریخ این دو قوم یا تنها از رهگذر تاریخ آنها به این عرصه گام نهادند و از این‌رو، در واقع، متفکر نبودند. بیشتر در وهله نخست، میسیونرهایی بودند که اسلام را برنتابیده و خواهان اثبات کذب آن بودند. البته استثناهای ناچیزی هم در کار بوده است.

راه‌های چهارگانه هدایت معنوی
دکتر نصر در مصاحبه‌ای با رامین جهانبگلو در کتاب در جست‌وجوی امر قدسی آن‌گاه که دربارۀ افکار هانری کربن سخن می‌گوید، به این امر اشاره می‌کند که در تفکر شیعه، علاوه بر این‌که اعتقاد به وجود استادان معنوی هم‌چون معلم‌های صوفیه، مرشدها و مشایخ وجود دارد، این اعتقاد به چشم مي‌خورد که امکان هدایت به وسیله امام مهدی( وجود دارد. چه بسیار از عارفان شیعی نیز مدعی بودند هیچ استادی غیر از امام عصر( نداشته‌اند؛ زیرا در تفکر شیعی، امکان ارتباط با امام مهدی( در عصر غیبت به صورت مستقیم وجود دارد، به طوری که انسان می‌تواند از هدایت معنوی ایشان به صورت مستقیم بهره‌مند شود. وی در اين‌باره می‌گوید: 
شما در اسلام، شاهد استادان معنوی مانند معلم‌های صوفیه، پیرها، مرشدها و مشایخ هستید و بیشتر سالکان طریقت، مرشدی انسانی دارند. اما در تشیع، امکان هدایت به وسیله امام دوازدهم وجود دارد و عارفان شیعة بسیاری داریم که ـ هرچند نه همگی ـ مدعی شده‌اند که هیچ استاد بشری نداشته‌اند، بلکه مرشد آنها امام دوازدهم بوده است؛ زیرا در عالم تشیع این امکان برای شخص هست که به لطف خداوند با امام دوازدهم ارتباط مستقیم داشته باشد و از هدایت معنوی بی‌واسطه ایشان برخوردار گردد.
 

نصر معتقد است این جنبه از تفکر شیعه، مبنی بر ارتباط مستقیم با امام عصر(، کربن را به شدت مجذوب تشیع كرد، به طوری که می‌گوید در گفت‌وگو با کربن، من بر آن بودم که افرادی هم‌چون ملاصدرا دارای استادی معنوی هم‌چون میرداماد بوده‌اند، اما کربن معتقد بود ملاصدرا خود هم‌پایة میرداماد بوده است و او را از جمله کسانی می‌دانست که تنها به دست امام دوازدهم هدایت می‌شوند.
 نصر در ادامه این سخن با هانری کربن مبنی بر هدایت انسان‌ها توسط امام عصر( می‌گوید در اسلام علاوه بر وجود مشایخ و مرشدهایی که می‌توانند به هدایت سالکان بپردازند، چه در سلسله‌های منظم صوفیانه و چه در سلسله‌های غیررسمی صوفیانه، راه سوم هدایت در تشیع، امکان ارتباط مستقیم با امام معصوم، امام مهدی( است. راه چهارم نيز طریق اویسی است
 که عبارت از امکان برخورداری از هدایت مستقیم حضرت خضر( است. با وجود این راه‌های کسب معنویت در تشیع، کربن به امکان هدایت توسط امام مهدی( توجه خاصی داشت.
 

نگرش سيدحسين نصر به مهدويت
نصر در کتاب اسلام سنّتی در جهان مدرن آن‌گاه که به بیان تفکر شیعه و سنی دربارۀ سیاست و نگرش آنها به حکومت پس از عصر نبوی می‌پردازد، شیعه را معتقد به حاکمیت و مرجعیت دوازده امام قلمداد می‌کند و بر این امر تصریح می‌ورزد که شیعه تنها برای امامان خویش، حاکمیت و وثاقت دینی قائل است و در نبود آنان هیچ مشروعیتی را برای حاکمان دیگر قائل نیست. اهل‌تسنن هم خلافت سنّتی را می‌پذیرد و در صورت عدم تحقق آن، برای حکومت سلطنتی یا نظریه سلطان، مشروعیت قائل است.
 وی در اين‌باره می‌گوید: 
دیدگاه سنّت‌گرایی، در قلمرو سیاسی، همواره بر واقع‌گرایی که مبتنی بر معیارهای اسلامی است، پای می‌فشرد. این منظر در جهان تسنن، خلافت سنّتی را می‌پذیرد و در نبود آن، سایر نظام‌های سیاسی، نظیر سلطنت را که قرن‌ها در پرتو تعالیم شریعت و (براساس) نیازهای جامعه امتداد داشت، می‌پذیرد. اما این دیدگاه تحت هیچ شرایطی درصدد نیست آن‌چه را که از نظام‌های سیاسی سنّتی اسلام برجای مانده، نابود کند. در جهان تشیع، دیدگاه سنّت‌گرایی همواره تأکید می‌کند که مرجعیت نهایی از آنِ دوازده امام است و در نبود آنها، هیچ نوع حکومتی نمی‌تواند کامل باشد. دیدگاه سنّت‌گرایانه، در هردو فرقه، همواره از سقوط جامعه انسانی از کمال اولیه خود آگاه است؛ خطری که نهادها و نظام‌های سنّتی اسلامی را نابود کرده و نهادهایی با خاستگاه مدرن و غربی جای‌گزین آنها می‌کند.

به نظر می‌رسد سیدحسین نصر اندیشه خود را دربارۀ نوع حکومت ‌شیعی در عصر غیبت امام عصر( و در زمان نبود امام معصوم به صورت شفاف بیان نکرده است و مشخص نیست وی با وجود پذیرش خلافت سنّتی در عصر نبود امام معصوم، به سوی چه نوع حکومت شیعی گرایش دارد. شاید انتقاد بعضی منتقدان دکتر نصر بر او وارد باشد که با وجود سنّت‌گرا بودن، چرا نسبت به حکومت جمهوری اسلامی نگرش مثبتی ندارد و گاه به مخالفت با آن می‌پردازد، ولي حکومت سلطنتی پهلوی را در حالی که دست‌كم از مبانی سنّتی کمتری نسبت به جمهوری اسلامی برخوردار بود، تأیید مي‌كرد و به حمایت آن می‌پرداخت.
 

دكتر نصر در كتاب قلب اسلام دربارۀ مذهب شيعه و افكار و انديشه‌هاي اين مذهب سخن گفته و در پاره‌اي از موارد، به انديشه مهدويت‌گرايي و فرقه‌هاي متمايل به اين فكر كلامي اشاره كرده است. وي همچون ديگر اسلام‌شناسان در جايي كه دربارۀ شيعه دوازده‌امامي سخن مي‌گويد، به مهدویت نيز اشاره می‌کند. وي دربارۀ تعريف شيعه مي‌گويد: 
شيعيان دوازده‌امامي به سلسله‌اي از ائمه... قائل‌اند كه به امام دوازدهم، محمد المهدي پايان مي‌پذيرد. دربارۀ امام دوازدهم، اعتقاد شيعيان دوازده‌امامي بر اين است كه خداوند عمر دراز اسرارآميزي به او عطا كرده است، اما در غيبت به سر مي‌برد. ايشان مانند الياس كه يهوديان او را در آسمان و زنده‌اش مي‌دانند، زنده است.

با توجه به اين‌كه سنّت‌گرايان از جمله سيدحسين نصر به عرفان و جنبه باطني و تأويلي اديان تعلّق خاطر دارند و از شريعت و ظواهر دين تفسير عرفاني ارائه مي‌دهند، وي دربارۀ مهدويت مي‌گويد امام دوازدهم، مرشد پنهان همة عالم است و مي‌تواند بر كساني كه از حال معنوي مناسبي براي ديدنش برخوردارند، ظاهر گردد. او پيش از آخرالزمان، يعني آن‌گاه كه بي‌عدالتي و ظلم فراگير شود، براي احياي عدالت و صلح در زمين ظهور مي‌كند و زمينه‌ساز رجعت مسيح خواهد شد؛ واقعه‌اي كه مسلمانان و مسيحيان بدان ايماني راسخ دارند. وي با توجه به ادبيات متعارف غرب كه از مسئله منجي‌گرايي به انتظار فرجام‌شناختي
 يا انديشه رستاخيزي
 تعبير مي‌كنند، معتقد است اين واقعه فرجام‌شناختي به تفكر شيعه اختصاص ندارد و در باقي مذاهب و اديان نيز چنين تفكري به چشم مي‌خورد:
اين انتظار فرجام‌شناختي، مهدويت نام دارد و به هيچ روي، اختصاص به شيعه ندارد. اهل‌تسنن نيز چنين آموزه‌اي دارند با اين تفاوت كه شيعيان كم‌وبيش مدعي‌اند كه شخص مهدي را مي‌شناسند، در حالي كه سنيان ظهور شخصي را به اين نام در آينده انتظار مي‌كشند.
 

هم‌چنين دكتر نصر به سنجش ميان اعتقاد به مهدويت در تفكر اسلامي با اعتقاد به انديشه رستاخيزي در ميان مبلّغان مسيحي مي‌پردازد و مي‌گويد در نظر مبلّغان مسيحي، اعتقاد به آمدن يك منجي، امري انحصاري و تنها براي حزب و نهادي خاص است. پس آنها كه در اين باشگاه و حزب خاص باشند، رستگار هستند و آنها كه خارج از اين باشگاه باشند، جهنمي و ملعون هستند. اين در حالي است كه در تفكر اسلامي، مهدويت و آمدن مصلح آخرالزمان تنها براي يك قوم يا مذهب خاص نيست، بلكه او براي هدايت همه عالم خواهد آمد. وي در اين‌باره مي‌گويد: 
هرچند انديشه رستاخيزي در اسلام به چشم مي‌خورد، نقش آن با نقشي كه در ميان مسيحيان امروزي ايفا مي‌كند، متفاوت است. به ويژه با نقشي كه در ميان پاره‌اي از مبلّغان تلويزيوني مسيحيت در امريكا دارد؛ چراكه آنها به تفسيرهاي بحث‌انگيز خود از كتاب مكاشفه يوحنا و ديگر منابع مسيحي كه برپايه انحصارگرايي تمام‌عيار و حيرت‌انگيزي صورت مي‌گيرد، رنگ و بويي تجاري داده‌‌اند.

از ديدگاه نصر، اسلام به مهدويت به ديده امري ژورناليستي و تبليغي نمي‌نگرد و جز پاره‌اي از مدعيان دروغين مهدويت كه بيشتر سوء‌استفاده‌كنندگان از اين مبحث هستند، كسي مهدويت را راه‌كار خاص حزبي نمي‌داند كه تنها براي هدايت طيف خاصي باشد. وي در اين‌باره مي‌گويد:
در عالم اسلام، با وجود اعتقاد به ظهور مهدي، در سطح عمومي و به ويژه در تلويزيون، كمتر از آن سخن مي‌رود و تأكيد چنداني نسبت به تأسيس باشگاهي انحصاري
 نيست كه تنها اعضاي آن نجات خواهند يافت و جملگي انسان‌هاي غيرعضو آن، ملعون و جهنمي خواهند بود.

مدعیان دروغین مهدویت
يكي از مباحث كتاب قلب اسلام، ادعاي مدعيان دروغين مهدويت و انگيزه‌هاي سياسي آنان است. وي معتقد است موج مهدويت‌خواهي و ادعاي مهدويت 
در آغاز قرن نوزدهم، عكس‌العملي در برابر قدرت‌هاي استعماري بود كه 
بر سرزمين‌هاي اسلامي چنگ انداخته بودند. وي برخلاف بسياري از شرق‌شناسان قرن نوزدهم كه ريشه و بنياد اعتقاد به مهدويت را با جريان‌هاي سياسي دوران‌هاي متفاوت تحليل مي‌كردند، تفسير تاريخي از مهدويت ارائه نمي‌دهد. 
وي تمسك سودجويان به مهدويت را صرفاً علت مهدي‌نمايي مي‌داند، نه اين‌كه آن را دليل بر اصل تحقق اين مبحث بداند. با توجه به اين‌كه نصر، يك شيعة معتقد است، در اين‌باره، تعبيري مناسب و به دور از روحيه تاريخي‌گري دارد و مي‌گويد:
در آغاز سده نوزدهم كه قدرت‌هاي استعماري بر جهان اسلام چيرگي يافته بودند، يكي از واكنش‌ها در برابر سلطة آنها، موجي از مهدويت بود كه بسياري از سرزمين‌هاي اسلامي را فرا گرفت. در برخي نواحي، اين موج موجب ظهور افرادي به نام مهدي (مهدي‌نما) شد كه از نفوذ ديني و سياسي بالايي برخوردار بودند.

نصر در ادامة تحليل خود از پيدايش مدعيان دروغين مهدويت مي‌گويد ادعاي بعضي از اين مدعيان هم‌چون مهدي سوداني در سودان و عثمان دان فاديو در افريقاي غربي زمينه‌ساز پيدايش فرقه‌هاي جديد نشد. در مقابل، تفكر بعضي از مدعيان مهدويت موجب پيدايش مذاهب و فرقه‌هايي گرديد، مانند جنبش بابيه، پيروان علي‌محمد باب در ايران و جنبش احمديه پيروان غلام‌احمد در پنجاب پاكستان، كه اولي، پيشينه شيعي و دومي، پيشينه سني دارد. وي دربارۀ علي‌‌محمد باب مي‌گويد:
در نخستين دهه‌هاي سده نوزدهم، از زمينه نهضت شيخي، نهضت بابي سر برآورد؛ نهضتي كه بنيان‌گذار آن، سيدمحمد باب، خود را بابي (دروازه‌اي) به سوي مهدي وانمود مي‌كرد. يكي از شاگردان باب، به نام بهاءالله پا را از اين هم فراتر نهاد و خود را نه تنها مهدي، بلكه پيامبري جديد و بنيان‌گذار بابیت [بهائیت] معرفي كرد كه امروزه نيز در غرب پيرواني دارد. این نهضت را با وجود آن‌که خاستگاهی شیعی دارد، نمی‌توان فرقه‌ای اسلامی نامید، بلکه آن نهضت دینی نوگرایی است که می‌خواهد خود را به پاره‌ای از اصول نبوی و جامع اسلام پیوند زند، اما برداشت آنان از این اصول، متفاوت از برداشت مسلمانان از آنهاست.

نصر فرقه بهائيت را نهضت ديني نوگرايي مي‌داند كه مي‌خواهد خود را به پاره‌اي از اصول نبوي و جامع اسلام وفادار وانمود كند، در حالي كه برداشت آنها از دين با برداشت رايج و متداول شيعه تفاوت دارد. از اين‌رو، آن را فرقه‌اي اسلامي نمي‌داند.
 

نصر در سنجش ميان فرقه بهائيت با فرقه غلام‌احمد [قادیانیه] معتقد است چون بهائيت خود را از اسلام كنار كشيد، آنها را نمي‌توان مسلمان خواند:

به هرحال، جايگاه احمديه نسبت به اسلام بسيار متفاوت از جايگاه بهائيت است كه آشكارا خود را از اسلام كنار كشيدند و به هيچ روي، نمي‌توان آن را فرقه يا شاخه‌اي از اسلام به شمار آورد.

با توجه به روي‌كرد غيرعقلاني و خردستيزانه فرقه شيخيه و گرايش شديد باطني و پارسامنشانه به دين و احترام زياد و افراطي به ائمه(، به نظر مي‌رسد سيدحسين نصر اين امور را زمينه تأثيرپذيري فرقه بابيه از نهضت شيخيه مي‌داند، به طوري كه او اين جنبه خردستيزي را عامل پيدايش جريان بابيه مي‌شمارد. اين وضعيت همانند سرنوشت جريان وهابيت است كه از دل تفكر حنبلي‌ها بيرون آمد و آنها هم از مخالفان شديد كلام و عقل‌گرايي شدند. از سخنان نصر احساس مي‌شود كه وي خردستيزي را زمينه‌ساز رشد جريان‌‌هاي انحرافي مبتني بر باطن‌گرايي و احساس‌گرايي ديني مي‌داند.
وي دربارۀ نگرش شيعه به مسئله خلافت در عصر غيبت امام عصر( معتقد است شيعه، خلافت را در مقام نهادي سياسي نپذيرفت، اما به عنوان پديده‌اي سياسي مي‌پذيرد كه كمترين آسيب را در دوره غيبت امام مهدي( به هم‌راه مي‌آورد:
تشيع، خلافت را در مقام نهادي سياسي نپذيرفت، ولي سلطنت يا پادشاهي را چون شكلي از حكومت كه در دوران غيبت حضرت مهدي(، كمترين نقص را دارد، پذيرفت. اين ديدگاه حتي در آثار اوليه آيةالله خميني نيز تا پيش از آن‌كه به نفع مفهوم جديد «حكومت ولايت فقيه» با نهاد پادشاهي به مخالفت برخيزد، به چشم مي‌خورد.

آخرين مورد كه نصر در كتاب قلب اسلام دربارۀ مهدويت سخن مي‌گويد، معادشناسي است. وي معتقد است مسلمانان، معادشناسي را به دو معنا به‌كار مي‌برند؛ يكي، در مرتبه فردي و ديگري، در مرتبه فلسفه تاريخ و تاريخ بشريت. مسلمانان نيز در فلسفه تاريخ، به ايجاد يك جامعه ايده‌آل و پر از عدل و داد معتقدند كه به وسيله امام مهدي( تحقق مي‌يابد. وي تحقق اين جامعه را مبتني بر مداخله الهي در زندگي بشري مي‌داند و مي‌گويد:

مسلمانان نيز هم‌چون مسيحيان برآنند كه تاريخ بشر را پاياني است كه مشخصه‌اش، مداخله الهي در نظام دنيوي است؛ يعني ظهور مهدي( و حكومت او و به دنبالش رجعت مسيح ـ و نه پيامبر اسلام ـ در اورشليم، ويراني دنيا، رستاخيز، و داوري نهايي در پيشگاه خداوند.

وي در ادامه همين بحث، به نقش و حضور شخصيت حضرت عيسي( در تفكر معادشناسي مسلمانان اشاره مي‌كند، كه مسلمانان در مبحث مهدويت، به بازگشت عيسي( در عصر ظهور حضرت مهدي( معتقد هستند:

كمتر غربي‌اي است كه بداند نقش حضرت مسيح( در معادشناسي اسلامي تا چه اندازه محوري است، هم‌چنان‌كه او در برداشت مسيحيان از روز رستاخيز چنين نقشي را داراست.

گفتني است سيدحسين نصر در كتاب قلب اسلام، بهتر از تمام اسلام‌شناساني كه دربارۀ اسلام و فرقه‌هاي مذاهب اسلامي سخن گفته‌اند، توانسته است دربارۀ افكار و اعتقادات مسلمانان سخن بگويد. با توجه به اين‌كه وي مسلمان شيعي و پرورش‌يافته فرهنگ اسلامي است و با منابع درجه اول مسلمانان و زبان اصلي اين آثار مأنوس بوده، توانسته است بهتر از افرادي چون آنه‌‌ماري شيمل، هميلتون گيب و ديگر اسلام‌شناسان به تفسير اعتقادات مسلمانان بپردازد. بي‌ترديد، كتاب ايشان در تطبيق با آثاري چون درآمدي بر اسلام اثر شيمل يا اسلام بررسي تاريخي نوشته هميلتون گيب، جايگاه ممتاز و غناي بيشتري دارد.
مدرنیته و مهدویت‌گرایی از منظر سنّت‌گرایان
پرسش از هدف تاریخ، حرکت و مکانیسم آن، مسیر و منازل برجسته حرکت تاریخ و آینده جوامع از جدّی‌ترین پرسش‌های جامعه‌شناسان و فیلسوفان تاریخ است. در تاریخ فلسفه، بسیاری از دانشمندان و متفکران درصدد بوده‌اند به پرسش‌های بنیادین فلسفه تاریخ پاسخ دهند و نگرش خود را نسبت به این پرسش‌ها بیان کنند. در این راستا، پاره‌ای از دانشمندان، معتقد به حرکت دوری یا حلزونی تاریخ و عده‌ای دیگر به حرکت خطی معتقد بوده‌اند. هم‌چنين عده‌ای نگاه بدبینانه به آینده تاریخ داشته‌ و عده‌ای نیز نگاه مثبت‌اندیشانه به آینده افکنده‌اند.
از جمله عوامل اهميت يافتن پاسخ به پرسش‌های اساسی فلسفه تاریخ در چند دهه گذشته، تحولاتی است که در عرصه نظریه‌پردازی‌های جهانی دربارۀ وضعیت آینده جهان پدید آمده است. از مهم‌ترین عوامل زمینه‌ساز این توجه به آینده و بازنگری در نظريه‌هاي معرفتی و شناختی، شکست علم‌گرايي افراطی بیکنی و خردگرایی افراطی دکارتی، منفعل شدن روی‌کرد پوزیتیویستی به معرفت و شکست کمونیسم است. 
به تعبیر بعضی از دانشمندان منتقد مدرنیته، در دوره رنسانس پس از کشف منبع معرفتی جدیدی همچون روش علمی، دانشمندان رنسانس نه تنها با روش‌شناسی علوم و خردگرایی، عالم ما را گسترش ندادند، بلکه عالم هستی را به دنیای مادی محدود كردند و هستی را به عالم مادی تقلیل دادند. به تعبیر هیوستن اسمیت:
تجدد آن‌گاه پای به عرصه هستی نهاد که منبع معرفت تازه‌ای کشف شد: روش علمی. چون آزمایش‌های ضبط و مهاردار این روش، دانشمندان را به اثبات فرضیه‌های‌شان توانا می‌ساخت و چون آن فرضیه‌های به اثبات رسیده، قدرت تغییر اساسی عالم ماده و مادیات را داشت، غربیان در مقام جست‌وجوی تصویر بزرگ، از وحی به علم روی کردند. مورخان تاریخ اندیشه‌ها می‌گویند در سده نوزدهم، غربیان آن‌قدر که به وجود اتم یقین داشتند، به هیچ‌یک از امور خاصی که کتاب مقدس از آنها دم می‌زد، مطمئن نبودند.
 
از طرف دیگر، نقد جنبه‌های معرفتی و کارکردی مدرنیته توسط دانشمندان پسامدرن، نتیجه‌ای جز اهمیت دادن به تکثر اندیشه‌ها، مخالفت با هرگونه جهان‌بینی یا روایت کلان، ایدئولوژی‌گریزی، یکسان‌گریزی، اهمیت دادن به خرده‌فرهنگ‌ها، نسبیت‌گرایی و پوچ‌گرایی و سرگشتگی معرفتی به هم‌راه نداشت. اكنون می‌توان دو ویژگی مهم عصر پسامدرن، یعنی نسبیت‌گرایی معرفتی و پوچ‌گرایی را از جمله عوامل مهمی دانست که در کنار فروپاشی کمونیسم موجب شد تا امروزه به فلسفه تاریخ و وضعیت آینده جهان، توجه خاصی شود. بسیاری از متفكران معتقدند اين دو ویژگی‌ که محصول دنیای پست‌مدرن است و از سال 1970 توسط افرادی هم‌چون لیوتار مطرح گردید، نشان مي‌دهد با وجود این‌که پست مدرنیسم به نقد مدرنیته پرداخته، اما نتوانسته در برابر دنیای متجدد، جای‌گزین مناسبی بگذارد و تنها کاری که توانسته انجام دهد، تخریب و سلب مفاهیم مدرنیته بوده است. از این‌رو، از جنبه ایجابی، مفاهیمی هم‌چون نسبیت‌اندیشی و پوچ‌گرایی نه تنها بیان‌گر رشد بشری نیست، بلکه از بحران معرفتی و نوعی سرگشتگی حكايت مي‌كند و خود، نمادی از این مفهوم است 
که انسان‌ها در پایانه قرن بیستم در سرگشتگی به سر می‌برند. همين خلأ معرفتی، نیاز شدید به نظریه‌پردازی در عرصه آینده حرکت جهان را گواهی می‌دهد. در این عرصه، علاوه بر این‌که جامعه‌شناسان و فیلسوفان تاریخ به هم‌آوردی فراخوانده شده‌اند، ادیان هم در این عرصه مجالی یافته‌اند تا متاع معرفتی خویش را عرضه کنند.
امروزه پاره‌ای از متفكران معتقدند وجود ویژگی‌هایی هم‌چون نسبیت‌اندیشی و پوچ‌گرایی در اندیشه پست‌مدرن‌ها بزرگ‌ترین مؤلّفه‌های شكل‌گيري جریان بنیادگرایی و سلفی‌گری در اندیشه غربیان توسط پروتستان‌های بنیادگرا (اوانجلیست‌ها)
 و در سرزمین‌های اسلامی توسط بعضی جریان‌های سلفی اسلامی هم‌چون وهابیت است. به جهت عناصر مهم عصر پست‌مدرن که مخالفت با هرگونه روایت کلان از آن جمله است و در واقع، به نوعی، مشروعیت‌بخشی به خرده‌روایت‌ها، نگاه‌ها و اندیشه‌های گوناگون بشری به شمار مي‌رود، کشف حقیقت و حقانیت مکتب و تفکر خاص به شدت دشوار گشته است. به همين دليل، امروزه توده انسان‌ها در کشف روایت حق و درست با مشکل مواجه شده‌اند و به سرگشتگی رسیده‌اند. در نتیجه، ترجیح می‌دهند نسبت به تفکر و ایده‌ای خاص اعتقاد و تعصب نورزند و دل‌دادگی نداشته باشند.
در واقع، در سده‌‌های اخیر، جریان‌های فکری‌ هم‌چون تلازم میان علم و دین، بنیادگرایی، سنّت‌گرایی، معنویت فرادینی، اخلاق فرادینی، پاره‌ای از گرایش‌هاي عرفانی، اصلاح‌گرایی دینی، ادعای مهدویت‌گرایی (متمهدیان) و امثال آن، عکس‌العمل‌هایی در برابر مدرنیته و تلاشی در مسیر حضور دین در عرصه نظریه‌پردازی و تفسیر جهان کنونی تلقی مي‌شود. از این‌رو، می‌توان گفت امروزه آموزه‌های دینی می‌توانند در این عرصه به نظریه‌پردازی و بیان نگرش خود در عرصه حرکت تاریخ و آینده این حرکت تاریخی بپردازند.
نسبت مهدویت با بنیادگرایی
دکتر نصر در بررسی جریان‌هاي فکری معاصر دنیای اسلام، در مقاله نهم از کتاب نیاز به علم مقدس بیان می‌دارد که در یک و نیم سده گذشته، دو روی‌کرد فکری در جهان اسلام بیش از همه طنین‌انداز بوده است، یکی، ندای اصلاح‌گرایی دینی بنیادگرا و دیگری، جریان تجددگرایی. او در مصاحبه خود با مجله
Voice Across Boundaries، جریان سوم مهدی‌گرایی را هم به تقسیم‌بندی خود می‌افزاید. وی دربارۀ بنیادگرایی و تجددگرایی می‌گوید: 
در طول یک و نیم سده گذشته، دو ندا از عالم اسلامی بیشتر از همه طنین‌انداز بوده و در غرب، راحت‌تر به گوش می‌رسیده است؛ یکی، ندای به اصطلاح اصلاح‌گرایان دینی بنیادگرا و دیگری، ندای تجددگرایان. اولی شامل مکاتبی نظیر مکتب وهابیت و مکتب سلفی است که رودرروی غرب ایستاده و از سرشت واجب‌الحرمه شریعت الهی به دفاع پرداخته‌اند و به دنبال برپا ساختن دوباره جامعه‌ای هستند که در آن، این شریعت به تمام و کمال رواج یابد... . دومین ندا، ندای تجددخواهان است که از اوایل سده نوزدهم، دفاع قرص و محکمی از علم و فن‌آوری بروز داده‌اند.

نصر در مصاحبه با «واندا رومر تیلور»، سردبیر مجله
Voice Across Boundaries دربارۀ جریان‌هاي معاصر و راه‌حل‌های مسلمانان در برخورد با دنیای جدید و جهان غرب می‌گوید كه مسلمانان در برابر بحران به وجود آمده و عقب‌ ماندن از غرب، به سوی سه تحلیل و نظریه گرایش پیدا كرده‌اند:

1. این شکست بزرگ نشانه آخر دنیا و ظهور مهدی یا منجی است؛

2. مسلمانان آن‌گونه که بايسته است، از دستورهاي اسلامی پیروی نکردند و در پاسخ به بحران معنوی، دینی و سیاسی موجود در جهان اسلام نیز باید به تبعیت از وجه اصیل دین برگردند و خواستار اجرای شرعت اسلام باشند؛

3. پیام اسلام باید با جهان مدرن منطبق گردد تا بر برتری غرب، غالب آید.

نصر معتقد است این سه تحلیل و تفسیر نسبت به پیشینه سرزمین‌های اسلامی به تحقق سه جریان فکری انجامید:
1. مهدی‌گرایی یا حرکت‌های عیسی‌باوری؛
 
2. اصالت‌گرایی یا بنیادگرایی هم‌چون وهابیت در عربستان سعودی؛

3. جریان‌های مدرن و تجددخواهی مثل ترکان جوان یا لیبرالیسم عربی.

این افکار و اندیشه‌ها یک‌بار در قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم و یک‌بار پس از جنگ جهانی دوم مورد توجه قرار گرفت که در مورد دوم، این اندیشه‌ها به جریان‌هایی هم‌چون مهدی‌گرایی، تجددگرایی و بنیادگرایی منجر شد.
 
متأسفانه امروزه اصطلاح بنیادگرایی را شرقی‌ها هم به كار مي‌برند. اين اصطلاح را نخستین‌بار غربیان دربارۀ بنیادگرایی مسیحی و پس از آن، برای آن دسته از جنبش‌‌هاي اسلامی به كار بردند که خواهان بازگشت به شریعت اسلامی و مخالفت با غرب بودند. امروزه لفظ بنیادگرایی اسلامی
 نیز که معنایی مذموم و منفی دارد و نوعی برچسب توهین‌آمیز تلقی می‌گردد، جای خود را در ادبیات سیاسی باز كرده است، به طوری که سنّت‌گرایان هم این اصطلاح را به کار می‌برند و می‌کوشند سنّت‌گرایی را از این مفهوم که در غرب، ناپسند تلقی می‌‌شود، جدا کنند.
دکتر نصر، بنیادگرایی را پی‌آمد مدرنیسم و نوعی عکس‌العمل در برابر افراط‌گرایی آن می‌داند و می‌گوید: 
بسیاری از نهضت‌های موجود در جهان اسلام یا خواهان تجدد هستند یا با تجدد مقابله می‌کنند. این دسته دوم را بنیادگرایی تعریف کرده‌اند. بنیادگرایی نیز خود، آن روی سکه مدرنیسم است. ما در دوره سلجوقی یا صفوی بنیادگرایی نداشتیم. این پدیده بنیادگرایی، عکس‌العملی در برابر تجدد و مدرنیسم است و نکته قابل توجه این‌که هر دوی اينها در خیلی چیزها با یک‌دیگر شریک هستند. نکته اول این‌که هیچ نقدی بر فن‌آوری و علم جدید وارد نمی‌کنند. فن‌آوری و علم جدید را می‌بلعند، همان‌طور که نهنگ در دریا آب را می‌بلعد. نکته دیگر این‌که هردو کاملاً به هنر اسلامی و تمدن سنّتی اسلامی بی‌توجهی می‌کنند و نکته سوم هم این‌که هر دو با جنبه معنوی، باطنی و درونی اسلام دشمنی می‌ورزند. بنابراین، اگر نیروی تصوف حفظ شود، می‌تواند در برقراری تعادل در جهان اسلام بسیار تأثیرگذار باشد.
 
وی معتقد است سنّت‌گرایان به تفسیر حکمی و عرفانی از شریعت معتقد هستند و مانند بنیادگرایان نگاه قشری و سطحی به متون دینی ندارند. از این‌رو، با وجود آن‌که سنّت‌گرایان و بنیادگرایان، هردو به متون مقدس اسلامی هم‌چون قرآن و حدیث وفادار هستند، اما سنّت‌گرایان، بنیادگرایان را متهم می‌کنند که تفسیر آنان از قرآن و حدیث، استفاده‌ای ایدئولوژیک و ابزاری است و آیات و روایات را براي رسيدن به امیال، مقاصد و اغراض سیاسی خود تفسیر می‌کنند. نصر در کتاب اسلام سنّتی در جهان مدرن می‌گوید: 
وجه مشترک سنّت‌گرایان و به اصطلاح، بنیادگرایان در این است که هردو قرآن و حدیث را می‌پذیرند. هم‌چنين هردو بر شریعت تأکید می‌ورزند، اما حتی در این‌جا نیز اختلافات عمیقی دارند. هم‌چنان که پیش‌تر بیان شد، سنّت برای فهم معنای آیات و متون مقدس بر تفسیرهای حکمی تأکید می‌کند، در حالی که بسیاری از جنبش‌های بنیادگرا آیه‌ای از قرآن را دست‌آویز قرار داده و آن را مطابق با اهداف و نیات خود و غالباً با قراينی بیگانه و ناسازگار با تفسیر قرآن معنا می‌کنند. در مورد شریعت، سنّت در تقابل با بسیاری از مکاتب بنیادگرایی رایج، بر ایمان یعنی علقه باطنی به احکام شریعت و فضای سنّتی قضاوت سهل‌گیر که بر نقایص جامعه بشری مبتنی است، تأکید می‌کند و نه بر اجبار و اکراه خارجی‌ای که بر پایه ترس از برخی قدرت‌های انسانی جز خدا استوار است.

برخي منتقدان افکار سنّت‌گرایان معتقدند اختلاف میان سنّت‌گرایان و بنیادگرایان کمتر از آن است که سنّت‌گرایان مدعی هستند. به باور اين گروه، برخلاف عقيده نصر، بنیادگرایان نیز مانند سنّت‌گرایان بر علقه باطنی و تفسیر درونی از متون دینی تأکید می‌ورزند. محمد لگنهاوزن از منتقدان سنّت‌گرایی در اين‌باره می‌گوید: 
در مورد تفسیر قرآن و احادیث باید گفت علمای حقیقی به تفسیر سنّت توجه می‌کنند، اعم از آن‌که بنیادگرا یا سنّت‌گرا باشند. البته کسانی که به نوشتن آثار عامه‌پسند می‌پردازند، بیشتر راغبند که به متون به نحوی سریع و غیردقیق بپردازند، اما نمی‌توان این امر را وجه ممیز سنّت‌گرایان و سایر بنیادگرایان دانست. در مورد شریعت نیز بنیادگرایان همانند سنّت‌گرایان بر علقه باطنی و درونی تأکید می‌کنند و نگرش آنها نسبت به اجرای شریعت نیز به طور یک‌سان نبوده است، بلکه برخی از آنها همانند برخی از سنّت‌گرایان، نگرشی سخت‌گیرانه داشته‌اند. از سوی دیگر، برخی از بنیادگرایان نیز بوده‌اند که هم‌چون برخی از سنّت‌گرایان که مایه افتخار و مباهات سنّت می‌باشند، نگرشی سهل‌گیرانه نسبت به اجرای شریعت داشته‌اند.

بايد دانست برخي تحلیل‌های سه‌گانه نصر گاه ممکن است با یک‌دیگر جمع شود و چه‌بسا فرد یا جریانی هم معتقد به این باشد که ما به دوره آخرالزمان رسیده‌ایم و هم در عین حال معتقد باشد که باید به اصول و سنن نبوی و اسلامی در صدر اسلام بازگرديم. 
دکتر نصر دربارۀ تحلیل نخست معتقد است که موجب گرایش‌های مهدی‌باوری و عیسی‌باوری شده است. در پاسخ باید گفت تحلیل نخست لزوماً موجب این گرایش نشده است، بلکه تجربه‌های تاریخی بیان‌گر این است که گاه بعضی از آنان که ادعای مهدویت کرده‌ و به جنبش‌ها و خیزش‌های سیاسی پناه برده‌اند، صرفاً از این مسئله مذهبی به نفع خویش و در مسیر تثبیت موقعیت خویش استفاده كرده‌اند. بنابراين، مهدویت و منجی‌گرایی، ابزاری در دست آنان بوده است تا خود را در نگاه توده مردم، مشروع و دارای حقانیت جلوه دهند و از این راه توانسته‌اند طرف‌داران زیادی را به خود جلب کنند. بنابراین، باید گفت شاید مهدی‌باوری از منظر توده مردم، راه‌حل مناسبی برای تحلیل نخست بوده باشد و توده مردم در ایمان خود به انسان‌های مدعی مهدویت یا نیابت، خلوص نیت نشان داده‌ و به آنها گرویده‌اند. با اين حال، این امر دربارۀ رهبران و سردمداران جنبش‌های مهدوی صدق نمی‌کند و مهدی‌باوری تنها مسئله مورد اعتقاد آنان نبوده است، به طوری که در بسیاری از موارد، آنان به کذب و عدم حقانیت خود اطمینان داشته‌اند، اما چون می‌دانستند در فرهنگ و ادبیات دینی و در جوامع روایی، به آمدن مصلح برای اصلاح عمومی وعده داده شده است، از این مفهوم دینی برای رسیدن به مقاصد خود بهره گرفته‌اند. بنابراین، همیشه این‌طور نبوده است که مهدی‌گرایی یا حرکت‌های عیسی‌باوری به جهت این اعتقاد باشد که مدعیان جریان‌هاي مهدوی، اعتقاد به آخرالزمان داشته‌اند‌ یا این‌که در عصر جدید، شکست و انفعال مسلمانان در برابر غرب را نتیجه آن بدانیم، بلکه چه‌بسا اغراض سیاسی و مطامع دنیوی از اصلی‌ترین زمینه‌های فعالیت‌های مهدویت‌خواهی باشد.
منظور نصر از مهدویت‌گرایی به معنای مخالفت با بحث مهدویت در تفکر اسلامی نیست، بلکه منظور او استفاده ابزاری از مهدویت به عنوان وسیله‌ای براي رسیدن به قدرت سیاسی یا ایجاد خیزش و تحرک سیاسی است. در واقع، آنان که به مهدویت با نگاهی افراطی و براي مشروعیت‌بخشی به فعالیت‌های سیاسی و قدرت‌طلبي خود می‌نگرند، آن را ابزاری ایدئولوژیک و حزبی براي بهره‌برداري مي‌دانند. نگاهی به تاریخ جریان‌هاي سیاسی و فعالیت‌هایی که با عنوان مهدویت و مدعیان مهدویت صورت پذیرفته است، از عصر کیسانیه تا کنون، بیان‌گر استفاده ابزاری از مفهوم مهدویت‌گرایی در طول تاریخ است و تفاوت مهدویت‌گرایی را با اصل مبحث مهدویت مشخص می‌سازد.
نگرش رنه گنون به مدرنیته
گنون با نقد عناصر عصر مدرن يعني فردگرايي، انسان‌مداري، اصالت ماده، اصالت علم، اصالت عقل و اصالت تساوي بر اين باور است كه عصر جديدي كه غرب در آن به سر مي‌برد، آخرين دوره از دوران بشريت است كه در دوري و غربت از معنويت و سنّت قرار گرفته است. وي از اين دوره به دوره چهارم از دوران بشريت ياد مي‌كند كه به تعبير آيين هندو، دوره «من ونترا»
 است و از آن، به دوره ظلمت (كالي يوگا) ياد مي‌شود. در اين دوره، انسان از مقام و 
ارزش الوهي و آسماني خود تنزل داده شده است و به او به ديده جان‌داري هم‌چون ديگر جان‌داران نگريسته مي‌شود كه برخلاف باور و تلقّي اديان، هيچ‌گونه ارزش و اهميت آسماني در او وجود ندارد. به همين دليل، گنون از عصر جديد به «عصر ظلمت بشر» ياد مي‌كند و معتقد است بیرون آمدن از آن، نیازمند حادثه‌اي بزرگ است:
بر طبق جمیع اشارات موجود در مشرب‌های معنوی، ما به راستی به مرحله نهايی Kali Yuya، در مظلم‌ترین دوران‌های این «عصر ظلمت»، در این وضع اضمحلال و تلاشی گام نهاده‌ایم که برون شدن از آن، فقط بر اثر یک حادثه عظیم امکان‌پذیر است؛ زیرا این‌جا دیگر موضوع یک تجدید حیات و تهذیب ساده‌ مطرح نیست که در آن صورت، ضرورت دارد، بلکه تجدید و احیاي تام و تمامی لازم است، اغتشاش و آشفتگی که بر جمیع شئون حکم‌رواست.

گنون تحت تأثير ادبيات ديني موجود در اسلام و هندوييسم، وجود همين آشفتگي‌هاي موجود در عصر نوين و وارونگي عالم را زمينه‌هاي ظهور موعود مي‌خواند، مانند روايات موجود در جوامع روايي مسلمانان كه ظهور منجي را به پر شدن جهان از ظلم و جور وابسته مي‌دانند وي در جايي مي‌گويد:

شايد يكي از عناصر تعيين‌كننده سرنوشت آيين ظهور مهدي،
 آشفتگي و بي‌انتظامي باشد كه امروز به وجود آمده است.
 
گنون از وضعيت موجود جهان معاصر به دوره وارونگي و سنّت معكوس ياد مي‌كند و معتقد است كه اين وضعيت، «مرتبه آخر سير تكامل انحراف» است.
 در برابر اين وارونگي، مفهوم رجعت قرار دارد كه رساندن جامعه به وضعيت عادي و مطلوب است و در واقع، رجعت، محصول دوره ترميم آخرالزمان است. وي اين اصطلاح را از ادبيات ديني وام مي‌گيرد و مي‌گويد: 
ترميم، لحظه نهايي (آخرالزمان) بايد به احسن وجه به صورت «واژگون كردن» همة امور نسبت به وضع «وارونگي» كه بلافاصله پيش از اين لحظه گريبان‌گير اين امور است، جلوه كند.

در واقع، گنون دوره وارونگي را كه در تفكر اسلامي از آن، به دوره فراگيرشده ستم تعبير شده است، زمينه‌ساز تحقق يافتن سنّت و معنويت مي‌داند و آنچه در فرهنگ اسلامي «عصر ظهور» نام دارد، در تفكر گنون، به «دوره آخرالزمان» و «تحقق سنّت» تعبير شده است.
از نظر گنون، پايان جهان به معناي پايان يافتن حيات بشري نيست، بلكه به معناي پايان يافتن يك دوره انساني (من ونترا) است كه همان دوره ظلمت و دوره وارونگي است. حتي گنون از «پايان تاريخ جهان» به «فروپاشي تمدن غرب» تعبير مي‌كند و «دوره ظهور» را «عصر طلايي» مي‌نامد.
پیش‌رفت از دیدگاه سنّت‌گرایان و دنیای متجدد
از جمله پرسش‌های اساسی در فلسفه تاریخ این است که آیا جوامع در گذر زمان به سوی پیش‌رفت گام برمی‌دارند یا پس‌رفت مي‌كنند. در این راستا، متفكران نگرش‌های متفاوتی دارند. سیدحسین نصر در فصل دهم کتاب نیاز به علم مقدس از زاویه فلسفه سنّتی و دنیای متجدد به بررسی اين بحث می‌پردازد. وی معتقد است در عصر پس از رنسانس، معنای پیش‌رفت به مفهوم پیش‌رفت و رشد مادی و زمینی تنزل كرد. چون پس از رنسانس، سیطره بر طبیعت، محور کوشش انسان قرار گرفت و بزرگ‌ترین آرمانش تلقی شد، تفسیرش از پیش‌رفت، متناسب با جهان‌بینی او قرائت مادی صرف يافت. این امر بر اثر نبود علم مقدس در دنیای جدید رخ داد. بر خلاف سنّت‌های گذشته که از ادیان آسمانی متأثر بودند، انسان تنها در دوره جدید است که پیش‌رفت خود را از ره‌گذر تحول مادی می‌بیند. دكتر نصر در اين زمينه مي‌گويد: 
از آثار و پی‌آمدهای فقدان علم مقدس در جهان جدید، پیدایش مفهوم پیش‌رفت بی‌نهایت انسان از ره‌گذر تطوّر مادی است؛ مفهومی که تقریباً به مدت دو سده به عنون عقیده‌ای جزمی در دینی دروغین، مورد پرستش واقع شد.

همین توهم پیش‌رفت موجب شده است انسان عصر جدید به زیاده‌خواهی 
و سیطره خود بر طبیعت ادامه دهد و برخلاف سنّت دینی که انسان، خود را مجاز به نابودی و تخریب طبیعت نمی‌دید، به تخریب محیط زندگی و محیط زیست خود بپردازد.
از دیدگاه دکتر نصر، این تلقّی فرودین از معنای پیش‌رفت پس از قرن هجدهم به دليل تنزّل مقام آدمی از شأن و منزلتی است که انسان پیش از رنسانس داشته است. انسان بعد از دوره رنسانس، موقعیت الوهی و آسمانی خود را از دست داد و صرفاً جان‌داری هوشمند نام گرفت که می‌خواهد بهره خود از طبیعت را بیفزاید. دكتر نصر مي‌گويد:
اساسی‌ترین عاملی که باعث اندیشه جدید پیش‌رفت انسان از طریق تطّور مادی شد، آن تنزّل مقام آدمی به انسانی محض بود که در رنسانس اتفاق افتاد.

برخلاف عصر جدید، سنّت‌های دینی هیچ‌گاه تلقّی خود از مفهوم پیش‌رفت را به رشد و پیش‌رفت مادی محدود نكردند و ایده‌آل خود را از کمال و رشد به سطح عنصر مادی تنزّل ندادند. از دیدگاه سنّت‌گرایانی هم‌چون سیدحسین نصر کمال مرتبه انسانی همیشه در آغاز یا مبدأ دین تصور شده است، به طوری که در اسلام نیز کمال به زمان تأسیس اسلام و به کامل‌ترین انسان یعنی پیامبر اسلام( و جامعه‌ای که او می‌زیست، یعنی مدینةالرسول نسبت داده شده است. اگر هم دربارۀ کمال در زمان آینده سخن گفته شده، به دوره‌ای منسوب است که شخصیتی آسمانی هم‌چون حضرت مهدی( ظهور می‌کنند و جهان را از عدالت و صلح آكنده می‌سازند. دكتر نصر در اين زمينه مي‌گويد:
در اسلام که به سنن یهودی و مسیحی نزدیک‌تر است، کمال به مبدأ دین نسبت داده می‌شود. کامل‌ترین انسان، پیامبر اسلام و کامل‌ترین جامعه، جامعه مدینه است. حتی در مواردی که کمال امری متعلق به آینده توصیف می‌شد، همیشه با مداخله دیگر الهی در تاریخ بشری، با ظهور سوشیانت در دین زرتشتی یا کالکی همان کالی آواتارا در کیش هندو یا مهدی( در اسلام پیوند داشته است.

از این‌رو دکتر نصر اختصاص دادن اندیشه پیش‌رفت به تحول و تطّور مادی را در اندیشه غرب، امری نوظهور و ره‌آورد اندیشه‌های نوین رنسانسی تلقّی می‌کند که در سنّت دینی شرق و غرب هیچ جایگاهی ندارد و تنها منحصر به تمدن جدید است. اگر مقام انسان در عصر جدید، به عنصر صرفاً مادی و زمینی تنزل نمي‌كرد، شاید این تلقّی از معنای پیش‌رفت هیچ‌گاه رایج نمي‌شد.
نصر دربارۀ عواملی که موجب شد تا انسان دنیای مدرن معنایی مادی را از پیش‌رفت اراده کند و در تأیید این امر که انسان متجدد ارتباط خود را با عالم قدسی قطع كرده است، به این عامل اشاره می‌کند که معنای آرمان‌شهر یا مدینه فاضله‌
 مورد توجه برخي فلاسفه غربي و اسلامي هم‌چون افلاطون، اگوستین و فارابی عالمی فراتر از عالم ماده و شهرهای دنیایی بود. براي مثال، مدینه فاضله افلاطونی، ناکجاآبادی فراتر از عالم ماده بود یا در نگاه فلاسفه اسلامی، در آسمان هشتم قرار داشت. دكتر نصر مي‌گويد: 
تعالیم سنّتی همیشه به جامعه آرمانی و کامل آگاهی داشته‌اند، چه آن جامعه آرمانی و کامل شهر خدای قدیس آگوستین باشد، چه المدینة الفاضلة فارابی... به یک معنای عمیق، این شهرها متعلق به این جهان، دست‌کم به معنای متعارف لفظ جهان نبودند... Utopia به معنای حقیقی آن یعنی ناکجا (در زبان یونانی u علامت نفی و topia به معنای مکان است.) آرمان‌شهر یا ناکجاآباد، آن‌گونه که فلاسفه اسلام قائل‌اند، سرزمینی ورای مکان فیزیکی، در آسمان هشتم است. آرمان‌شهر از آنِ عالم ملکوت بود و بر روی زمین تحقق‌پذیر نبود، مگر آن‌که نزول این شهر ملکوتی به سطح زمین مقدّر می‌شد.

این آرمان‌شهر در عصر جدید، چهره‌ای دنیایی به خود می‌گیرد و آرمان‌شهرگرایی از فرجام‌گرایی و آخرت‌شناسی دینی به نگرشی دنیاگرایانه تقلیل می‌یابد و به آرمان و ایدئولوژی زمینی تبدیل می‌شود که نتیجه منطقی آن، جامعه آرمانی و سوسیالیستی کمونیست‌هاست. نقش مسیح( نيز به نقش انقلابیون بدل می‌گردد که با خشونت می‌خواهند آن جامعه آرمانی را محقق سازند. نصر در اين‌باره معتقد است:
نقش مسیح( در استقرار سلطنت خداوند بر زمین به نقش انقلابیونی مبدّل شد که از طریق ابزارهای انقلابی و خشونت‌آمیز، نظم اجتماعی کاملی پدید آوردند.

به نظر می‌رسد منظور دکتر نصر از این‌که ادیان به عالمی آرمانی و ملکوتی قائل‌اند، این معنا نیست که این عالم توهّمی و تخیلی باشد و هیچ‌گاه در دنیای مادی قابل تحقق نباشد، بلکه منظور وي این است که این دنیای آرمانی فراتر از آن دنیای مادی‌ است که مکتب‌هایی هم‌چون کمونیسم در سر می‌پرورند و صرفاً به معنای رفاه مادی و دنیوی یا رشد اقتصادی نيست. این دنیای آرمانی در زمانی که مقدّر باشد و مشیّت خداوند و شرایط وقوعش تحقق یابد، در زمین محقق می‌گردد. در اين جامعه‌ آرمانی، شکوفایی و رفاه اقتصادی و مادی به چشم مي‌خورد، انسان‌های صالح و مؤمن در آن فراوان‌اند. چنين جامعه‌اي در بیان و زبان انبیا تصور ‌شده است.
دکتر سیدحسین نصر هم‌چون دیگر سنّت‌گرایان به شدت به سنّت‌های مذهبی و ادیان اعتقاد دارد و در نقد مدرنیسم و عناصر فکری آن هم‌چون سکولاریسم، بازگشت به سنّت‌های دینی را مطرح می‌سازد. با این حال، این فکر موجب نشده است تا هر مذهب و مکتب ساختگی و جعلی را برخوردار از مشروعیت بداند، بلکه از آن دسته مذاهب که ریشه واقعی ندارند، به مذاهب دروغین و جعلی تعبیر می‌کند. 
بنابراین، سنّت‌گرایان با وجود آن‌که در نسبت میان سنّت و مدرنیته با نظریه‌هایی هم‌چون بنیادگرایی، اصلاح‌گرایی دینی، اخلاق فرادینی، تجددگرایی، مهدویت‌خواهی افراطی (متمهدیان) سر سازگاری ندارند، اما به توصیف مسئله مهدویت به عنوان یکی از ارکان اعتقادی مسلمانان اهتمام می‌ورزند. آنان گرایش به مهدویت را جدا از افراط‌گرایی و تبدیل شدن آن به ایدئولوژی فکری یا استفاده ابزاری از آن، از مؤلفه‌های فکری مسلمانان به ویژه در اندیشه‌های شیعي مي‌شمارند.
پي‌نوشت‌ها
جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور

علی‌نقی فياض(
چکيده

تشکيل امت واحد جهانی، عالم‌گير ‌شدن حاکميت اسلام و گسترش عدل و قسط در سراسر عالم و زوايای پيدا و پنهان جوامع بشری در طول تاريخ، از اهداف کليدی دين مقدس اسلام است. اسلام براي رسيدن به اهداف يادشده، ساختار حکومت جهانی حضرت مهدی( را پیش کشیده که حاکميت خود را در سطح جهانی و فراتر از دايره دولت‌ها می‌گسترد. مبنای قلمرو دولت اسلامی در دولت عصر ظهور، عقيده است و نظام‌های سياسی امروزی که بر مبنای مرزهای جغرافيايي شناخته‌شده‌ای هستند، با ادبيات مفهومی دولت اسلامی در اين عصر هم‌خوانی ندارند و از اين‌رو، نظام جهانی امت‌محور، به طول و عرض جغرافيايي سراسر کره زمين، جانشین آنها خواهد شد. 
واژگان کليدی
مهدويت، جهان‌شمولی اسلام، جغرافيايي سياسی، روابط بين‌الملل، امت، دولت، ملت. 

مقدمه

دولت‌ها در شرايط کنونی نظام بين‌الملل، بر مبنای سرزمین قلمرو دارند. 
اين دولت‌ها در سير تاريخی تمدن غربی و حرکت جهان به سمت نظام مدرنيته شکل گرفته‌اند و بسياری از مفاهيم آنها، مانند حاکميت ملی، مرزهای ملی و 
منافع ملی با ادبيات مفهومی اسلامی در عصر ظهور هم‌خوانی ندارد. اين پژوهش، ديدگاه اسلام را در خصوص مبنای جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور 
ترسيم می‌کند.
بنابراين، چیستی مبنای جغرافيای سياسی از نگاه آموزه‌های اسلامی در عصر ظهور، پرسش اصلی اين پژوهش است. پاسخ به این پرسش در واقع فرضيه 
این پژوهش را نيز می‌سازد؛ مبنای جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور 
عقيده است.
نویسنده در اين تحقيق، در زیر دو عنوان کلی مباحثی را سامان داده‌ است: نخست در زیر عنوان مفاهيم و کليات، مبانی و مبادی موضوع تحقيق را وامی‌كاود و به بررسی سير تاريخی دولت‌سازی و فرآيند شکل‌گيری دولت ـ ملت می‌پردازد. آن‌گاه در زیر عنوان مبنای جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور، مبنای سرزمينی يا عقيدتی قلمرو دولت از نظر اسلام را مشخص می‌سازد و هم‌چنين ديدگاه اسلام در خصوص پي‌آمدهای مبنای منتخب را توضيح می‌دهد.

گفتنی است که پرداختن به موضوع «جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور» از سنخ مطالعات انديشه‌ای و مباحث نظری به شمار می‌رود و در اين قبيل مطالعات، بیشتر روش توصيفی ـ تحليلی را به کار می‌گیرند، بدين معنا که پس از جمع‌‌آوری اطلاعات با شيوه کتاب‌خانه‌ای، به تبيين و تحليل ديدگاه اسلام در خصوص وضعيت جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور می‌پردازند.
کليات و مفاهيم
برای آگاهی از مبانی و مبادی موضوع تحقيق، نخست مفاهیمی هم‌چون دولت، قلمرو و دیگر واژه‌ها درباره آنها درپی می‌آید، سپس سير تاريخی دولت‌سازی و شکل‌گيری فرآيند دولت ـ ملت بررسی می‌شود.
الف) مفاهيم

جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور، اصطلاحات و مفاهيمی خاص دارد که برای فهم درست اين موضوع، ناگزير بايد واژه‌ها را به دقت شناخت تا آنها را با کلمات مشابه خلط نکنند. از جمله مفاهيم و اصطلاحات نزديک به‌هم و مشابه در اين تحقيق، اصطلاحات مانند دولت، ملت، امت، حاکميت ملی، منافع ملی و مصالح ملی هستند که شناسايي و درک رابطه ميان آنها، در تحليل ديدگاه اسلام درباره مبنای جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور، بسیار تأثيرگذار است.

1. دولت (state)

دولت به سازمان سياسی جامعه اطلاق می‌شود که متشکل از حکومت، مردم و سرزمينی با مرزهای شناخته شده است. دولت بدون این عناصر سه‌گانه به وجود نمی‌آید. حکومت، کارگزار و نمايش‌گر قدرت دولت و يا مکانيسمی است که دولت از طريق آن عمل می‌کند.
 اين تعريف، دولت را به همان معنای وسيع و امروزی خود به کار می‌برد که بر عناصر چهارگانه «سرزمين»، «جمعيت»، «حاکميت» و «حکومت» استوار است. بنابراين، دولت معنایي وسيع‌تر از حکومت دارد و حکومت به منزله ابزاری تلقی می‌شود که دولت از طريق آن، اقتدار و حاکميتش را به کار می‌بندد.
2. ملت (nation)
ملت اصطلاحی اجتماعی ـ سياسی است که بيش از دوهزار سال پیشینه دارد و از زبان عبری ـ عربی سرچشمه می‌گیرد.
 اين واژه از لحاظ لغوی به معنای حرکت دادن، راه و روش، و دين و آيين است.
 تعبير اصطلاحی واژه ملت نيز مشابه کاربرد آن در لغت، به معنای دين و شريعت به کار می‌رود. 

شهيد مطهری در کتاب خدمات متقابل اسلام و ايران معتقد است که قرآن، ملت را مجموعه‌ای فکری و علمی و روشی معرفی می‌کند که مردم بنابر آن بايد عمل کنند. از اين‌رو، ملت و دين در یک معنا تلقی می‌شوند؛ با اين تفاوت که کلمه دين را به خدا يا فرد پيرو می‌توان افزود، ولی کلمه ملت را به خدا و فرد پيرو نمی‌توان اضافه کرد، بلکه آن را به رهبری می‌توان افزود که از طرف خدا مأمور به رهبری مردم بنابر طريقه‌ای خاص است، مانند: ملت ابراهيم.
هم‌چنين ایشان معتقد است که اصطلاح امروزی کلمه ملت، از مفهوم اوليه خود دور شده و در مفهوم جديد، ملت به واحدی اجتماعی اشاره دارد که پیشینه تاريخی، قانون و حکومت آن و گاه آمال و آرمان‌های آن مشترک و واحد است.
 چنان‌که پیداست، واژه ملت در گذر زمان بسیار تغيير معنايي دیده است و معنای امروزی آن با کاربرد اوليه‌اش که به معنای دين بوده و پيروان اديان مختلف را دربر می‌گرفته، تفاوت بسيار دارد. 

با پيدایي واحدهای سياسی نوي و محدوده‌های سرزمينی و نظامی دولت ـ ملت در دوران جديد حيات سياسی غرب، به ويژه از قرن شانزدهم به بعد، واژه ملت با مفهوم کشور و ساکنان آن مترادف گرديد و در گذر زمان، ملت به گروهی از انسان‌ها گفته شد که در یک سرزمين و محدوده‌ای جغرافيايي زندگی کنند، از یک گونه ويژگی‌های قومی و نژادی و آداب و رسوم و سنت‌ها بهره‌مند باشند و تحت يک رابطه حقوقی و سياسی اداره شوند.
 

ويژگی‌ها و اشتراکاتی که يک ملت بر مبنای آنها خود را به يک‌ديگر متعلق و وابسته می‌دانند، ممکن است ملموس و عينی باشد، مانند: زبان و فرهنگ، دين، آداب و رسوم اجتماعی، سرزمين مشترک، تاريخ مشترک و عامل نژادی و ممکن است غیرملموس و ذهنی باشد، مانند: جهان‌بينی مشترک.

برخی از پژوهندگان با اشاره به پیدایی مفهوم امروزی ملت درپی رشد بورژوازی و این‌که پیش‌تر از اين، شکل‌های تاريخی ديگر اشتراکات، نظير طايفه و قبيله و قوم در میان بوده، درباره این مفهوم جدید چنين می‌نویسند:

گروه بزرگی از افراد بشر که مظهر اشتراک پايدار زندگی اقتصادی، سرزمين، زبان ادبی، خصوصيات و خلقيات و سنن و آداب و سوابق تاريخی کم‌وبيش يک‌سان است، ملت ناميده می‌شود.

براساس این تعريف و توضيحاتی که درباره سير تاريخی تحول مفهوم ملت گذشت، می‌توان گفت که ملت به مفهوم امروزی که از انقلاب فرانسه به بعد زايش يافت، از معنای اوليه خود فاصله گرفته و بيشتر بر مبنای حس قومی يا وحدت نژادی، حدود جغرافيای مشخص و سابقه تاريخی کم‌و‌بيش مشابه، تعريف می‌گردد. اين تفسیر از مفهوم ملت با اصطلاح امت
 که بر مبنای اشتراک در عقيده استوار است، تفاوت دارد.
3. دولت اسلامی (Islamic state)

چنان‌که پيش‌تر نيز گذشت، دولت برترين و والاترين نهاد سياسی ـ حقوقی اجتماعی به شمار می‌رود که برای اعمال حاکميت در درون مرزهای 
معين سرزمينی صلاحیت دارد و در مقابل دیگر نهادهاي سياسی و کشورهای ديگر، در عرصه بين‌المللی دارای استقلال است و از جهت داخلی خودمختار به شمار می‌رود. نهادهايي هم‌چون دادگاه‌ها، نظام اداری، نظام قانون‌گذاری 
و نيروهای مسلح، کارگزارانی هستند که ابزار اعمال قدرت و حاکميت دولت را فراهم می‌سازند.
اکنون پس از اشاره به مفهوم دولت، لازم است وصف «اسلامی» آن به گونه‌ای رساتر بررسی شود تا نقش و جايگاه مباحث آينده آشکار گردد. اسلامی خواندن دولت از کدام‌يک از عناصر آن نشئت می‌گيرد؟ آيا سرزمين اسلامی و جمعيت مسلمانان يا حاکميت اسلامی موجب اسلامی خواندن دولت‌ها خواهد شد؟ در پاسخ می‌توان گفت که اسلامی خواندن سرزمين بالعرض است و سرزمین و کشور، به واسطه ساکنان مسلمان، به اسلامی توصيف می‌شود. با وجود این، جمعيت قابليت دارد که خاست‌گاه هر نوع حکومتی شود و از اين‌رو، جامعه اسلامی پذيرای حکومت اسلامی می‌تواند شود و هم‌چون ديگر انواع حکومت‌ها خاست‌گاه خود را داشته باشد. در مجموع، اصطلاح «دولت اسلامی» ممکن است بر سه معنا دلالت کند:

یکم. دولتی که اکثر ساکنان آن مسلمان باشند (تعريفی که سازمان ملل متحد نيز پذيرفته است)؛

دوم. دولتی که در چهارچوب احکام الزامی شرع مقدس اسلام عمل نمايد؛

سوم. دولتی که ملتزم است احکام الزامی شرع مقدس را به دست اشخاص خاصی اعمال کند.
 

از ميان معانی سه‌گانه فوق، تنها معنای دوم از دولت اسلامی با تحقيق نگارنده، هم‌خوانی دارد. بنابر معنای دوم، دولت هنگامی به وصف «اسلامی» می‌تواند متصف شود که حاکميت دين در حوزه زندگی اجتماعی، به ويژه ترتيبات مربوط به نظام سياسی و دولت پذیرفته شود. از این‌رو، «دولت اسلامی، دولت دينی است و معيار دينی بودن يک دولت «استناد» به دين و پذيرش مرجعيت دين در زندگی سياسی است. دولت‌های دينی عموماً دولت‌هايي هستند که به درجات مختلف، در هستی دولت، مکانيسم عمل و غايات دولت، به آموزه‌های دين استناد می‌کنند. بنابراين، دولت اسلامی، دولتی است که نه تنها ارزش‌های حاکم بر زندگی سياسی و نيز شرايط رهبران و فرمان‌روايان آن از جانب دين تعيين و تعريف می‌شود، بلکه حتی شيوه استقرار حاکم در رأس هرم دولت و به طور کلی ساختار نظام سياسی و روش‌های مديريت عمومی جامعه نيز به وسيله دين بيان می‌گردد. براساس اين تحليل، تنها دولتی را می‌توان مصداق واقعی «دولت اسلامی» يا «دولت مشروع» دانست که علاوه بر شرايط ويژه حاکمان، شيوه استقرار رهبران در مسند قدرت نيز مطابق با الگوی ارائه شده در شريعت و دين باشد».
 

مطالب بالا، آشکارا بر اين نکته تأکيد دارند که در دولت اسلامی، ارزش‌ها، احکام و قوانين اسلام در همه روابط و مناسبات اجتماعی حاکم است و مرجعيت دين، هم در گزينش و چگونگی استقرار رهبران سياسی در رأس هرم قدرت و هم در نوع تصميمات ضروری برای چگونگی تنظيم زندگی اجتماعی، اجتناب‌ناپذير است. 
4. منافع ملی (National Interests)
منافع ملی در فرهنگ علوم سياسی، به آن دسته از هدف‌های اوليه و هميشگی گفته می‌شود که مردم و دولت خواهان حفظ و تحصيل آنها در صحنه بين‌المللی هستند. اين هدف‌های هميشگی عبارتند از حفظ تماميت ارضی، حفظ جان مردم، حفظ نظام اجتماعی و حاکميت کشور. انديشه نفع ملی در برابر مفهوم نفع شهريار، با پيدايی حس ملی تکوين يافت و با تکامل تشکيلات دموکراتيک رشد کرد.
 
منافع ملی در طبقه‌بندی اهداف سياست خارجی يک دولت بر مبنای ميزان اهميت و زمان‌بندی انجام آن، از جمله هدف‌های حياتی تلقی می‌گردند و زمانی که جهت نيل بدان‌ها در نظر گرفته می‌شود، فوريت خاصی دارد. برای دست‌يابی به اين اهداف، امکان هيچ‌گونه مصالحه‌ای وجود ندارد و تأمين آنها که بخشی در خارج و قسمتی نيز در داخل صورت می‌گيرد، مشروعيت و قوام دولت را تضمين می‌کند.

5 . حاکميت ملی (National Sovereignty)

مفهوم اصلی حاکميت ملی آن است که هيچ دستگاهی قدرت خود را برخاسته از مرجعی غير از ملت نمی‌تواند بداند و ملت، يعنی صاحب واقعی قدرت، اجرای آن را به هرکس که بخواهد می‌تواند تفويض کند و هيچ فردی از افراد و هيچ طبقه‌ای از طبقات مردم نمی‌توانند حکومت کنند، مگر به نمايندگی از طرف ملت. حق حاکميت ملی يعنی اين‌که هر دولتی در قلمرو سياسی و در محدوده منافع خويش به گونه کامل خودمختار است و به هيچ مرجع بالاتری جواب‌گو نيست.
 

مجالس مؤسسان انقلابی فرانسه، نظريه حاکميت ملی را بين سال‌های 1789 تا 1791 میلادی، ابداع کردند. نخستين تجلی آن در ماده سوم اعلاميه حقوق بشر و شهروند در سال 1789 میلادی است که به عنوان اساس جدید حاکميت ملی، به شرح زير اعلام گرديد:
ريشه هرگونه حاکميـتی اساساً در ملت قرار دارد، هيچ هيئت يا فردی نمی‌تواند اقتداری را که ناشی از ملت نباشد، اعمال کند.

لذا حاکميت که عبارت از مجموع قدرت‌های دولت ـ کشور است، به کليتی به نام ملت، متعلق است. ملت شخصيت حقوقی و متمايز از کسانی است که آن را تشکيل می‌دهند، موجودی واقعی و متفاوت از افراد گروه‌ها و طبقات و انتزاعی است از جمعيت ساکن در قلمرو دولت ـ کشور که حاکميت آن توسط نمايندگانش اعمال می‌گردد.

نظريه حاکميت ملی به اين معنا، از تجليات احراز هويت ملی است که بعد از انقلاب فرانسه به همه مردم گسترش يافت. هويت ملی، مبنای مشروعيت حکومت را به رضايت مردم می‌پیوندد و تنها خواست آنها را تعیین‌کننده نوع نظام سياسی می‌خواند. در عرصه سياست، قدرت برتری که برای تنظيم مناسبات اجتماعی مردم دستورهایی صادر کند، وجود ندارد و حاکميت اولاً و بالذات از آنِ ملت است و بالعرض توسط نمايندگان ملت اعمال می‌گردد.
6. مصالح ملی

مصلحت ملی، در قلمرو دولت‌های ملی معنا می‌يابد و حدود جغرافيايي و فرهنگی خاصی را برای آن به رسميت می‌شناسد؛ نگرشی که هم‌‌اکنون شيوع و رواج دارد.
 

اين مصلحت‌انديشی عرفی، بیشتر بر مبنای منفعت‌يابی و ضرورت‌شناسی‌های محض صورت می‌گيرد. وقتی می‌گویند: «انجام دادن فلان کار به مصلحت نيست»، منظور عدم تطابق آن با منافع است و آن‌گاه که می‌گويند: «مصلحت، چنين کاری را اقتضا می‌کند»، مصلحت برآمده از ضرورت‌های منفعت‌گرايان در نظر است. بنابراين، در اين‌جا با مفهوم ديگری از «مصلحت» بر مبنای «منفعت» آشنا می‌شويم.
 

مصالح ملی از جمله مفاهيمی به شمار می‌رود که از آغاز مصطلح شدن ملت در مفهوم جديدش، پديدار شده است. ميان اين دو مفهوم، رابطه بسيار تنگاتنگی وجود دارد، چنان‌که بدون در نظر گرفتن اصطلاح امروزی ملت، مصالح ملی نيز مفهومی نخواهد داشت.

7. قلمرو

قلمرو يا سرزمين کشور، بخشی از زمين و دريا و هوا را می‌گویند که در 
حدود آن، حاکميت آن کشور اعمال می‌شود. هيچ کشوری بدون قلمرو تصورشدنی نيست. هرگاه تمام جمعيت يک کشور، قلمرو کشور خويش را به هر دليلی ترک گویند و به شکل آوارگان در نقطه‌ای باهم يا به صورت پراکنده زندگی کنند، کشور تشکیل نمی‌شود. به همين دلیل، افراد قبايل صحراگرد با اين‌که مطيع قدرت رئيس قبيله هستند، به آن دليل که قلمرو ندارند، کشور تشکیل نمی‌دهند. سرزمين محدوده‌ای است که جمعيت در شکل سياسی اعمال قدرت می‌کند، يعنی دولت قدرت انحصاری و مؤثر و سازمان‌يافته اجرایی به شمار می‌رود. سرزمين يا قلمرو از عوامل وجودی دولت حاکم است. در طول تاريخ، بیشتر جنگ‌ها به دليل توسعه‌طلبی ارضی به وقوع پیوسته‌اند و قدرت‌های حاکم با وسعت بخشيدن به سرزمين تحت حاکميت خويش، بر قدرت خود خواسته‌اند بيفزايند.
 
قلمرو کشور را از نظر حقوقی، چنين بررسی می‌کنند: 

از نظر حقوقی، هنگامی که بحث سرزمين پيش کشيده می‌شود، تنها سطح آن متبادر به ذهن نمی‌شود، بلکه امتداد عمودی آن از دو سو، يعنی فضای زيرزمين از يک طرف و فضای هوايي از طرف ديگر، منتها معادل با ميزان سطح سرزمين مطمح نظر است. افزون بر آن، دريايي که بر سرزمين پهلو می‌زند، فلات قاره آن و هم‌چنين فضای مورد پذيرش حقوق بين‌الملل يا ناشی از معاهدات بين دولت‌ها نيز جزو محدوده‌های دولت ـ کشور به شمار می‌آيند.
 

با نگاه به آن‌چه تاکنون درباره مفاهيم نظير مصالح ملی، منافع ملی، حاکميت ملی و قلمرو سرزمينی يک دولت ملی گفته شد، به اين جمع‌بندی می‌توان رسيد که اين اصطلاحات، از لحاظ بار معنايي در مغناطيس مفهوم مرکزی ملت قرار دارند. اين مفاهيم که به سمت ارتکازات عرفی و بُعد دنيوی محض انعطاف نشان می‌دهند، مانند واژگان پيرامونی به اعتبار همان مفهوم مرکزی، طرح و معنا می‌شوند. از اين‌رو، درک رابطه اين مفاهيم با مفهوم مرکزی ملت، در طرح ديدگاه اسلام در خصوص مبنای جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور، ضرورتی انکارناپذير تلقی می‌شود.

ب) کليات

بحث کليات را با بررسی تاريخچه دولت‌سازی و شکل‌گيری فرآيند دولت ـ ملت پي‌می‌گيريم. محور دولت ـ ملت، الگويي است که امروزه رفته‌رفته همه واحدهای سياسی در قالب آن تعريف می‌شوند. اين فرآيند، چنان‌که خواهيم ديد، در تمام کشورهای جهان يک‌سان نیست و به لحاظ پيشينه تاريخی و از جهت عوامل تأثيرگذار در آن، تفاوت‌هايي داشته است. الگوي دولت ـ ملت در کشورهای غربی، سابقه‌ای طولانی‌تر دارد و تحت تأثير عوامل درونی شکل گرفته است، در حالی که در جوامع غيرغربی، اين مسئله هم پيشينه چندانی ندارد و هم عناصر قوام‌بخش آن بيرونی بوده است. به همين دليل، فرآيند یادشده در دو حوزه جداگانه بررسی می‌شود. البته گفتنی است که مبنای ما در اين تقسيم‌بندی، تنها موقعيت جغرافيايي کشورها نيست، بلکه سابقه تاريخی و نوع عوامل تأثيرگذار در شکل‌گيری فرآيند دولت ـ ملت، ملاک خواهد بود. با وجود اين، در تفکيک کشورها به دو حوزه جداگانه، به تسامح اصطلاح غربی و غيرغربی را به کار می‌بریم. 

1. فرآيند دولت ـ ملت در کشورهای غربی
همواره در بحث شکل‌گيری فرآيند دولت ـ ملت در اين جوامع، از عوامل پيدايی هويت ملی می‌پرسند. برای پاسخ باید تحولات فکری و عينی‌ را کاوید که به موجب آن، مردم اين مرز و بوم از برخی انديشه‌های حاکم در قرون وسطا، عصر کلاسيک و غيره فاصله گرفته‌اند. 

جامعه غربی تا پیش از رنسانس و جنبش اصلاح مذهبی، با هويت دينی تعريف می‌شد. هويت دينی بر تمامی هويت‌های ملی، قومی و قبيله‌ای غلبه کامل داشت و مردم آن با تبعيت از کليسای مسيحی، هويتی یگانه می‌يافتند. تعبير «جهان مسيحيت» يا «قلمرو مسيحی»، جامعه مؤمنان را از جامعه کافران متمايز می‌ساخت و امپراتوری و قلمرو کليسا در اين هويت دينی نقش بسيار برجسته‌ای ايفا می‌کرد. اين امپراتوری قلمروی وسيع دارد و «فئودال‌های بزرگ بر بسياری از مناطق تسلط داشتند و قدرت و اختيارات کليسای کاتوليک روم تا حد يک جامعه جهان‌گرا گسترش پيدا می‌کرد».
 اين امپراتوری، گروه‌های نژادی مختلف را زير چتر خود داشت و از هرگونه ابراز و شکل‌گيری احساسات ملی و ميهن‌پرستانه به شدت جلوگيری می‌کرد.

رنسانس، زمينه‌های فکری و سياسی تحولات بين‌المللی را فراهم آورد و سبب چرخش هويت دينی به ملی گردید. مهم‌ترين ثمره‌ اين تحولات، امضای معاهده وستفاليا در سال 1648 میلادی است که روي‌دادی مهم در سير تکامل فرآيند دولت ـ ملت به شمار می‌رود.

دست‌آورد اين معاهده، علاوه بر آزادی مذهبی که پيش از اين هم به تأييد امپراتوری مقدس رم ـ ژرمنی رسيده بود، عبارت بود از تأييد حق شاه‌زادگان در امضای آزادانه پيمان‌های صلح يا اعلان جنگ. به اين ترتيب، پوسته امپراتوری شکاف خورد و چهارصد شاه‌زاده‌نشين به حاکميت و استقلال دست يافتند.
 

ويژگی بارز اين دوره، وفاداری براساس تعلق يا فرمان‌بری از يک پادشاه بود. در اين دوره، از يک‌سو به دليل ظلم و ستمی که پادشاه، تحت عنوان حقوق ربانی بر مردم روا می‌داشت و از سوی ديگر، به جهت اين‌که پادشاهی‌های مطلقه برای رهايي از سلطه اصحاب کليسا و فئودال‌ها بر هويت و احساسات ملی تأکيد می‌کردند، ريشه‌های ناسيوناليسم در اروپا نضج يافت.

اسطوره‌های ناسيوناليست در آغاز، پادشاه را در حکم رأس بدنه سياست، پدر مردم و مقلد عيسی مسيح می‌دانستند که از اختيارات الهی برخوردار بود. در بخش پايينی اين بدنه سياست، افرادی مطيع و تسليم بودند که مانند کودکان اختياراتی محدود داشتند. با اين حال، زمانی که هويت ملی به همه مردم انتقال يافت، به شهروندانی فعال‌تر تبديل شدند. ديگر به مردم به چشم کودکان نگاه نمی‌شد، بلکه آنان به منزله بزرگ‌سالانی ايفای نقش کردند که پادشاهی‌های مستبدی هم‌چون لویی شانزدهم را از تخت سلطنت به زير کشيدند و کشوری جديد با هويت ملی مستحکم‌تر بنا نهادند.

با ظهور افکار سکولاريستی و نظريه‌های قرارداد اجتماعی، نظريه حاکميت مردمی پذيرفته شد و به جای وفاداری به پادشاه، وفاداری به قلمرو حاکميت مشترک مطرح گرديد. نظريه «قرارداد اجتماعی» که همواره بر اراده عمومی تأکيد می‌ورزيد، زمينه را برای انقلاب فرانسه فراهم ساخت و نماد ناسيوناليسم آن به شمار رفت.
انقلاب فرانسه که گامی نهايي در رشد ناسيوناليسم تلقی می‌شود، شکست کامل نظام سنتی حاکم بر اروپا و طرح ارزش‌های جديد را به هم‌راه داشت. اين انقلاب با طرح حاکميت مردم که الهام گرفته از انديشه‌های ژان ژاک روسو بود، مفهوم ملت را از شخص پادشاه و نخبگان و اشراف به توده‌ها انتقال داد. بدين ‌ترتيب، ناسيوناليسم حکومت‌های مطلقه به ناسيوناليسم دموکراتيک تبديل شد و دولت ـ ملت مدرن شکل گرفت.
 

سير تکامل حکومت و فرآيند شکل‌گيری دولت ـ ملت را در غرب، چنین می‌توان خلاصه کرد:

یکم. امپراتوری مقدس روم ـ ژرمنی: وفاداری دينی؛
دوم. پادشاهی‌های مطلقه: وفاداری به پادشاه؛
سوم. نظام‌های پارلمانی: وفاداری ملی.
2. فرآيند دولت ـ ملت در کشورهای غيرغربی

فرآيند دولت ـ ملت در اين کشورها، مسير متفاوت با کشورهای غربی را طی کرده است. موج ملی‌گرايي در اين بخش از جهان که هم‌زمان با نفوذ فرهنگی و تجاوز نظامی غرب ظهور کرد، به شدت خصلت استعمارستيز دارد. «تاريخ استعمار گواه است که دولت‌های استعمارگر در سلطه خود بر مناطق مختلف، تنها به اشغال نظامی و بهره‌کشی اقتصادی اکتفا نکرده، بلکه تمامی زيرساخت‌های فرهنگی، اعتقادی و سياسی را مورد تهاجم قرار می‌دادند.»

تجاوزات نظامی و تهديدهای ناشی از نفوذ سياسی، اقتصادی و فرهنگی غرب موجی از اعتراضات و آگاهی‌های ملی عليه استعمار را پديد آورد و رهبران جنبش‌های ناسيوناليستی جوامع غيرغربی را به اين نتیجه رساند که تنها راه نجات از سلطه سياسی، اقتصادی، فرهنگی و نظامی غرب تمسک به احساسات ملی و دست‌يابی به استقلال در ابعاد سياسی، فرهنگی، اقتصادی و نظامی است.
تا پايان قرن نوزدهم ميلادی تمامی بيش از 130 کشور که امروزه در قاره‌های آسيا، افريقا و امريکای لاتين به نام کشورهای جهان سوم موجوديت سياسی مستقلی دارند، مستقيم و غيرمستقيم به زير سلطه کشورهای استعماری غربی درآمده بودند. تا پايان اين قرن فقط تعداد معدودی از کشورهای جهان سوم به طور مستقيم و تمام‌عيار ضميمه امپراتوری‌های استعماری نشدند.

معمولاً هفت کشور غيراروپايي مانند ايران، ترکيه (عثمانی سابق)، چين، ژاپن، تايلند، حبشه و افغانستان را کشورهايي نام می‌برند که هيچ‌گاه به طور مستقيم به صورت مستعمره در نيامدند، اما اين تعداد نيز به صورت ديگری عرصه حضور و نفوذ استعمارگران غربی شدند و از تبعات آن فارغ نماندند.
 برای مثال، امپراتوری عثمانی در اواخر با کمک قدرت‌های غربی سرپا نگه‌داشته شده بود. قدرت‌های بزرگ اروپايي، ژاپن و ايالات متحده به شدت از چین بهره‌کشی می‌کردند، چنان‌که این کشور را به چشم‌پوشی از سلطه خود بر تجارت، شهرهای ساحلی و شهروندان غربی مجبور کردند. مداخله در ژاپن کمتر ولی برای ايجاد ناخشنودی و رنجش کافی بود. با اين حال، قدرت‌های غربی حکومت رسمی خود را تحميل نکردند. آنها می‌خواستند از هزينه‌های چنين حکومت و نيز منازعات احتمالی بين خودشان اجتناب کنند. آنان هم‌چنين دريافتند که در اين مناطق يک نظم سياسی بومی وجود دارد که وظايف دولتی را می‌تواند به انجام برساند و امکان دارد که به مخالفت شديد در قبال تلاش برای تحميل حکومت رسمی اقدام نمايد.

به اين ترتيب، در اواخر قرن نوزدهم و اوايل قرن بيستم، حکومت استعماری رسمی توسط دولت‌های اروپايي بر مناطق وسيعی از افريقا و آسيا به سرعت گسترش يافت. در دوره کوتاهی پس از جنگ جهانی دوم، بيشتر اين حکومت‌ها نابود شدند و دولت‌های مستقل به گونه رسمی جای آنها را گرفتند. در فاصله بين اين دو زمان، در آن نواحی جنبش‌های ناسيوناليستی بسياری به مخالفت برخاستند و سپس جانشين حکومت مستعمراتی شدند.
 

چنان‌که پيداست، ملی‌گرايي در اين بخش از جهان، هم از نظر سابقه تاريخی در مقايسه با کشورهای غربی عمر کمتری دارد و هم عوامل پيدايش آن، بیشتر بيرونی بوده است. به سخن ديگر: 

ملی‌گرايي هرچند در اروپا زايش يافته، اما به برکت امپرياليسم، به صورت يک پديده جهانی درآمده است. تجربه سلطه استعماری، به ايجاد حس «استقلال ملی» و آروزی «نجات ملی» در ميان جوامع غيرغربی کمک فراوانی نمود و موجب شکل‌گيری ملی‌گرايي استعمارستيز گرديد. گرچه قراردادهای ورسای در سال 1919، اصل حق ملت‌ها در تعيين سرنوشت خويش را در مورد اروپا به کاربرد، اما به راحتی از کنار ساير نقاط جهان گذشت. از منظر جوامع غيرغربی، تلاش در راستای کسب استقلال سياسی، ارتباط تنگاتنگی با آگاهی آنان از رشدنيافتگی اقتصادی و نهايتاً تبعيت آنها از کشورهای صنعتی اروپا و امريکای شمالی داشت. به همين دليل، استعمارستيزی بيان‌گر آرزوی «نجات ملی» هم به لحاظ سياسی و هم از حيث شرايط اقتصادی بود.
 
کشورهای در حال رشد امروزی (جوامع غيرغربی) به علت استعمارزدگی که در ميان عوامل ديگر، مهم‌ترين عامل عقب‌ماندگی اين کشورهاست، نتوانستند به هنگام صنعتی شوند و قدرت‌های فئودال و صاحبان تيول را درهم شکنند و هم‌زمان با کشورهای اروپايي، صنعتی گردند و به آگاهی ملی دست يابند. اين آگاهی ملی در سير مبارزه مردم کشورهای مستعمره برای کسب استقلال شکل و قوام می‌گيرد. پس از پايان جنگ جهانی دوم، سرزمين‌های مستعمره برای رسيدن به حاکميت ملی و تشکيل کشور ـ ملت و رهايي خود از سلطه استعمارگر، به پيکار دست زدند. بيش‌تر سرزمين‌های مستعمره در سال 1945 تا 1970 میلادی دست‌کم به استقلال سياسی رسيدند، ولی به اين علت که اين کشورها زير يوغ استعمار بودند، پايه‌های تشکيل دهنده ملت گسترش لازم را نيافت. کشورهای استعمارگر با تقسيم اين سرزمين‌ها و ترسيم مرزهای ساختگی از گروه‌های انسانی ناهم‌گون، موقعيت تشکيل ملت را دشوارتر ساختند. در نتيجه، در بسياری از اين سرزمين‌ها، پيدايي کشور ـ دولت بر تشکيل کشور ـ ملت پيشی گرفته است.
 
برخلاف جوامع غربی که از طريق تقويت حس وحدت‌خواهی و مبارزه با قدرت‌های تمامیت‌خواه داخلی، بنيادهای دولت ـ ملت را پی‌ريزی کردند، ملی‌گرايي در جوامع غيرغربی، برخاسته از حس قوی استقلال‌خواهی و رهايي يک ملت از سلطه خارجی و به دست گرفتن عنان اختيار هويت خويش بوده است. هدف اصلی در اين سنت ملی‌گرايي که حاکميت ملی و استعمارستيزی را به هم می‌پیوندد، پي‌ريزی نظامی سياسی مبتنی بر الگوی دولت ـ ملت و مستقل از مداخله قدرت‌های بيرونی، قلم‌داد شده است.
مبنای جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور
هدف اين بخش، بررسی ديدگاه اسلام در خصوص مبنای جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور است. دولت‌هايي که هم‌اکنون در عرصه بين‌المللی به ايفای نقش می‌پردازند، دارای حاکميت ارضی و سرزمينی مشخص هستند. اساسی‌ترين ويژگی این دولت‌ها سرزمینی بودن مبنای قلمرو آنهاست. براساس اين مبنا، می‌توانند به عنوان دولت سرزمينی، در ميان دولت‌های سرزمينی ديگر به ايفای نقش پردازند و از استقلال و حاکميت در ابعاد داخلی و بين‌المللی برخوردار گردند. استقلال و حاکميت، اين امکان را برای دولت‌های یادشده فراهم می‌سازد که ديگران را از مداخله در امور داخلی خويش باز دارند و با دیگر دولت‌ها و نهادهای بين‌المللی، به برقراری روابط سياسی و ديپلماتيک مبادرت ورزند. 

چنان‌که پیداست، مبنای سرزمينی قلمرو دولت‌ها با ديدگاه اسلام در اين‌باره مغايرت دارد. مبنای قلمرو دولت در اسلام عقيدتی است و دولت اسلامی در عصر ظهور که براساس پاره‌ای از آموزه‌های جهان‌شمول اسلام شکل می‌گيرد، رسالت و اهداف فراگير و جهانی دارد.
رسالت جهانی برپايي «جامعه واحد»، در دوران حکومت پيامبر گرامی اسلام(، خلفای نخستين و در دوران همه حکومت‌هايي که در واقع اسلامی بودند و يا به اسم اسلام حکومت می‌کردند، به انجام نرسيد و در نتيجه، جهان‌بينی اسلام درباره تأسيس کشور واحد اسلامی در سراسر کره زمين از مرحله نظريه «کمال مطلوب» فراتر نرفت. عدم موفقيت در ايجاد يک نظام توحيدی جهان‌شمول و عدم وجود امکانات تأسيس يک جامعه جهانی (به عقيده شيعيان تا عصر ظهور) و در مقابل لزوم برقراری ارتباط با بلوک غيراسلامی، موجب گرديد تا روابط بين‌المللی اسلام با کشورهای غيراسلامی، براساس پاره‌ای مقررات، در وضعيت خاصی قرار گيرد.
 اسلام در اين وضعيت که آن را می‌توان «وضع موجود» ناميد، با توجه به شرايط زمانی و مکانی و احترام نهادن به قراردادهای بين‌المللی، مرزهای ملی را به رسميت می‌شناسد و از اين جهت حفظ مرزها، حفظ حاکميت ملی و منافع ملی اهميت می‌يابد.

با نگاه به اين نکته، در ابتدا ديدگاه اسلام درباره مبنای سرزمينی واحدهای سياسی در دنيای معاصر را مطرح می‌سازيم، سپس به بحث وضعيت جغرافيای سياسی جهان در عصر ظهور و دوران تحقق آمال نهايي اسلام تحت عنوان نظام جهانی امت‌محور، بازمی‌گردیم. اين بحث از آن جهت ضرورت دارد که احترام گزاردن دولت اسلامی به مرزهای جغرافيايي دیگر دولت‌ها و مناسبات حاکم بر جامعه بين‌المللی، به مفهوم کنار گذاشتن همه ارزش‌ها و اهداف جهان‌شمول اسلام نيست، بلکه اعمالی از اين دست، ضمن آن‌که براساس اصل ضرورت و ديگر عناوين ثانويه صورت می‌گيرند و هريک از اين عناوين محدوده خاصی دارند، به مثابه پلی جهت رسيدن به آن آرمان نهايي، تلقی می‌شوند.

الف) مبنای سرزمينی قلمرو دولت اسلامی در عصر پيش از ظهور
درباره مبنای سرزمينی قلمرو دولت، وضعيت جغرافيای سياسی جهان در اين عصر و ضرورت يا عدم ضرورت وجود مرزها در اسلام، به‌ ویژه در شرايط کنونی جامعه بين‌الملل، به سه نظريه متفاوت می‌توان اشاره نمود:

1. مرزشکنی اسلام: براساس نظريه اول، اسلام نظامی فراگير و جهان‌شمول دارد و برای خود رسالتی جهانی در نظر دارد. آيات قرآنی زير دعوت جهانی اسلام را چنين ترسيم نموده‌اند:

(وَمَا أَرْسَلْنَاكَ إِلَّا كَافَّةً لِّلنَّاسِ بَشِيراً وَنَذِيراً(؛

و ما تو را جز [به سِمَتِ] بشارت‌گر و هشداردهنده براى تمام مردم، نفرستاديم.
(وَمَا أَرْسَلْنَاكَ إِلَّا رَحْمَةً لِلْعَالَمِينَ(؛

و تو را جز رحمتى براى جهانیان نفرستادیم.
(هُوَ الَّذِي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهـُدَى‏ وَدِينِ الْحـَقِّ لِيُظْهِرَهُ عَلَى‏ الدِّينِ كُلِّهِ وَكَفَى‏ بِاللَّـهِ شَهِيداً(؛

اوست كسى كه پیامبر خود را به [قصد] هدایت، با آیین درست روانه ساخت، تا آن را بر تمام ادیان پیروز گرداند و گواه‏بودن خدا كفایت مى‏كند.
هواداران نظريه یادشده که تفسیری آرمان‌گرايانه از منابع دينی ارائه می‌دهند، اسلام را دينی می‌دانند که انگیزه و خواسته‌های جهانی دارد و آمال نهايي حکومت واحد و الهی در سرتاسر جهان را می‌خواهد تحقق بخشد. موانع دست‌يابی به اين کمال مطلوب، واقعيت‌های حاکم بر زندگی انسان‌ها هستند که بايد با آنها مبارزه شود.

جهاد ابتدايي در زمان غيبت امام معصوم واجب است و علاوه بر مبارزه با ظلم و موانع تبليغ، برای ريشه‌کن شدن شرک و کفر به جهاد آزادي‌بخش روی باید آورد. معتقدان به اين نظريه، علاوه بر استناد به سخنان علامه طباطبايي تحت عنوان «مرز کشور اسلامی عقيده است نه حدود جغرافيايي»،
 به شواهد جامعه بين‌الملل در اين زمينه اشاره می‌کنند. کوشش برای فعال کردن دوچندان سازمان‌های بين‌المللی، کوچک شدن دنيا و تبديل آن به ده‌کده جهانی به وسيله گسترش ارتباطات و احترام‌گزاری همه ملت‌ها به حقوق بين‌الملل، مدعای یادشده را تأیید می‌کند و ملت‌های جهان را به حکومت واحد متمایل نشان می‌دهد. بر اين اساس، دولت اسلامی در چارچوب قوانين بين‌المللی، مسئوليت‌های فراملی و اهداف جهان‌شمول خود را نباید فراموش کند. پيوستن به سازمان‌های بين‌المللی و کنوانسيون‌های مختلف در صورتی مجاز است که آرمان‌های عالم‌گير اسلامی تعطيل نشوند. دولت اسلامی اگر براساس ضرورت به کنوانسيونی بپیوندد، يا مرزهای جغرافيايي و حاکميت حکومت‌های جور و شرک را به رسميت بشناسد، جنبه موقتی يا مصلحتی دارد و در نخستین فرصت بايد در راستای آمال اسلامی و جهانی گام بردارد.

نظريه «مرزشکنی اسلام» علاوه بر جنبه‌های آرمان‌گرايانه و عدم توجه به مقتضيات جامعه بين‌الملل، پيش‌فرض‌های مخدوشی دارد. مطرح کردن جهاد ابتدايي تنها به دليل سرنگون نمودن حکومت‌های مشرک و کافر در زمان حاضر، ادعايي بی‌دليل است و چنين نتيجه‌ای از نصوص شرعی زاده نمی‌شود. کلامی که از علامه طباطبايي در الميزان نقل شد، با تفسيری که خواهد آمد، با فرضيه و نظريه سوم نيز جمع‌شدنی است.

2. قبول مرزها به منزله قاعده اوليه
مطابق نظريه دوم، تحقق يافتن حکومت جهانی اسلام موجب کم‌رنگ شدن تمايزات انسان‌ها و از ميان برداشته شدن مرزهای جغرافيايي نمی‌گردد و اسلام به مسئله مرزها به منزله ضرورتی موقت و امری ثانوی نمی‌نگرد. هواداران اين ديدگاه معتقدند:

هرچند تشکيل جامعه جهانی يک ايده‌آل مسلم مليت اسلام است...، ولی همان‌گونه که در سيره پيامبر اکرم( ديديم، قبيله‌ها و کشورهای مسلمان از استقلال ارضی و استقلال داخلی خودشان محروم نمی‌شدند، بلکه تقريباً به صورت يک جامعه فدرال، جهان اسلام را اداره می‌فرمودند. اين مطلب در حال حاضر نيز ممکن است.

از آن‌چه گذشت، اين نکته نيز روشن می‌شود که مسئله مرزها و ضرورت آن، يک ضرورت موقت نيست و اسلام نيز به مرزها به عنوان اصل ثانوی نمی‌نگرد. اسلام به مرزهايي که طبق قرارداد و پيمان با کشورهايي که در حال صلح با جامعه اسلامی‌اند، معين شده و مرزهايي که به صورت عرفی و تاريخی در اختيار يک ملت بوده و می‌باشد، احترام می‌گزارد.

عبارت فوق به خودی خود دارای تناقض است؛ چون از يک‌سو به مرزهای جوامع فدرال اشاره می‌کند و از سوی ديگر، مرزهای کشورهای معاهد و مرزهايي را معتبر می‌داند که به صورت عرفی پذيرفته شده‌اند و از عناوين «ضرورت وجود مرز و اهميت آن از ديدگاه اسلام» و «مقبوليت روش بين‌المللی در تعيين مرزها از ديدگاه اسلام» سخن می‌گويد. مرزی که میان فدراليسم واحدی با حاکميت اسلامی وجود دارد، به گونه کامل از مرزهايي که کشورهای اسلامی و معاهد را جدا می‌کند، متمايز است.

يکی ديگر از هواداران ديدگاه دوم معتقد است:
تشکيل حکومت جهانی اسلام بدين معنا نيست که در دوران تحقق چنين آرمانی، ديگر ملت‌ها و اقوام و زبان‌های متعدد وجود نخواهند داشت. اين امور هميشه برقرار هستند و انسان‌ها از طريق ديگری به وحدت می‌رسند و برخلاف آن‌چه برخی پنداشته‌اند، حکومت جهانی اسلام با حذف مرزها و تمايزات انسان‌ها تحقق پيدا نمی‌کند. اسلام در اوج قدرت خويش نيز مانند حکومت پيامبر( در مدينه، درصدد از هم فروپاشی مرزها و تبديل آنها به امت واحد از نظر آداب و رسوم و ساير ويژگی‌های قبيله‌ای و نژادی نبوده است. اختلافات نژادی و قومی بين انسان‌ها تا ابد برقرار است و هيچ دليلی بر نابودی مليت‌ها، نژادها و مرزها وجود ندارد.

این استدلال نيز مخدوش به نظر می‌رسد؛ زیرا انسان‌ها در حکومت جهانی پذیرفته اسلام در عصر ظهور، با حفظ ويژگی‌های مورد نظر در استدلال فوق، تحت حاکميت نظام جهانی امت‌محور قرار می‌گيرند. در اين الگوی حکومتی که در بيرون از دايره نظام‌های دولت ـ ملت امروزی قرار دارد، ديگر نگرش محصور دانستن گروهی انسانی در محدوده‌ای خاص به نام مرز، مفهومی نخواهد داشت.

به هرحال، سيره عقلا و عرف مبنی بر احترام نهادن به مرزهای جغرافيايي بين‌المللی و سيره پيامبر اکرم( در صدر اسلام، دلايلی به شمار می‌روند که برای نظريه دوم می‌توان تصور کرد. لوازم اين قول با مسئله مبارزه عليه ظلم در سرتاسر جهان و جنگ بر ضد مانعان تبليغ سازگار نيست؛ چراکه اگر احترام به مرزها و انعقاد قراردادهايي در اين زمينه به شکل همیشگی و براساس قوانين اوليه اسلامی مجاز باشد، جايي برای حمايت از مستضعفان جهان و مبارزه برضدّ کسانی که از گسترش پيام اسلام ممانعت می‌کنند، وجود نخواهد داشت. از این‌رو، زمينه استدلالی برای نظريه سوم ايجاد می‌شود.

3. قبول مرزها به عنوان قاعده ثانويه

پيش‌فرض اوليه در اين نظريه، اثبات جهاد ابتدايي برای مبارزه با ظلم و ممانعت از تبليغ و نه مبارزه با عقايد شرک‌آلود دولت‌های معاهد است. بر این اساس، دولت اسلامی با داشتن قدرت و نبودن مفسده‌ای بیشتر بايد به کمک مظلومان جهان بشتابد، به ويژه اگر آنان مسلمان باشند. خواه تقاضايي از جانب آنان وجود داشته باشد، يا هيچ‌گونه تقاضايي برای کمک ننمايند و هم‌چنين با هرگونه ممانعت از تبليغ اسلام، چه در شکل فردی يا گروهی، مبارزه نمايد. از طرف ديگر، مقتضيات جامعه بين‌الملل و عدم وجود قدرت کافی برای رسيدن به آرمان‌های فوق، باعث می‌شود دولت اسلامی بسياری از اهداف خود را تا زمانی ديگر به تعويق اندازد. مسئله قبول مرزهای بين‌المللی و ورود در سازمان‌های بين‌المللی با توجه به محذوراتی که ايجاد می‌کنند و انعقاد کنوانسيون‌های مختلف در شرايط فعلی جز با توجيه بالا، تفسير شدنی نیست. در این‌‌باره چند نکته گفتنی است:
نکته اول: ورود دولت اسلامی به پيمان‌ها و سازمان‌های بين‌المللی، با توجه به تعارض نسبی آنها با قوانين اسلام، يا احترام گزاردن به مرزهای جغرافيايي ساير دولت‌ها، به اين معنا نيست که دولت یادشده در کنار گذاشتن همه ارزش‌ها و آمال جهان‌شمول اسلام مجاز باشد. در حقيقت ارتکاب اعمالی چنين براساس اصل ضرورت و ديگر عناوين ثانويه مجاز است و هريک از اين عناوين، ضمن آن‌که مقطعی هستند، محدوده خاصی دارند.

نکته دوم: اگر دست دولت اسلامی در انعقاد قراردادهایي براساس ضرورت بازگذاشته شد و ضرورت‌ها نيز در دايره خود مجاز تلقی شدند، به اين معنا نيست که دولت اسلامی با سياست ماکياوليستی می‌تواند هنگام ضرورت به کنسوانسيونی بپيوندد و يا مرزهای جغرافيايي را محترم شمارد و به محض پيدا کردن قدرت، همه تعهدات خويش را ناديده بگيرد. ادله‌ای که در ارتباط با اصل لزوم پاي‌بندی به قراردادهای بين‌المللی ارائه می‌شوند، موارد فوق را نيز دربر می‌گيرد.

نکته سوم: پذيرفتن مرزها چه از باب حکم اولی يا از باب حکم ثانوی، منافاتی با عالم‌گير و جهانی بودن مرزهای عقيدتی اسلام ندارد. بر اين اساس، سخن علامه طباطبايي با نظريه سوم جمع‌شدنی است.

براساس نظريه سوم، اهميت و ضرورت وجود مرز از ديدگاه اسلام از آن روست که اين پديده به هم‌راه عوامل ديگری در سده جديد فرهنگ غرب، در شکل‌گيری ملت به معنای جدید تأثیر داشته است. ملت به معنای جدید آن، اجتماع انسانی است که بنياد کشور را تشکيل می‌دهد و اين افراد در چارچوب جغرافيايي معينی زندگی می‌کنند که با حدود و مرزها مشخص می‌شود. بنابراين، مرزها چارچوب ملت را به مفهوم نوي آن مشخص می‌سازند. امروزه،
 استقلال و آزادی يک ملت در برابر ديگر ملت‌ها منوط به مرزهاست و زمانی يک کشور موجوديت مستقل می‌يابد که از نظر جغرافيايي، دارای سرزمينی ویژه و مرزهایی طبيعی باشد و براساس قرارداد مشخص از حق موجوديت خود بتواند دفاع کند.

در حقيقت اسلام، با پذيرش مرزهای سرزمينی، ميان واقعيت‌های موجود با آرمان نهايي و آن‌چه وضعيت مطلوب ناميده می‌شود، تفاوت گذارده است. آیة‌الله عميد زنجانی، با اشاره به اين مطلب که از واقعيت‌های مزبور و آن‌چه هست، تا آرمان و آن‌چه بايد باشد، همواره راهی طولانی و مشکلات و موانع بسيار وجود دارد، ديدگاه اسلام درباره مرزهای سياسی را با توجه به الزامات کنونی جهان معاصر، چنين ترسيم می‌کند: 

اسلام تمام تلاش خود را با استفاده از استراتژی دعوت و جهاد، مصروف رسيدن به آرمان می‌کند، ولی تا رسيدن به آن مرحله‌ نهايي چه بايد کرد؟ همه واقعيت‌های موجود را ناديده گرفته و چشم بر هم نهاده، همه چيز را نفی نمود؟ و يا واقع‌بينانه از آن‌چه هست، پلی برای آن‌چه بايد باشد به وجود آورد؟

اسلام در يک مقطع زمانی و دوران انتقال، به طور نسبی و در حد يک ضرورت، مرزهای جغرافيايي را با ملت‌ها و حکومت‌ها که خود را در حصار آن مرزها قرار داده‌اند، در آن سطح که بتواند رابطه برقرار کند و روی قدر مشترک‌ها به توافق‌های نسبی نايل آيد، به رسميت می‌شناسد تا از اين ره‌گذر بتواند ضمن انتقال پيام و رسالت جهانی خود، به قراردادها و توافق‌های اصولی‌تر و بيشتری دست يازد.

بر اين اساس، پذيرش مرزها به عنوان قاعده‌ای ثانوي در اسلام، بيان‌گر اين نکته است که اسلام طرح ايده‌آل و مطلوب نهايي خود را در عصر ظهور دنبال می‌کند. با وجود این و با توجه به واقع‌بينی ویژه اسلام، مرزهای جغرافيايي و واقعيت‌های موجود در نظام بين‌الملل کنونی، به مثابه پلی جهت رسيدن به آن آرمان نهايي پذیرفته است.

آیة‌الله مصباح يزدی نيز در بحث مبنای قلمرو دولت در اسلام، ميان واقعيت‌های موجود با آن‌چه اسلام آن را وضعيت مطلوب و کمال نهايي می‌نامد، تفاوت می‌گذارد. ايشان، آرمان نهايي اسلام را تشکيل امت واحد جهانی می‌داند که در آن، تنها مبنای عقيدتی موجب تمايز کشورها از هم‌ديگر می‌شود. با وجود این، پذيرش مرزهای جغرافيايي که ناشی از ضرورت‌های دنيای معاصر بوده و حوزه اعمال صلاحيت و حاکميت کشورها را تعيين می‌کنند، به مفهوم تمکين اسلام در برابر مقتضيات جامعه بين‌الملل تلقی می‌شود. وی معتقد است: 
از ديدگاه اسلام، عامل اصلی وحدت امت و جامعه اسلامی، وحدت عقيده است، ولی در عين حال بايد توجه داشت که از يک‌سوی، وحدت سرزمين و وجود مرزهای جغرافيايي، اعم از طبيعی و قراردادی، به طور کلی فاقد اعتبار نيست و چنان‌که می‌دانيم «دارالاسلام» که طبعاً با مرزهای خاصی مشخص می‌شود، در فقه اسلام احکام خاصی دارد، مثلاً مهاجرت به آن در مواردی واجب است. از سوی ديگر، اختلاف در عقيده، عامل قطعی برای بيگانگی و بينونت کامل نيست؛ زيرا ممکن است اشخاص غيرمسلمانی در داخل کشور اسلامی تحت حمايت دولت اسلامی قرار گيرند و نوعی تابعيت را نسبت به آن پيدا کنند. بدين ترتيب، مرز کشور اسلامی با کشورهای غيراسلامی، تعيين می‌شود، يعنی سرزمينی که اتباع حکومت اسلامی در آن زندگی می‌کنند «دارالاسلام» شناخته می‌شود.

در عبارت فوق، سرزمين به اعتبار نوع حاکميتی که در آن وجود دارد، به دو ناحيه دارالاسلام و غير آن تقسيم می‌‌شود و ملاک وحدت و تعدد کشورها، وحدت و تعدد حکومت آنها ذکر شده است. اين بلوک‌بندی که بر مبنای واقعيت‌نگری خاصی صورت گرفته، نشان می‌دهد که دين اسلام، با توجه به شرايط کنونی نظام بين‌الملل و واقعيت‌های حاکم بر آن، اختصاص دادن سرزمينی را به مجموعه‌ای از انسان‌ها که تحت حاکميت يک دستگاه حکومتی مستقل اداره می‌شوند، تنها به عنوان يک واقعيت موجود سياسی به رسميت می‌شناسد.

نظريه سوم که تلفيقی از آرمان‌گرايي و واقع‌بينی به شمار می‌رود، مبنای قلمرو دولت در اسلام را به لحاظ آرمانی و با عنايت به آموزه‌های جهان‌شمول اين دين الهی، عقيدتی برمی‌شمرد. با وجود این و با توجه به عدم وجود امکانات تأسيس يک نظام جهانی امت‌محور و لزوم رعايت پاره‌ای از قوانين و مقررات حاکم بر روابط بين‌المللی کشورها، مبنای سرزمينی قلمرو دولت نيز از نظر اسلام پذیرفته است. دولت اسلامی در سياست خارجی خود درباره مسلمانان ديگر کشورها، هم‌چنان مسئوليت دارد و شناسايي مرزها باعث برداشته شدن مسئولیت‌ها از دولت اسلامی نمی‌شود. این دولت بايد در حد توان برای پيش‌رفت و توسعه ملل مسلمان، مبارزه با نظام بين‌المللی سلطه و زمينه‌سازی برای حکومت جهانی اسلام بکوشد.
ب) مبنای عقيدتی قلمرو دولت اسلامی در عصر ظهور

 قلمرو دولت اسلامی از نگاه آموزه‌های اسلام در عصر ظهور، به سرزمين خاصی محدود نمی‌شود. برخلاف نظام‌های سياسی امروزی که مرزهای جغرافيايي حوزه اعمال صلاحيت و حاکميت آنها را مشخص می‌سازند، در جامعه عصر ظهور همه انسان‌های روی زمين، فارغ از هرگونه قيد و بندی، تحت حاکميت نظام سياسی توحيدی جهان‌شمول قرار می‌گيرند. در اين نظام حکومتی واحد و الهی، به جای مفهوم ملت که يک گروه انسانی را در محدوده جغرافيايي خاصی به نام مرز محدود می‌کند، اصطلاح امت، بنياد جامعه را تشکيل می‌دهد و عامل اصلی وحدت امت و جامعه اسلامی نيز وحدت در عقيده است.

1. جايگاه امت در دولت عصر ظهور

از جمله مسائل مهم و توجه شده در اسلام، جامعه يا اجتماع انسانی است و اسلام به اين مسئله توجه خاصی نموده است. واژه‌های مختلفی برای بيان مفهوم جامعه يا اجتماع انسانی به کار برده شده است. پيش‌تر به اصطلاحاتی هم‌چون ملت، مردم، شهروند و غيره اشاره شد. اسلام به جای همه‌ اين اصطلاحات، واژه امت را برای جامعه انسانی مورد نظر خود انتخاب کرده که هدف خاصی را نشان می‌دهد. اين واژه که جانشینی برای مفهوم ملت به معنای امروزی آن محسوب می‌گردد، اهميت خاصی در فرهنگ اسلامی دارد.

«امت» در لغت از ريشه «ام» به معنای راه و عزيمت گرفته شده و اصطلاح قرآنی اين واژه نيز با کاربرد آن در معنای لغوی نزديک است.
 تعريفی که در پیوست بدان می‌پردازيم، قدر جامعی از موارد استعمال آن در قرآن می‌تواند تلقی شود. بر اين اساس، امت عبارت است از:

جامعه‌ای متشکل از افراد هم‌فکر، هم‌راه، هم‌گام، هم‌هدف و مسئول که در حال حرکت به سوی يک مقصد واحد، مستقيم و آشکار هستند. چنين جامعه‌ای به يک رهبر واحد مقبول همگان اعتقاد دارد. اسلام به عنوان مکتب، اين راه و قبله را نشان می‌دهد.

امت بدين معنا، اساس حکومت در عصر ظهور را تشکيل می‌دهد؛ حکومتی واحد و جهانی که در آن، کره زمين با يک حاکم، يک نوع حکومت و با يک شيوه و روش عادلانه اداره می‌شود. اسلام برای بشر چنين حکومتی را پيش‌بينی کرده و در حدودی که تشريع وظيفه دارد، مقدمات آن را فراهم ساخته و عملی شدن آن را به آماده شدن زمينه کامل آن سپرده است. حفظ انسان کامل، به منزله «ولیّ الله اعظم» و نگه‌داری آن در پشت پرده غيب، برای تشکيل چنان حکومت واحد جهانی است؛ زيرا از عهده انسان‌های عادی تشکيل چنان حکومتی برنمی‌آيد.
 

بنابر تعريف فوق و توضيحات پيرامون آن، يکی از ويژگی‌های اساسی امت تـأکيد بر اصل حرکت و جهت‌گيری به سمت هدف مشخص و معين با محوريت رهبر واحد است؛ امری که آن را از ملت به مفهوم جديدش متمايز می‌سازد. 

امت، همه کسانی را که در يک مرز مشترک جغرافيايي و سياسی زندگی می‌کنند و يا به يک زبان حرف می‌زنند و يا دارای وحدت نژادی و قومی و خونی هستند، دربر نمی‌گيرد، بلکه تنها مردمی را دربر می‌گیرد که دارای عقيده و شیوه فکر و هدف و راه مشترک و رهبر واحدی هستند. در نظام سياسی و حکومت اسلامی، امت جای خلق يا ملت را گرفته و امت اسلامی عبارت است از جامعه مسلمانان تحت حکومت اسلامی. ایمان به اسلام تنها عاملی است که عضويت در امت و تابعيت را در حکومت اسلامی تحقق‌پذير می‌سازد.

در مجموع، امت اسلامی که جامعه‌ای مطلوب و آرمانی مورد نظر اسلام تلقی می‌شود و حکومت جهانی در عصر ظهور بر بنياد آن شکل می‌گيرد، مرزهای جغرافيايي، نژادی، زبانی و مشترکات تاريخی را درمی‌نوردد و به گروهی از افراد اطلاق می‌شود که براساس عقيده مشترک و ايمان راسخ به اصول و ارزش‌های پذيرفته اسلام گردهم آمده‌اند.

2. قلمرو دولت در عصر ظهور براساس امت اسلامی

پيش‌تر نيز اشاره کرديم که امت اصطلاحی عقيدتی است و بر اين اساس، در جامعه‌ عصر ظهور تنها عقيده است که مرز دولت اسلامی با دیگر دولت‌ها را تعيين می‌کند و در اين تمايزبخشی، حدود جغرافيا و مرزها هيچ‌گونه تأثیری ندارند.
در مدينه فاضله اسلامی که در عصر ظهور برپا خواهد شد، اسلام نه تنها تحت تأثير انشعابات ملی قرار نمی‌گيرد، بلکه اختلافات فرعی و مصنوعی و تمايزات زيان‌بخش در جامعه را به کلی لغوشده اعلام می‌کند. اين انشعابات لازمه زندگی ابتدايي و قبيله‌ای بوده است و به جای آن اسلام، جامعه‌ای را بنيان نهاده است که مرزهای آن را عقيده تعيين می‌کند، نه نژاد، وطن و امثال آنها.
 

از این‌رو، حکومت جهانی در عصر ظهور، آرمان نهايي و کمال مطلوب دين اسلام تلقی می‌شود که می‌خواهد از انسان‌های موجود بر روی کره‌ زمين فقط جامعه‌ای به ‌هم پيوسته و واحد بشری فراهم آورد و به عبارت ديگر، کشوری به طول و عرض جغرافيايي همة کره زمين و دولتی به شعاع فعاليت و صلاحيت همه انسان‌ها و سرزمين‌ها برقرار سازد.
 
اسلام در اين آرمان نهايي، درباره رابطه و مناسبات انسانی، خواستار رسيدن به امت واحد بشری است و نيز در مورد زمين، از ميان رفتن مرزهای جغرافيايي و قيدوبندهای مرزی و به وجود آمدن کشور واحد جهانی، تحت حاکميت قانون واحد الهی را در نظر دارد. هدف رسالت پيامبر اسلام(، سرعت بخشيدن به روند حرکت تکاملی جامعه بشری برای رسيدن به اين مرحله‌ ايده‌آل و مطلوب نهايي است.
 در اين مرحله، مبنای قلمرو دولت اسلامی عقيده است و حکومت جهانی حضرت ‌مهدی(، با درنورديدن مرزهاي جغرافيايي و فراتر رفتن از دايره دولت‌های ملی امروزی که بر پايه الگوي دولت ـ ملت قرار دارند، بدون داشتن هيچ‌گونه مانندی، مدعی هدايت‌ همه‌ ملت‌ها و جوامع بشري به سوي سعادت و رستگاري در طول تاريخ خواهد شد.
برای اثبات ادعای فوق، به لحاظ نظری و تئوريک تمهيدات و زمينه‌های لازم در دل آموزه‌ها و تعاليم دينی گنجانده شده است که درپی خواهد آمد:
3. مبانی دينی قلمرو دولت در عصر ظهور

حکومت جهانی اسلام در عصر ظهور، مدل منحصر به فرد در ادبيات و متون سياسی جهان تلقی می‌شود که با گام نهادن در مسير عدالت‌گستری، اصلاح زندگی دنيوی و تأمين سعادت اخروی همه جوامع بشری را در طول تاريخ به عهده می‌گيرد. پذيرش اين ويژگی‌ها برای حکومت آن حضرت، بر پايه اثبات پاره‌ای از مبانی دينی استوار است. 

جامعيت، جاودانگی و جهان‌شمول بودن دين اسلام، مبانی و سرچشمه‌هايي‌اند که نقش زيربنايي در پيدايی نظريه حکومت جهانی حضرت مهدي( دارند. با پذیرش این باور که دين در همه زوايای حيات آدمی، از جمله حيات اجتماعی مداخله دارد و ره‌نمودها و دستوراهای اجتماعی آن، بسان احکام فردی جاودانه است و حوزه نفوذ و حاکميت اين تعليمات در سطح فراتر از مرزهای جغرافيايي قرار دارد، بايستگیِ تشکيل حکومت با ويژگی‌های یادشده به روشنی دانسته خواهد شد. گستره عدالت در حکومت جهانی حضرت مهدی( که ارزش‌های انسانی و توسعه عدالت اجتماعی را به منظور نيل بشر به کمال و سعادت واقعی گسترش می‌دهد، همه جهان را دربر می‌گیرد و تا نسل‌های پی‌در‌پی در طول تاريخ امتداد می‌يابد.

اين سه مبنای دينی در شکل‌گيری حکومت جهانی در عصر ظهور و ترسيم وضعيت جغرافيای سیاسی جهان در آن عصر، نقش زیربنایی دارند.

یکم. جامعيت دين
اين ادعا که امام زمان( در جایگاه منجی و مصلح موعود برای يک‌پارچه نمودن تمام بشر در زير لوای حکومت جهانی اسلام ظهور می‌کند، بر اين پيش‌فرض دينی استوار است که دين اسلام جامعيت دارد و افزون بر مسائل عقيدتی، اخلاقی و غيره برای هدايت انسان، پاسخ‌گوی نيازهای وی در عرصه‌های فرهنگی، اقتصادی، اجتماعی و سياسی نيز خواهد بود. جامعيت به مفهوم پيوند عميق و ارتباط ناگسستنی ميان دين و سياست، حکايت از آن دارد که حوزه و قلمرو بيانات دين، علاوه بر تبيين چگونگی ارتباط انسان با خدا و عالم غيب، به مشکلات فکری پاسخ می‌گوید و عرصه‌های مختلف حيات فردی و جمعی را در زمينه‌هايي سامان می‌دهد كه سعادت وی را در دو بخش از حيات انسان (دنيوی و اخروی) تأمين نمايد. بنابراين، اگر در بحث قلمرو دين، رسالت دين را تنها اخروی بپنداریم و تعليمات آن را تنها توضيح دهنده چگونگی روابط شخصی افراد با خداوند بینگاریم، ديگر از حکومت جهانی حضرت مهدی( نمی‌توان سخن گفت که برای تنظيم مناسبات اجتماعی و زندگی دنيايي مردم تشکيل می‌گردد.
بنابراين، در انديشه جامع دينی، بر يگانگی دنيا و آخرت انگشت تأکيد باید نهاد و جايگاه احکام اين امور را نباید از هم تفکيک کرد. در سرلوحه طرح و برنامه آسمانی مدينه فاضله اسلامی که در عصر ظهور به اوج می‌رسد، آرزویی زمينی وجود دارد و در کنار عدالت‌گستری، رفاه و آسايش، از مواهب طبيعی نيز برخوردار خواهند شد. حجم توجه تعاليم دينی به اين مسائل، در مسئله ظهور و مهدويت، برای آنانی که هميشه بر تقابل و دوگانگی دنيا و آخرت پای می‌فشارند، آن‌قدر با اهميت و هيجان‌انگيز است که آنان را دچار گيجی و ترديد می‌سازد. تعاليم دينی، برای مداخله در زندگی زمينی اصرار می‌ورزند و آرزوهای زمينی را به گونه جدّی در نظر دارند. بر اين اساس، مدينه فاضله اسلامی، علاوه بر اين‌که مدينه عدالت، رفاه و امنيت است، مدينه علم، عقلانيت، تربيت و انسان‌پروری نيز به شمار می‌رود.
 

جامعيت به اين معنا، ضمن آن‌که هدف دين را فراتر از امور معنوی و اخروی دربر می‌گیرد و بر قلمرو اجتماعی دين تأکيد می‌کند، سامان‌دهی زندگی دنيا و ساختن جامعه را بر تراز عدل و قسط، از محوری‌ترين اهداف حکومت جهانی حضرت مهدی( می‌شمرد. از اين‌رو،‌ حکومت آن حضرت ضرورتی برخاسته از متن دين است که بنابر آن، منصب رهبری و زعامت اجتماعی و سياسی سمت و شأنی الهی و دينی برای تمام امامان اهل‌بيت( به شمار می‌رود. ايشان هم‌چنان‌که در بخش عبادی و معنوی دين، مسئوليت تفسير شريعت و پاس‌داری آن از تحريف را برعهده دارند، در حوزه اجتماعی و اجرايي دين نيز به تنظيم امور جامعه بنابر معيارهای شريعت می‌پردازند.

دوم. جاودانگی دين

حکومت آن حضرت، گستره حاکميت خود را در ورای محدوديت‌ها و معيارهاي شناخته شده زمانی جست‌وجو می‌کند. اثبات این گفته، بی‌نگاه به گزاره جاودانگی دین منطقی نخواهد بود.
بر طبق آن‌چه در بحث از جامعيت دين گذشت، دين اسلام ديانت و سياست را به گونه ناگسستنی از هم می‌داند و بر اين نکته تأکید می‌ورزد که رسول گرامی اسلام( از جمله اندک پيامبرانی است که به ايجاد حکومت موفق گرديد. همه اندیشه‌ورزان اسلامی خاست‌گاه حکومت پيامبر( را الهی و مردم را در مشروعيت‌بخشی به آن مقام بی‌تأثیر می‌دانند. انسان‌ها در منظومه فکری شيعه، پس از ختم نبوت، به دلايلی چون لطف، هدايت و حکمت الهی، در عرصه تصميم‌گيری برای حيات اجتماعی به حال خودشان رها نشدند و ائمه اطهار( نيز همانند رسول مکرم اسلام( از سوی خداوند به اين سمت منصوب شده‌اند تا از اين راه، اهداف و دستورهای شريعت را به گونه‌ای کامل در جامعه اجرا کنند. هم‌چنين گرايش غالب در ميان اندیشه‌ورزان شيعی آن است که در عصر غيبت نيز اين فرآيند دينی استمرار دارد و ولايت فقيه از آن‌جا مشروع است که به ولايت الهی می‌انجامد و ولیّ‌فقيه در منصب جانشينی معصوم دست به تشکيل حکومت می‌زند. بدين ترتيب،‌ اين ادعا که حق حاکميت، در طول تاريخ و گستره زمان به معصوم واگذار شده و ولیّ‌‌فقيه نيز در زمان غيبت به نيابت از امام عصر( وظيفه برپايي حکومت را برعهده دارد، بر اين گزاره دينی مبتنی است که دين اسلام جاودانه است و از جمله ره‌نمودهايي مرتبط با راه‌بردهاي کلان سياسی آن، به يک نسل و مقطع تاريخی اختصاص ندارد.

اين مبنای کلامی که با ادله و شواهد فراوانی اثبات شدنی است، اقتضا دارد که حکومت حضرت مهدی(، آخرين فرد از سلسله معصومان(، در سطحی فراتر از ضرورت برهه‌ای و زودگذر قرار دارد و گستره حاکميت آن در همه ادوار تاريخ تا برپايي قيامت، امتداد می‌يابد. از اين‌رو، حکومت حضرت ضرورتی فرازمانی است که به اقتضای نسل‌های پی‌درپی شکل می‌گيرد تا عدالت‌ و ارزش‌های تکامل‌دهنده انسانی خود را در طول تاريخ بر آنها بگستراند. 

سوم. جهان‌شمولی دين

جهان‌شمولی دين، سومين مبنای دينی است که آرمان نهايي حکومت جهانی حضرت‌ مهدی( مبنی بر قرار گرفتن همه جوامع بشری زير لوای حاکميت اسلام، بر آن استوار است. اين ادعا، در صورتی منطقی است که بپذيريم دين اسلام جهان‌شمول است و آموزه‌ها و تعاليم اسلام، قادرند همواره همه نيازهاي سياسی، فرهنگی، اقتصادی و اجتماعي انسان‌ها را در هر نقطه‌ای از جهان پاسخ‌گو باشند. از اين‌رو، اگر معتقد شويم که «همه اديان در عرض هم بهره از حقيقت دارند و اصحاب هر دينی مجازند که هم‌چنان بر طريقه خود بمانند و پا بفشارند،
 ديگر نمی‌توان از جهانی بودن حکومت حضرت مهدی( سخنی به ميان آورد؛ زيرا در اين صورت، همه اديان و کتاب‌های آسمانی هم‌اکنون نيز حقند و هرکدام به قوم، نژاد و منطقه جغرافيايي خاصی تعلق دارند و حکومت آن حضرت که بر پايه آموزه‌ها و ارزش‌هاي اسلامی شکل می‌گيرد نيز به منطقه جغرافيايي مشخصی اختصاص خواهد داشت.

براين‌اساس، حکومت جهانی آن حضرت بر مبنای نگرش جهان‌شمولی تعاليم اسلامی استوار است و گستره عدالت حکومت وی که بر رسالت جهان‌شمول اين دين انطباق داشته، از مرزهای تصنعی عبور می‌کند. عدالت‌گستری امام عصر( از موهبت‌های الهی است که همانند اصل اسلام و پيام‌آور وحی همه جوامع بشری را بهره‌مند می‌سازد.

دولت اسلامی در عصر ظهور جهانی است و نگرش محصور دانستن يک گروه انسانی در محدوده‌ای خاص به نام مرز پذيرفتنی نخواهد بود. 

4. قلمرو دولت عصر ظهور در آيينه آيات و روايات
دولت عصر ظهور که بر مبنای ايمان به خدای يگانه و توحيد ناب شکل می‌گيرد، تنها عقيده را اصیل می‌انگارد و امتيازات موهوم نژادی، طبقاتی، ملی، جغرافيايي و زبانی را از ميان برمی‌دارد و در نهايت، همه انسان‌های روی کره زمين را از جمله شهروندان و اتباع دولت مهدوی به شمار می‌آورد. از اين‌رو، بعضی از آيات قرآن کريم، از ايجاد نظام سياسی فراگير و جهان‌شمول در فرجام تاريخ بشر حکايت دارند. رواياتی که از معصومان( درباره تفسير و شأن نزول اين آيات در دست‌رس هستند، دوران تحقق چنين نظامی را عصر ظهور می‌دانند. از نظر اين دسته از آيات و روايات که بستر نظری و دينی ادعای فوق را فراهم می‌سازند، دولت عصر ظهور همان حکومت جهانی است که بر مبنای آموزه‌های وحيانی و دينی شکل می‌گيرد و هدفش متحد کردن ملت‌ها و جوامع بر محور دين واحد و از ميان برداشتن تمايزات طبقاتی، صنفی، گروهی، ملی، سرزمينی و نظاير آن است. اينک به بررسی برخی از اين آيات و روايات می‌پردازيم:

(هُوَ الَّذِي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهـُدَى‏ وَدِينِ الْحـَقِّ لِيُظْهِرَهُ عَلَى‏ الدِّينِ كُلِّهِ(؛

اوست كسى كه پیامبر خود را به [قصد] هدایت، با آیین درست روانه ساخت، تا آن را بر تمام ادیان پیروز گرداند.
اين آيه که در سه جای قرآن با اندکی تفاوت تکرار شده، وعده پيروزی دين اسلام به منزله دين جهانی بر اديان ديگر را مطرح می‌سازد و اين چيرگی و برتری را که در آينده صورت می‌گيرد، از جمله‌ مسلمات دينی برمی‌شمرد. از آن‌جا که اين پيش‌بينی تاکنون اتفاق نيفتاده، قطعاً اراده تخلف‌ناپذير الهی در زمانی محقق خواهد شد. اين زمان در روايات، به عصر ظهور تفسير شده است. حضرت امام حسين( در اين‌باره می‌فرمايد:

منّا اثنا عشر مهديّاً... و هو القائم بالحقّ يحيی الله تعالی به الأرض بعد موتها، و يظهر به دين الحقّ علی الدين کلّه و لو کره المشرکون؛

مهدی از جمله ما دوازده نفر (معصوم) است... او به حق قيام می‌کند تا خداوند متعال به وسيله او، زمين را بعد از مردنش زنده نمايد و توسط وی دين حق را بر تمام اديان ديگر چيرگی بخشد، هرچند مشرکان را خوش نیاید.

(وَعَدَ اللَّـهُ الَّذِينَ آمَنُوا مِنكُمْ وَعَمِلُوا الصَّالِحَاتِ لَيَسْتَخْلِفَنَّهُمْ فِي الْأَرْضِ كَمَا اسْتَخْلَفَ الَّذِينَ مِن قَبْلِهِمْ وَلَيُمَكِّنَنَّ لَهـُمْ دِينَهُمُ الَّذِي ارْتَضَى‏ لَهـُمْ وَلَيُبَدِّلَنَّهُم مِّن بَعْدِ خَوْفِهِمْ أَمْناً(؛

خدا به كسانى از شما كه ایمان آورده و كارهاى شایسته كرده‏اند، وعده داده است كه حتماً آنان را در این سرزمین جانشین [خود] قرار دهد؛ همان‌گونه كه كسانى را كه پیش از آنان بودند جانشین [خود] قرار داد، و آن دینى را كه برایشان پسندیده است به سودشان مستقر كند، و بیمشان را به ایمنى مبدل گرداند.

خداوند در اين آيه نيز وعده فرمود که حکومت روی زمين و تمکين دين و آيين و امنيت کامل را به گروهی باايمان می‌دهد که کارهای صالح می‌کنند. مفسران درباره مصداق گروه یادشده نظریات گوناگون دارند. اما می‌توان گفت که قدر مسلم و نمونه اتمّ حاکميت توحيد و امنيت کامل و عبادت خالی از شرک در زمانی تحقق می‌يابد که مهدی موعود( ظهور نمايد.
 

تفسير روح المعانی و بسياری از تفاسير شيعه از امام سجاد( درباره تفسير آيه فوق، چنين روايت کرده‌اند:
هم والله شيعتنا أهل‌البيت، يفعل الله ذلك بهم علی يد رجل منّا و هو مهدیّ هذه الأمّة، يملأ الأرض عدلاً و قسطاً، کما ملئت ظلماً و جوراً؛

به خدا سوگند! آنان شيعيان ما هستند. خداوند اين کار را برای آنان به دست مردی از ما انجام می‌دهد که «مهدی» اين امت است؛ زمين را پر از عدل و داد می‌کند، آن‌گونه که از ظلم و جور پرشده باشد. 

(وَنُرِيدُ أَن نَّمُنَّ عَلَى الَّذِينَ اسْتُضْعِفُوا فِي الْأَرْضِ وَنَجْعَلَهُمْ أَئِمَّةً وَنَجْعَلَهُمُ الْوَارِثِينَ(؛

و خواستیم بر كسانى كه در آن سرزمین فرودست شده بودند منّت نهیم و آنان را پیشوایان [مردم] گردانیم، و ایشان را وارث [زمین] كنیم.
برخی از مفسران معتقدند که اين آيه هرگز از برنامه ویژه بنی‌اسرائيل سخن نمی‌گويد، بلکه بیان‌کننده قانونی کلی برای همه اعصار و قرون و همه اقوام و جمعيت‌هاست. ايجاد حکومت بنی‌اسرائيل و زوال حکومت فرعونيان، نمونه‌ای از تحقق اين مشيت الهی است. افزون بر آن، نمونه کامل‌ترش را در حکومت پيامبر اسلام( و يارانش بعد از ظهور اسلام، می‌توان سراغ گرفت. در نهايت، ظهور حکومت حق و عدالت در سراسر کره زمين به وسيله مهدی موعود( نمونه گسترده‌تر آن است. بدين روی، اين آيه از جمله آياتی است که به روشنی بشارت ظهور چنين حکومتی را می‌دهد. لذا در روايات اسلامی، ائمه اهل‌بيت( اين آيه را به حکومت جهانی حضرت مهدی( تطبيق داده‌اند.
 از جمله در روايتی از امام علی(، آمده است:
هم آل محمّد( يبعث الله مهديّهم بعد جهدهم، فيعزّهم و يذلّ عدوّهم؛

اين گروه آل محمد( هستند؛ خداوند مهدی آنها را بعد از زحمت و فشاری که بر آنان وارد می‌شود، برمی‌انگيزد و به آنان عزت می‌دهد و دشمنانشان را ذليل و خوار می‌کند.

(وَلَهُ أَسْلَمَ مَنْ فِي السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضِ طَوْعاً وَكَرْهاً(؛

هركه در آسمان‌ها و زمین است خواه و ناخواه سر به فرمان او نهاده است.
اگر این آیه به جنبه اطاعت و اسلام تکوینی اشارت دارد، تسليم‌پذيری همه موجودات زمينی و آسمانی را در برابر اراده خداوند نشان می‌دهد و اگر به جنبه تشريعی آن اشارت دارد، پذيرش حاکميت دين اسلام را در نزد همه انسان‌ها در عصر ظهور نشان می‌دهد. بنابر روایتی، امام کاظم( درباره شأن نزول اين آيه چنين فرموده است:
أنزلت فی القائم إذا خرج باليهود و النصاری و الصابئين و الزنادقة و أهل الردّة و الکفّار فی شرق الأرض و غربها، فعرض عليهم الإسلام فمن أسلم طوعاً أمره بالصلاة و الزکاة و مايؤمر به المسلم و يجب لله عليه و من لم يسلم ضرب عنقه حتّی لايبقی فی المشارق و المغارب إلّا وحّد الله؛

آيه درباره قائم فرستاده شده است. هنگامی که حضرت خروج می‌کند به يهود، مسيحيت، ستاره‌پرستان، ملحدان، مرتدان و کفار در شرق و غرب عالم، آنها را به اسلام دعوت می‌نمايد. اگر فردی آن را از روی رغبت پذيرفت، آن‌گاه وی را به اقامه نماز، پرداخت زکات و انجام آن‌چه فرد مسلمان بدان سفارش شده و از طرف خداوند به وی واجب اعلام گرديده، دستور می‌دهد و کسی که اسلام را نپذيرد، گردنش زده می‌شود تا در شرق و غرب عالم کسی جز مؤمنی به خدا باقی نماند.

بر مبنای آيات و روايات، همه مردم شرق و غرب عالم در عصر مهدويت تعاليم حيات‌بخش اسلام را خواهند پذیرفت. بديهی است که با فراگير شدن اين دين الهی، ديگر هيچ‌گونه مرزی ميان آنان متصور نخواهد بود و همه بر محور ايمان به خدای يگانه و حکومت واحد الهی، هويت يک‌پارچه‌ خويش را به دست خواهند آورد. بدين‌روی، گستره دولت مهدوی نيز که بر آموزه‌های وحيانی اين دين جهان‌شمول استوار است، در افق بالاتر از مرزهای جغرافيایي قرار می‌گيرد و به همان‌سان که تعاليم اسلامی در عصر ظهور جهانی است، حکومت مبتنی بر اين ارزش‌ها نيز جهانی خواهد بود و همه انسان‌های روی زمين، از اين نظام عادلانه‌ امت‌محور بهره‌مند خواهند شد.

نتيجه

این پژوهش در پاسخ به چیستی مبنای قلمرو دولت در عصر ظهور، مفاهيم و کلياتی را درباره موضوع تحقيق بررسی می‌کند، سپس ديدگاه اسلام را در خصوص مبنای سرزمينی و عقيدتی قلمرو دولت در اين عصر مطرح می‌سازد. بنابر اين تحقيق، با وجود آن‌که در کوتاه‌مدت آرمان نهايي دين الهی را درباره ايجاد حکومت جهانی نمی‌توان متحقق ساخت و بدين سبب، شناسايي مرزها، احترام نهادن به مقررات و قراردادهای بين‌المللی از نظر اسلام اهميت می‌يابد، دولت اسلامی مسئوليت‌هایی فراملی برای حمايت از مستضعفان جهان و به ويژه مسلمانان، مقابله با نظام سلطه، بسترسازی برای تحقق نظام جهانی امت‌محور و تلاش برای دست‌يابی به اين آمال نهايي برعهده دارد.

آيات و رواياتی درباره اهداف بلند‌مدت اسلام، عصر ظهور را دوران تحقق يافتن چنين آرمانی معرفی می‌کنند. براساس اين دسته از آيات و روايات که وضعيت جغرافيای سياسی جهان را در آن عصر به گونه شایسته توصیف می‌کنند، دولت مهدوی بر مبنای آموزه‌های دين اسلام شکل می‌گيرد و به همان‌سان که اين آموزه‌ها فراگير و جهان‌شمول هستند، دولت عصر ظهور نيز به گستره فعاليت و صلاحيت همه انسان‌ها و سرزمين‌ها خواهد بود. به سخن کوتاه، دولت عصر ظهور که پاس‌داری از دست‌آوردهای انبيای الهی تا خاتم پيامبران را به عهده دارد، مرز نمی‌شناسد و برای حفظ و گسترش اين دست‌آوردها و احيای ارزش‌های ناب اسلامی، تمام آفاق را درمی‌نوردد. 
پي‌نوشت‌ها
مردم‌سالاری مهدوی
دكتر فرح رامین(
چکیده

بحث درباره دموکراسی و قابلیت انطباق آن در جوامع اسلامی با بستر شریعت، از هنگام آشنایی مسلمانان با آرای افلاطون و ارسطو آغاز شده است. در دوران معاصر نیز بررسی نگرش شیعی در باب طرح نسبت میان حکومت مهدوی و مردم‌سالاری و نقش مردم در این حکومت، توجه بسیاری از اندیشه‌‌ورزان را به خود جلب کرده است.

نظریه دموکراسی در طول قریب به سه هزار سال تاریخ اندیشه سیاسی طراحی شده، اما گستردگی و مبهم بودن معنا، اصول و ارکان آن، یافتن ارتباط دکترین مهدویت و دموکراسی را پیچیده ساخته است.

این نوشتار، به جای طرح دغدغه فکری سازگاری یا ناسازگاری مهدویت و دموکراسی، به کندوکاو درباره تأثیر مردم در حکومت مهدوی می‌پردازد و بیان می‌نماید که نهضت مقدس مهدوی، انقلابی فراگیر و جهانی با بسیج توده‌ای است که مردم با بیعت گسترده خود آن را می‌پذیرند و در تثبیت این حکومت از طریق مکانیسم‌های خاص دینی، نقش اساسی ایفا می‌کنند.

واژگان کلیدی

دموکراسی، مقبولیت، مشروعیت، حق، تکلیف، بیعت، شورا.
مقدمه

از تکوین نخستین جوامع ابتدایی تا به امروز، در دوره‌های گوناگون تاریخی، همواره اندیشه سامان‌بخشی به حیات جمعی و تنظیم رابطه افراد و گروه‌ها با حکومت وجود داشته است. در دوران برتری‌جویی کلیسا و به طور کلی حکومت‌های دینی پیشین، آن‌چه به گونه‌ای رسمی ادعا می‌شد، حکومت خدا در زمین بود که در سایه قیومیت خلیفه یا رسول او قرار داشت و تنها غایت آن، رضایت خداوند و جریان مستمر تکلیف آدمیان در برابر او بود. در نگرش دنیای امروز به خصوص بعد از ظهور عصر روشن‌گری، انسان به جای خدا نشسته و این تغییر مبنایی، به خودی خود تحولات دیگری را در عرصه‌های مختلف از جمله عرصه سیاسی پدید آورده است. از میان جوامع دینی پیشین، جوامع لیبرال سر برآوردند و علوم تجربی تفسیر و تبیین جهان را برعهده گرفتند. بنیاد سیاست به جای رضایت خداوند بر رضایت انسان و بر حقوق طبیعی او مبتنی گشت و سخن از ایجاد میثاق‌های اجتماعی، اراده همگانی، حقوق شهروندی و دموکراسی به میان آمد. اگر حکومت‌های دینی تکلیف‌مدار بودند و حق را از آنِ خداوند و پیرو آن، جانشینان او در زمین می‌دیدند، حکومت‌های لیبرال دموکرات همه حق‌ها را از آنِ انسان و میثاق‌هایی می‌دانستند که خودشان با عقل جمعی خود فراهم آورده بودند.

برخی در نظام اسلامی، معتقدند که براساس آموزه‌های دینی (به ویژه شیعی)، تمدن اسلامی، فقه‌محور و دموکراسی، مبتنی بر آزاداندیشی و حق‌محوری است و از این‌رو، نظام مبتنی بر مهدویت تکلیف‌اندیش است و حق‌اندیش نیست و مفهوم مهدویت و دموکراسی جمع‌ناشدنی می‌نمایند.
 اما با عبور از لایه‌های سطحی مذهب مشخص می‌شود که نظام فقهی، براساس حقوق تک‌تک افراد جامعه و سفارش یکایک افراد به رعایت این حقوق بنا نهاده شده است. داروی شفابخش حق، از جمله دست‌مایه‌های اصلی نظام مهدوی‌محور است و تن‌درستی و چالاکی اجتماعی، تنها یکی از میوه‌های شجره طیبه‌ای است که بر پایه حفظ حقوق آحاد جامعه و تکیه بر عدالت بنا شده است. تأکید بر محفوظ داشتن حقوق افراد جامعه، توازنی مطلوب میان حق و تکلیف برقرار می‌کند و مفهوم مهدویت به معنای حقیقی کلمه با تکیه بر انتظار واقعی و سازنده جامعه و اعتقاد به این‌که منتظر مصلح، خود باید صالح باشد، مرتبه‌ای والاتر از مردم‌سالاری را پیش می‌کشد و تأیید می‌کند. اعتقاد به ظهور منجی آسمانی که در شیعه در قالب مهدویت رخ می‌نمایاند، در حقیقت با شایسته‌سالاری سازگار است. اعتقاد به مهدویت، با ساختاری چنین و درپی تحقق حکومتی چنان، زمینه‌ای برای هدایت جامعه به سوی ساختار موعود خواهد بود.

نظام مردم‌سالاری مبتنی بر آموزه‌های دین، در این مسیر با تعمیم دین و نفوذ آن به شریان‌های جامعه، ضمن احساس مسئولیت آحاد مردم به عمل‌کرد سیستم حاکم و شریک دانستن خود در پی‌آمدها و دست‌آوردهای حکومت شکل خواهد گرفت که در واقع، جزئی از بدنه جامعه و حتی پاسخ‌گوترین بخش جامعه نیز خواهد بود. بی‌شک، در نظامی چنین که نتیجه قطعی اعتقاد به مهدویت است، تسری حکومت مردم بر مردم با مناسب‌ترین شکل و ملموس‌ترین وضعیت ایجاد می‌شود و ضمن ارزش ‌نهادن به آموزه‌های دینی و شیعی، میان ریشه این نوع مردم‌سالاری دینی که همان مهدویت است و ثمره آن‌که همانا گویاترین نوع مردم‌سالاری است، هیچ‌گونه تعارضی وجود نخواهد داشت.

به تدریج، با نهادینه شدن اعتقاد سازنده و اثرگذار به مهدویت و ایجاد اعتقاد فراگیر به لزوم اصلاح در نفس و تعمیم آن به دیگران که از جمله بهره‌های ثابت شده حکومت مهدویت‌محور است، ارتباط برپایه قانون که از مردم‌سالاری دینی به درستی شکل گرفته است، جای خود را به ارتباط برپایه محبت خواهد داد. گذر از این مسیر، جز از راه تعمیم اعتقاد به مهدویت به ضمیر درونی انسان‌ها و بیدار کردن حس دگردوستی و ترجیح دیگری بر خود میسر نیست و این حاصل نخواهد شد مگر این‌که مهدویت‌مداری در جامعه مردم‌سالار با تقویت جنبه دین‌داری و تمسک به شاخصه‌های شریعت، نهادینه شود.

در چنین نظامی، هریک از آحاد جامعه، جایگاه خود را برای سیر عمومی به سوی تکامل می‌شناسد و براساس قابلیت‌ها و انگیزه‌های حاکم، مناسب‌ترین روش را برای یاری رساندن به دیگران و خود در مسیری به سوی تکامل می‌یابد. این الگوی حکومتی و ساختار اجتماعی، بارها از مفهوم عام دموکراسی که مفهومی بسیار مبهم است و آن‌چه الگوها و نسخه‌های غربی آن برای چنین جامعه‌ای به ارمغان می‌آورند و در عین حال گستاخانه آن را با آموزه‌های دینی به ویژه شیعی معارض می‌دانند، برتر و کامل‌تر است و به یقین، تضمینی پذیرفتنی و معقول برای سعادت همه‌جانبه برای جامعه را بشارت می‌دهد. اعتقاد به مهدویت نه تنها جامعه را از الگوی مناسب حکومتی دور نمی‌کند، بلکه راه را برای تحقق چنین حکومتی هموارتر می‌سازد و فراتر از آن، زمینه را برای ایجاد جامعه‌ای مبتنی بر محبت و به دور از قوانین بی‌انعطاف بشری فراهم می‌کند. این اعتقاد الگوی حکومتی پویا، دین‌مدار و متکی بر آموزه‌های مهدویت و افزون بر این، دربرگیرنده تمامی نقاط قوت یک ساختار مردم‌سالاری راستین را فراهم می‌آورد. برقراری ارتباط محب و محبوب و مرید و مراد میان تک‌تک افراد اثرگذار جامعه از یک‌سو و رهبر سیاسی و مذهبی جامعه از سوی دیگر، شرایط را برای تحول جامعه و حرکت آن به سوی ره‌آوردهای جامعه‌ای مهدویت‌مدار، بیش از پیش آماده می‌سازد.

آن‌چه این مقاله بدان می‌پردازد، بررسی نگرش شیعی در باب طرح نسبت میان حکومت مهدوی و مردم‌سالاری است؛ نگرشی که میان حق و تکلیف، رضایت مخلوق و خالق و میان خلق و حق آدمی با حق خالق و تمامیت دین آشتی برقرار می‌سازد و از این ره‌گذر، جایگاه مردم را در حوزه تفکر سیاسی مهدوی مشخص می‌کند.

وانگهی نظریه دموکراسی در مفهوم غربی‌اش، مفسران بی‌شمار و بسیار متفاوت و گاه متضادی دارد که در طول قریب به سه هزار سال تاریخ اندیشه سیاسی بشر، طراحی شده و بسیاری به آنها نقد کرده‌اند. گستردگی و مبهم بودن معنای دموکراسی و اصول آن، هم‌چنین مقبولیت عام دموکراسی به ویژه در سده بیستم، یافتن ارتباط بین دکترین مهدویت و دموکراسی را پیچیده‌تر می‌سازد.

چیستی دموکراسی

آیا دموکراسی نظریه سیاسی عام و فراگیری است یا روشی حکومتی به شمار می‌رود که سازوکارهای اداره جامعه را معین می‌کند؟ اگر دموکراسی به منزله یک روش است، آیا روش‌ها از ارزش‌ها تهی و به لحاظ ماهیت خنثا هستند و دموکراسی با هرگونه ایدئولوژی سازگار است؟ آیا دموکراسی تنها در برگزاری انتخابات خلاصه می‌شود؟ آیا هر حکومت برگزیده مردم باید دموکراتیک باشد؟ اقلیت‌ها در دموکراسی چه جایگاهی دارند؟ آیا اکثریت حق دارند درباره حقوق اقلیت تصمیم بگیرند؟ برای پاسخ به این پرسش‌ها باید تعریفی روشن از مفهوم دموکراسی درانداخت، اما تاریخ اندیشه دموکراسی پیچیده و حاکی از دریافت‌های متضاد است. اصطلاح دموکراسی که رایج‌ترین اصطلاح در علم سیاست به شمار می‌رود، مفهومی شناور و لغزنده را تداعی می‌کند. راسل هانس، محقق امریکایی می‌گوید:

در همان حال که ارزش دموکراسی متعالی‌تر گشت، معنای آن در سروصدای تعبیرهای متفاوت گم شد.

واژه دموکراسی تلفیقی از دو لفظ یونانی «demos» به معنای عامه مردم «krato» به معنای قدرت، حکومت، اداره امور و حاکمیت است. بنابراین، لغت دموکراسی همان حکومت مردم (مردم‌سالاری) معنا می‌شود.

ابراهام لینکلن شایع‌ترین تعریف از اصطلاح دموکراسی را در عرف سیاسی مطرح کرده که با معنای لغوی این واژه مطابق است: «ارایه حکومت مردم برای مردم و به وسیله مردم».
 

این تعریف واژه مردم را سه بار به کار می‌برد، ولی مردم چه کسانی هستند؟ استنباط از کلمه مردم در ادوار تاریخ با تطور و تغییر هم‌راه است. در یونان بردگان و زنان و بیگانگان جزء مردم محسوب نمی‌شدند. حق رأی در قانون اساسی 1791 فرانسه، به افرادی تعلق داشت که میزان معینی مالیات می‌پرداختند. زنان در کشورهای اروپایی تا اواخر قرن نوزدهم از مردمان به شمار نمی‌آمدند و حق رأی نداشتند. بی‌سوادها در بعضی از دموکراسی‌ها، از رأی دادن محروم بودند.

مراد از حکومت مردم چیست؟ آیا همه مردم باید حکومت کنند یا اکثریت مردم؟ اگر اکثر حکومت می‌کنند، دیگر دموکراسی حکومت مردم نیست، بلکه حکومت اکثریت است و اقلیتی همواره در مقابل این اکثریت رأی‌ها را می‌بازد، پس آیا دموکراسی، دیکتاتوری اکثریت نیست. از طرفی، دموکراسی در معنای لغوی اقتضا دارد که مردم به گونه مستقیم در فرآیند قانون‌گذاری و تصمیم‌گیری سیاسی مشارکت داشته باشند و خود بر خویشتن حکومت کنند، بی‌آن‌که قدرت سیاسی را به بخش خاص یا اقلیتی نخبه و کاردان تفویض نمایند، اما واقعیت این است که در جوامع به مقیاس وسیع‌ کنونی (large-scale) در عمل، امکان ندارد که «demos» قدرت سیاسی را در دست داشته باشد. عامه مردم در جوامع دموکراتیک معاصر جای خود را به نمایندگان (representatives) داده‌اند. از این‌رو، شاید بتوان گفت دموکراسی نه حکومت اکثریت بلکه حکومت اقلیت برگزیده مردم است.

حکومت دموکراسی «برای مردم» است، یعنی همه کارهایش در جهت منافع مردم است. اما غالب دیکتاتوری‌ها نیز همین ادعا را داشته‌اند. برای نمونه، رژیم دیکتاتوری مارکسیستی شوروی سابق در زمان لنین و استالین، جز این ادعایی نمی‌کرد.

بنابر ادعای سوم در تعریف فوق، دموکراسی حکومتی است «به وسیله مردم»، یعنی این مردم هستند که حاکمان را از طریق گزینش نمایندگان ـ مستقیم یا غیرمستقیم ـ انتخاب می‌کنند. اما چه‌بسا حاکمی با رأی مردم بر سر کار آید و سپس هرچه می‌خواهد انجام دهد و حاضر هم نباشد از تخت حکومت پایین بیاید. لذا افرادی مانند پوپر به ناچار قید دیگری در تعریف دموکراسی گنجانده‌اند: «مردم حکام را بر سر کار آورند و بتوانند از قدرت هم عزل نمایند.»

امروزه متفکران سیاسی معتقدند که به جای پرسش از کسی که شایستگی حکومت دارد، باید درباره چگونه حکومت کردن پرسید. پوپر وجه تمایز دموکراسی آتن و مدرن را در این امر دانسته که آموزه کلاسیک، دموکراسی را ایدئولوژی و نظریه‌ سیاسی و آموزه معاصر و مدرن آن را به منزله روش و تکنولوژی مطرح می‌کند.

دموکراسی به مثابه یک روش

دموکراسی در دنیای امروز، موضوعی است مربوط به رکن کارآمدی نظام و روش حکم‌رانی که جای بحث آن در علم سیاست است و نه فلسفه سیاسی.
 

نظریه‌پردازان از هابز تا شومپتر، دموکراسی را واقعیت سیال اجتماعی ـ تاریخی و روشی برای توزیع قدرت و تقلیل خطاها در جامعه می‌دانند. می‌توان به نظریات برخی از متفکران غرب در این زمینه اشاره کرد:

1.‌ ژوزف شومپتر با تمایز بین دو مفهوم دموکراسی، آن را به منزله یک روش و آن هم در معنایی محدود تعریف می‌کند. مراد او از دموکراسی، نوعی روش سیاسی است؛ نوعی نظم نهادی برای ورود به عرصه تصمیم‌گیری‌های سیاسی از طریق واگذاردن قدرت تصمیم در همه امور به افراد معینی که موفق شده‌اند آرای مردم را به دست آورند. تعریف او دو بُعد را در خود جای می‌دهد: رقابت و مشارکت. او می‌گوید:

دموکراسی فقط به این معناست که مردم می‌توانند کسانی را که بر آنها حکومت می‌کنند، بپذیرند یا رد کنند، نه این‌که مردم در مفهوم مشخصی از واژه‌های مردم و حکومت، عملاً حکومت می‌کنند. در واقع، دموکراسی حکومت سیاست‌مداران است.

2. کارل پوپر دموکراسی را نه فلسفه‌ای سیاسی ـ عقلانی، بلکه تنها به صورت مدلی تجربه‌‌شدنی عرضه می‌کند. او با مطرح کردن مهندسی اجتماعی جزء‌به‌جزء معتقد است که باید جامعه را باز گذاشت و کوشید که در گذر زمان، نهادهای
سیاسی ـ اجتماعی بهبودی یابند. این روش، همان راه توسعه و پیش‌رفت و همان دموکراسی واقعی است. البته پوپر معتقد است که صورت‌های بعدی دموکراسی در تحلیل مهندسی اجتماعی از صورت‌های فعلی آن بهتر و کاراتر و مقبول‌تر در می‌آید. او در تصویر مدل‌ سیاسی مطلوب خود، بارها تأکید می‌کند که در قید الفاظ و اصطلاحات نیست و دموکراسی را حکومتی می‌داند که بدون خون‌ریزی از شرّش می‌توان خلاص شد، ولی دیکتاتوری حکومتی است که جز به وسیله انقلاب، امکان رهایی از آن نیست.

3. ساموئل هانتینگتون در کتاب موج سوم می‌نویسد:

در اواسط سده بیستم در بحث‌های مربوط به معنای دموکراسی سه برداشت عام جا باز کرده است: دموکراسی به معنای شکل حکومت، برحسب منابع قدرت برای حکومت، برپایه مقاصدی که حکومت در پیش می‌گیرد و برمبنای شیوه و روال کاری که در تشکیل حکومت به کار گرفته می‌شود... پس از جنگ جهانی در بین افراد سرشناس از جمله صاحب‌نظران، درباره معنای دموکراسی بر مبنای منبع (منابع قدرت حکومت) و یا مقصود (مقاصدی که حکومت در پیش دارد) بحثی درگرفت و جمع بی‌شماری از افراد صلاحیت‌دار نیز آن را چنان‌که شومپتر در نظر داشت، برپایه شیوه و روال کار تعریف کردند.

4.‌ ریچارد . جی می‌گوید:

مفاهیم سیاسی که با پسوند «ایسم» بررسی می‌شوند. مثل لیبرالیسم، فاشیسم، فمینیسم و...، برچسب‌های امروزی‌اند که برای فلسفه‌هایی برنامه‌دار هم‌راه با جنبش‌های سیاسی عمده‌اي که در دویست سالی که از انقلاب فرانسه می‌گذرد، پیدا شده است، اما در مقابل، دموکراسی که پسوند «ایسم» ندارد، منتج از مباحثات سیاسی در دولت‌شهرهای یونان باستان، به خصوص آتن، در سده‌های چهارم و پنجم قبل از میلاد است و بیان‌گر نوعی خاص از رژیم یا شکل‌بندی سیاسی است.

ارکان دموکراسی

برخی از ارکان ویژه دموکراسی که آن را ناسازگار با حکومت ولایی می‌نمایند، عبارتند از:
الف)‌ عقلانیت

انسان‌ها قادرند با استفاده از عقل، همه مسائل را درک و حل کنند. عقل بر شالوده‌ها و بنیان‌های محکمی استوار است که به نیازهای انسانی پاسخ می‌گوید و به حل نزاع‌های جامعه توانایی دارد. عقل داور نهایی در منازعات است و مستقل از وحی و آموزش‌های الهی، قدرت اداره زندگی بشر را دارد. از پی‌آمدهای عقل‌گرایی، دین‌ستیزی است. بلاستر می‌گوید:

به کار گرفتن عقل، ضرورتاً نوعی بی‌حرمتی به مرجعیت در مسائل فکری و اعتقادی است.

ب) انسان‌مداری (اومانیسم)

مهم‌ترین رکن دموکراسی غربی، اصالت فرد است. تلاش متفکران غربی چنین برایندی را در منطق اجتماعی غرب نمودار ساخت که فرد انسان، اصل، اساس و غایت همه هستی است. باید کوشید تا حد ممکن به خواست او احترام بگزارند و هرنوع خواست و میل انسان‌ها در محدوده توافق اکثریت معقول است و راه سعادت و خیر جامعه، در تنظیم قوانینی است که ضامن نفع و خیر اکثریت باشد.

ج) تکثرگرایی (پلورالیسم)

اگر دموکراسی تنها به معنای حکومت اکثریت باشد که در نازیسم و کمونیسم، اکثریت از آنِ حاکمان بود، جامعه دموکراتیک جامعه‌اي به شمار می‌رود که بیشتر متکثر است و بیشتر بی‌رنگی بر آن حکومت دارد. تکثرگرایی در عرصه‌های گوناگون تجلی می‌یابد: سیاست، مذهب، اخلاق، هنر و... .

تکثرگرایی در عرصه دین که جان هیک انگلیسی بنیان‌گذار آن بود، مدعی بی‌طرفی به ادیان مختلف و حقانیت همه آنهاست. بنابر ادعای پلورالیسم اخلاقی، خوبی و بدی، بیش از یک معیار دارد و لازمه آن نسبیت اخلاق است. پلورالیسم سیاسی که یکی از اصول بنیادین دموکراسی لیبرال به شمار می‌رود، به توزیع قدرت سیاسی میان گروه‌ها و سازمان‌های مستقل از دولت برای مشارکت آنها در صحنه سیاست‌گذاری اعتقاد دارد و ابزار آن، احزاب و جامعه مدنی است. نمونه بارز تکثرگرایی سیاسی، ائتلاف چند حزب با یک‌دیگر در انتخابات است که با وجود اختلاف نظر، با هم متحد می‌شوند تا حکومت خود را سرکار بیاورند. در حالی که همین احزاب از حیث نظری هم‌نظر نیستند و هرکدام به اصول خود معتقدند، در معاشرت سیاسی ـ اجتماعی با حفظ اکثریت، با یک‌دیگر سازش می‌کنند.

آشکار است که نتیجه اصالت فرد، عقلانیت و پلورالیسم در همه زمینه‌ها، افتادن در دامان نسبی‌گرایی است. در نظامی که قوانین، برآمده از خواست انسان‌ها و محصول عقل و اندیشه است و ارتباطی به ماورای طبیعت و وحی ندارد، حقایق ثابت و مطلقی وجود نخواهد داشت. به عبارت دیگر، هیچ عقیده و ارزشی، حقیقت مطلق به شمار نمی‌رود و دموکراسی به پراگماتیسم و نسبیت عقاید و ارزش‌ها خواهد انجامید. این نسبی‌گرایی در دو عرصه تکثر و تنوع عقاید و سیاست نمود می‌یابد و موجب بروز مشکلات عمده‌اي می‌شود که برخی تحلیل‌گران غربی آن را موجب زوال و فساد جامعه می‌بینند. برژنسکی در این‌باره می‌نویسد:

امریکا به وضوح نیازمند یک بازنگری فلسفی و انتقاد از فرهنگ خودی است. امریکا باید به درستی این واقعیت را بپذیرد که لذت‌طلبی هم‌راه با نسبی‌گرایی که راهنمای اصلی زندگی مردم شده است، هیچ‌گونه اصول ثابت اجتماعی را ارائه نمی‌دهد؛ باید بپذیرد جامعه‌ای که به هیچ‌یک از ویژگی‌های مطلق اعتقاد ندارد، بلکه در عوض رضایت فردی را هدف قرار می‌دهد؛ جامعه‌ای است که در معرض تهدید، فساد و زوال قرار دارد.

اسلام و دموکراسی

بحث درباره دموکراسی و نظام‌های مدنی غرب و قابلیت انطباق آن در جوامع اسلامی با بستر شریعت، از هنگام آشنایی مسلمانان با آرای افلاطون و ارسطو و نظریه حکومت‌های چهارگانه آریستوکراسی، دموکراسی، الیگارشی و تیرانی آغاز شده است.

مقایسه اسلام ـ به ویژه تشیع ـ با دموکراسی و مردم‌سالاری، از دغدغه‌های اساسی متفکران اسلامی، در دهه‌های پایانی قرن بیستم، بوده است. آیا حاکمیت دینی و به خصوص امامت و مهدویت با دموکراسی نه به منزله ایدئولوژی و نظریه‌ای سیاسی، بل به منزله تکنولوژی و روشی در توزیع قدرت و نظارت بر آن سازگار است؟

برای سازگار دانستن و ندانستن اسلام و دموکراسی باید به تعریف دموکراسی و موضع‌گیری انسان در برابر این پرسش پرداخت که حتی اگر دموکراسی را به مثابه روش انگاریم، آیا روش‌ها می‌توانند در ماهیت خنثا و در نظام‌های لائیک و دینی علی‌السویه به کار روند؟

برخی دانش‌وران اسلامی دموکراسی را به‌گونه‌ای مشارکت مردمی، نفی استبداد یا حاکمیت قانون می‌دانند و فارغ از مبانی آن به سازگاری اسلام با دموکراسی معتقدند.
 برخی نیز دموکراسی را به معنای حکومت اکثریت و با توجه به مبانی خاص آن چون مشروعیت مردمی، با اسلام سازگار نمی‌دانند.
 به نظر می‌رسد، قائلان به سازگاری دموکراسی و حاکمیت دینی معتقدند که روش‌ها
 به لحاظ ماهیت خنثا هستند و خصلتی عام و همگانی دارند. البته این سخن بدین معنا نیست که روش‌ها بر هیچ مبنا و اصولی پایه‌گذاری نشده‌اند و هیچ غایت و هدفی را دنبال نمی‌کنند؛ زیرا اگر از هر روشی پرده‌برداری شود، در پشت آن نظریه و فلسفه‌ای خاص قرار دارد که ضامن اجرایی آن روش است و برای بررسی میزان عمل‌کرد یک روش آن را با اهداف و غایاتی می‌سنجند که درپی آن است. خنثا بودن روش‌ها، بدین معناست که آنها با مبانی و ایدئولوژی‌های مختلف سازگار و در هر نظامی قالب و محتوای حقوقی و فرهنگی خاصی یافته‌اند و به منزله یک روش در خدمت ارزش‌ها، احکام و اهداف ایدئولوژی خاصی قرار می‌گیرند. پیوند دموکراسی در سیر تحولش گاه با لیبرالیسم و سکولاریسم و زمانی با کمونیسم یا سرمایه‌داری، همین حقیقت را بیان می‌کند.

معتقدان به سازگاری اسلام با دموکراسی، دموکراسی را نوعی متد و فن جدید و تجربه‌ای عرفی ـ عقلایی می‌دانند و برآنند که اگر کسی از دموکراسی تعبیری اخلاقی، ایدئولوژیک یا مسلکی داشته باشد و معتقد باشد که پشت دموکراسی، نوعی جهان‌بینی، انسان‌شناسی، نظام ارزشی و ایده‌مندی خاص نهفته، این امر به مثابه آن است که بگوییم پشت الکتریسیته، الکتروکاردیوگرافی، کامپیوتر و فکس نیز نوعی ایدئولوژی وجود دارد.

در برابر این گروه، معتقدان به ناسازگاری، عقیده دارند که روش فارغ از ارزش معنا ندارد، بلکه اهداف در ابزار ترشح می‌شود و آن را تصحیح، توسعه و حتی تغییر می‌دهد. اگرچه دموکراسی، ایسم ندارد، دموکراسی غربی، آن‌چنان با مبانی لیبرالیسم آمیخته است که انفکاک‌پذیر از آن نیست. بشر امروز باید خود را از نفاق مدرنیته که از یک سو خود را سازگار با همه ادیان، نشان می‌دهد و از سوی دیگر، نسخه‌ای ملحدانه برای عمل می‌نویسد، آزاد سازد. نقد «فرامدرن» از دموکراسی که پیرامون ‌پنهان‌کاری مدرنیته است، سعی دارد از این دین پنهانی که در پس دموکراسی وجود دارد، پرده‌برداری کند و سپس به نقد آن بپردازد.

به نظر نگارنده، هرچند محتوای نظام سیاسی، جزء یا شرط ماهیت دموکراسی نیست، این روش بر ارکان، مبادی نظری ـ ارزشی و پیش‌فرض‌های ویژه‌ای استوار است که بدون آنها تحقق دموکراسی محال می‌نماید.

این نوشتار با تأکید بر ابهام‌ها، تعارض‌ها و معایبی که در دموکراسی 
غربی وجود دارد ـ گرچه به هیچ‌وجه منکر پاره‌ای از شایستگی‌های آن نیست ـ به جای طرح دغدغه فکری سازگاری یا ناسازگاری اسلام با دموکراسی، به طرح اندیشه در ویژگی‌های حکومت دینی و نقش مردم در حکومت مهدوی 
می‌پردازد؛ زیرا حتی اگر برآن باشیم که مکانیزم‌ها و شیوه‌های اجرایی اسلام را با دموکراسی در مدل غربی‌اش سازگار جلوه دهیم، باز هم غربیان ما را دموکرات نمی‌دانند:

کسانی که می‌کوشند با استفاده از شیوه ظاهری دموکراسی غربی، 
رأی اکثریت را در حمایت از اندیشه‌های خود کسب کنند و پس 
از پیروزی جوهره دموکراسی غربی (اصالت فرد) را فراموش نموده و 
به اندیشه‌های خود جامه عمل بپوشانند، حق استفاده از مکانیزم‌های اجرایی دموکراسی غربی را ندارند و صحیح این است که با زور و خشونت جلوی آنان را گرفت و به وسیله خشونت ماهیت دموکراسی را حفظ کرد.

پیش‌انگاره‌های حکومت مهدوی

در وقت گفت‌وگو از «مردم‌سالاری دینی» و نقش مردم در شکل‌دهی قدرت سیاسی و فرآیند تصمیم‌گیری در حکومت مهدوی باید توجه کرد که هستی، آسمان و معنویت در تفکر غربی معنا ندارد. انسان خود در جایگاه امر و نهی است و از موضع «فعال مایشاء»، خود را مستغنی از خالق هستی و گستره اوامر و نواهی غیبی و پیامبران الهی می‌شناسد. 

زمانی که اصالت تجربه جانشین «ایمان به غیب»، اصالت ترقی جانشین «فلاح و کمال معنوی»، دنیا و زمان حال جانشین «عقبا و مقام رضوان» و تبعیت از نفس فردی و اجتماعی جانشین «عبودیت و اطاعت» شود، دیگر جایی برای سیر در عالم دینی مهدوی عصر ظهور و استقرار حکومت علوی باقی نخواهد ماند. از این‌رو، پیش از پرداختن به نقش مردم در عصر ظهور، لازم است برخی مؤلفه‌ها و پیش‌انگاره‌های معرفت‌شناختی، هستی‌شناختی و انسان‌شناختی حکومت مهدوی بیان شود:

1.‌ عقل به مثابه «رسول باطن» و وحی به مثابه «رسول ظاهر» هر دو حجت و با یک‌دیگر منبع کشف و تنسیق مصالح بشری‌اند.

2.‌ موجودات فعل خدایند. از این‌رو، خداوند به مصالح و مفاسد آفریده‌ها 
و سازوکار آن، آگاه‌تر از هر موجود دیگری است. بنابراین، انسان نمی‌تواند 
جدا از خدا، تمام شئونات زندگی خویش را آن‌چنان تدبیر کند که بایسته و شایسته است.

3. خداوند خالق موجودات، مالک آنها و در نتیجه مَلِک است. از این‌رو، تصرف در شئون تشریعی بشر مانند شئون تکوینی وی از آنِ اوست و این حق تصرف در چارچوب خاص به انسان‌های ویژه واگذار می‌گردد.

4. آفرینش، هدف‌دار و همه پدیده‌ها از جمله انسان پیوسته در صیرورت از نقص به کمال مطلوب خویشند. دنیا و عقبا به مثابه منازل و صیرورت انسان، به هم پیوسته و در طول همند.

5. انسان بیت‌الغزل آفرینش و دارای عزت و کرامت انسانی است که با معرفت به جایگاه رفیع انسانی خود، هیچ‌گاه اسیر و برده ابزار و غایات مادی نخواهد شد و در جامعه مهدوی، روابط انسان‌ها براساس تعامل و تکمیل است.

6.‌ از آن‌جا که دین اسلام، از جامعیت و شمول لازم برخوردار است، به همه عرصه‌های حیات آدمی از جمله شیوه‌های عمل و احکام رفتاری خاص در همه زمینه‌ها به خصوص حکومت و سیاست پرداخته است و بخش‌های مختلف این دین هم‌آهنگ با یک‌دیگر و در ارتباط وثیق هستند.

7. دین و حکومت مهدوی بر پایه شاخصه‌های فضیلت که همان پاس‌داشت اخلاق و معیارهای اخلاقی است، بنا شده و در اندیشه ساختن مدینه فاضله‌ای است که در آن شهروندانِ فضیلت‌مدار و ارزش‌مدار زندگی می‌کنند.

نقش مردم در حکومت مهدوی

الگوی مردم‌سالاری در حوزه تفکر شیعی بر این مبنا استوار است که ایجاد هرگونه تغییر و تحول در جوامع انسانی به دست خود انسان‌ها و با اراده و خواست آنان امکان‌پذیر است و محور هرنوع دگرگونی در اوضاع اجتماعی به تغییر و تحول آدمی از درون بستگی دارد. قرآن کریم در این باب می‌فرماید:

(إِنَّ اللّـهَ لَا يُغَيرُّ مَا بِقَوْمٍ حَتَّى يُغَيرُّواْ مَا بِأَنْفُسِهِمْ(‌؛

در حقیقت، خدا حال قومى را تغییر نمى‏دهد تا آنان حال خود را تغییر دهند.
و نیز می‌فرماید:

(ذَلِكَ بِأَنَّ اللّـهَ لَمْ يكُ مُغَيرًّا نِّعْمَةً أَنْعَمَهَا عَلَی قَوْمٍ حَتَّی يُغَيرُّواْ مَا بِأَنفُسِهِمْ(‌؛

این [كیفر] بدان سبب است كه خداوند نعمتى را كه بر قومى ارزانى داشته تغییر نمى‏دهد، مگر آن‌كه آنان آن‌چه را در دل دارند تغییر دهند.

تغییر درونی که به منزله تغییر در زیرساخت‌های ارزشی جامعه محسوب می‌گردد، بستر و زمینه مهمی برای دگرگونی‌های اجتماعی است؛ زیرا با تحول در اندیشه و جان آدمی، اراده جمعی مناسب با آن اندیشه و آرمان بروز می‌نماید. بنابراین، اگر تحول درونی منوط به اراده و اختیار آدمی است، تغییرهای اجتماعی نیز از اراده و خواست انسان برمی‌خیزد. قرآن بارها بر این امر تأکید دارد که رهبران الهی مأمور فراخوانی مردم برای حمایت و پیروی از آنان برای برپایی حکومت عدل هستند، نه آن‌که با اعمال زور و سلب اختیار از مردم بر مردم حکومت کنند. آیات شریفی در این‌باره در زیر می‌آید:

(لَا إِكْرَاهَ فِي الدِّينِ قَد تَّبَيّنَ الرُّشْدُ مِنَ الْغَيّ(؛

در دین هیچ اجبارى نیست.
(فَذَكِّرْ إِنَّمَا أَنتَ مُذَكِّرٌ لَّسْتَ عَلَيهِم بِمُصَيطِرٍ(؛

پس تذكر ده كه تو تنها تذكردهنده‏اى.
(مَا جَعَلْنَاكَ عَلَيْهِمْ حَفِيظًا(؛

تو وكیل آنان نیستى.
(إِنْ أَنتَ إِلَّا نَذِيرٌ(؛

تو جز هشداردهنده‏اى [بیش] نیستى.
(مَّا عَلَى الرَّسُولِ إِلَّا الْبَلاَغُ(؛

بر پیامبر [خدا، وظیفه‏اى] جز ابلاغ [رسالت] نیست.

(وَمَا أَنَاْ عَلَيْكُم بِوَكِيلٍ(‌؛

و من بر شما نگهبان نیستم.
این آیات اسلام را آیین تسلیم می‌نمایند، ولی نه تسلیم آمرانه و اجباری، بلکه تسلیمی بنابر اختیار، آزادی و حفظ کرامت انسانی. این آیات نشان می‌دهند که استفاده از استبداد و قدرتی‌ مافوق اراده و اختیار مردم در تأسیس حکومت دینی جایز نیست. حال با تأکید اسلام بر عنصر آزادی و اختیار آدمی، نقش مردم در تشکیل حکومت مهدوی در قالب مکانیزم‌های خاصی تجلی می‌یابد:

الف) مقبولیت (پذیرش مردم)

مقبولیت و مشروعیت
 در عرف فلسفه سیاسی امروز توأمانند. این دو واژه به لحاظ مفهومی متغایرند، اما از نظر مصداق اتحاد دارند، یعنی حکومتی مشروع و قانونی است که مردم آن را بپذیرند و در صورت عدم پذیرش مردمی، مشروعیت خویش را از دست می‌دهد. بر این اساس، ملاک مشروعیت همان مقبولیت و پذیرش مردمی است.

فیلسوفان سیاسی اسلام میان مقبولیت و مشروعیت به تفکیک معتقدند. «حق حکومت» در این نگرش را نباید با «امکان حکومت» خلط کرد. ملاک مشروعیت در مقام ثبوت یعنی تعیین بهترین فردی که مصالح مادی، معنوی، فردی و اجتماعی مردم را می‌تواند تأمین کند و از طرف خدا به نحو خاص یا عام معین شده باشد و این امر ملازمه‌ای با قبول مردم ندارد. این نظریه که به «انتصاب» شهرت دارد، حاکمیت را از آنِ خدا می‌داند و مردم را موظف می‌دارد که به مقتضای عبودیت و ربوبیت تشریعی خداوند، قانون و فرمان الهی را رعایت کنند و حاکمیت ولیّ تعیین شده از جانب او را بپذیرند. این پذیرش مردمی به رهبر اسلامی قدرت و به حکومت او مقبولیت می‌دهد تا مجری قوانین الهی باشد. بنابر این مبنا مشروعیت حکومت از جانب خداوند و مقبولیت و قدرت حکومت از طرف مردم است و مردم در کارآمدی این نظام نقش اساسی دارند. اگر حکومتی مشروعیت داشته و قدرت نداشته باشد، به فعلیت نخواهد رسید و اگر نظامی، تنها مقبولیت مردمی داشت و از مشروعیت بهره‌مند نبود و قانونی نداشت که ارزش‌ها و اصول خویش را با آن حفظ کند و یا این‌که ارزش‌ها را نیز از رأی اکثریت کسب کرده باشد، به استبداد می‌انجامد و به تدریج مقبولیت خویش را نیز از دست می‌دهد.

با تفکیک بین مشروعیت و مقبولیت، با وجود تأکید بر قوانین و حاکمیت الهی و جانشینان او، به نقش مردم در فرآیند تصمیم‌گیری نیز توجهی ویژه می‌شود؛ زیرا مقتضای حکومت دینی، پذیرش مردمی است و مردم در نظام‌های ولایی محجور و مجبور نیستند. در تاریخ اسلام به حوادث بسیاری برمی‌خوریم که مستندی بر تفکیک این دو مفهوم است: 

1.‌ پیمان عقبه اولی و ثانی برای پی‌ریزی حکومت در مدینه توسط پیامبر اکرم( که در کسب رضایت مردمی نقش اساسی داشت؛

2. جریان سقیفه و روی‌ کار آمدن خلیفه اول، نشان ‌دهنده دخیل بودن اراده مردم در شکل‌گیری حکومت اسلامی است؛

3. به فعلیت نرسیدن حکومت علی( به مدت 25 سال و به فعلیت نرسیدن حکومت هیچ‌یک از معصومان( که با وجود داشتن مشروعیت الهی، پذیرفته مردم واقع نشدند؛

4. شکوفایی دوران حکومت علی( به مدت چهار سال و اندی، به دلیل پذیرش قاطع مردم.

تحقق حاکمیت مهدوی نیز از دو جهت مشروعیت و مقبولیت بررسی‌شدنی است. روایات معتبری وجود دارد که مشروعیت حکومت حضرت را به خداوند استناد می‌دهند و حضرتش را خلیفه الهی معرفی می‌کنند:

1.‌ انس بن مالک می‌گوید: 

خرج علینا رسول‌الله( ذات یوم فرأی علیّاً، فوضع یده بین کتفیه ثمّ قال: یا علیّ، لولم یبق من الدنیا الّا یوم واحد لطوّل الله ذلك الیوم حتّی یملك رجل من عترتك، یقال له المهدیّ، یهدی إلی الله عزّوجلّ و یهتدی به العرب، کما هدیت أنت الکفّار و المشرکین من الضلالة. ثمّ قال: «و مکتوب علی راحتیه بایعوه فإنّ البیعة لله عزّوجلّ»؛
 

ای علی اگر از دنیا تنها یک روز باقی باشد، خداوند آن روز را طولانی می‌سازد تا فردی از عترت تو به نام مهدی مالک زمین شود. او به سوی خداوند متعال هدایت می‌کند و عرب به او هدایت می‌شود، آن‌گونه که تو کافران و مشرکان را از گم‌راهی هدایت بخشیدی. سپس فرمود: «و بر دو کف دست مهدی( مکتوب است که با او بیعت کنید؛ چراکه بیعت برای خداوند عزوجل است.»

2. ابن‌طاووس می‌نویسد:

فی رایة المهدیّ مکتوبٌ البیعة لله؛

بر پرچم مهدی( نوشته شده است، بیعت برای خداوند است.

3. فرائد السمطین نقل می‌کند:

یخرج المهدیّ علی رأسه غمامة، فیها مناد ینادی: «هذا المهدیّ خلیفة الله فاتبعوه»؛

مهدی( در حالی‌که قطعه ابری بر سر او سایه افکنده قیام می‌نماید. در آن ابر گوینده‌ای است که اعلام می‌دارد: «این مهدی( خلیفه خداست از او پیروی کنید.»

با توجه به این روایات، امام خلیفه خدا و جانشین پیامبر است و وکیلی نیست که مردم او را انتخاب کرده باشند. اگر فقط مسئله انتخاب مردم بود، این امر از سقیفه برمی‌آمد و نیازی به غدیر نبود. از این‌رو، مردم‌سالاری مهدوی به این معنا نیست که امام را مردم انتخاب می‌کنند. حکومت امام مهدی( به نصب الهی مشروعیت یافته است. نقش مردم در حکومت آن حضرت، فراهم آوردن مقدمات و ایجاد زمینه برای پذیرش مردمی در شکل‌گیری ظهور آن حضرت است. قبول و پذیرش مردمی فقط در خواست و رأی اکثریت جلوه نمی‌نماید. نه تنها اکثریت با امام بیعت می‌کنند، بل زمانی فرا خواهد رسید که آنان به چنان عطش و شیفتگی می‌رسند که اضطرار حکومت جهانی موعود را با تمام وجود درک می‌کنند و آن را تنها نظام تحقق‌بخش آرمان‌ها و اهداف عالی انسانی می‌دانند و به آن عشق می‌ورزند. این‌چنین نظام سیاسی نه تنها بر آرای مردمی متکی است و پذیرش مردمی را به هم‌راه دارد، اطمینان خاطر مردم را نیز سبب می‌شود. در این نظام، بین حکومت امام و مردم تنها رابطه «دولت ـ ملت» وجود ندارد، بلکه رابطه مرید و مراد و محبوب و محب است:

إنه لایخرج حتّی لایکون غائبٌ أحبّ إلی الناس منه، ممّا یلقون من الشرّ؛

به درستی که مهدی موعود( قیام نمی‌کند تا زمانی که هیچ غایبی در نزد مردم محبوب‌تر از وی نباشد و این به دلیل شرارت‌ها و ناروایی‌هایی است که مردم دیده‌اند.

2. سید بن طاووس نقل می‌کند:

لایخرج المهدیّ حتّی یقتل النفس الزکیّة، فاذا قتلت النفس الزکیّة غضب علیهم أهل السماء و أهل الأرض، فأتی الناس المهدیّ و زفّوها إلیه ما تزفّ العروس إلی زوجها لیلة عرسها؛

حضرت مهدی( قیام نمی‌کند تا زمانی که نفس زکیه به شهادت می‌رسد. پس هنگامی که نفس زکیه کشته شد، اهل آسمان و زمین، بر قاتلان او خشم‌ناک می‌شوند. در این هنگام است که مردم، گرد مهدی( جمع می‌شوند و او را همانند عروسی که شب زفاف به سوی خانه شوهر می‌برند، برای حکومت می‌آورند.

بی‌گمان تعبیر «زفّوها الیه» حاکی از اشتیاق شدید مردم به حکومت حضرت و فراهم بودن زمینه پذیرش مردمی است.

3. در بیانی از قتاده چنین رسیده است:

المهدیّ خیر الناس... محبوبٌ فی الخلائق...؛

حضرت مهدی( بهترین مردم است... او محبوب نزد خلایق است...
4. در تعبیر دیگری آمده است:

إذا نادی مناد من السماء: «أنّ الحقّ فی آل محمّد» فعند ذلك یظهر المهدیّ علی أفواه الناس و یشربون حبّه فلا یکون لهم ذکر غیره؛

زمانی ندادهنده‌ای از آسمان فریاد می‌زند: «حق در آل محمد( است.» سپس در آن زمان مهدی( ظاهر می‌شود و محبت او در دل مردم جای می‌گیرد، به طوری که در یاد هیچ‌کس، غیر او نخواهد بود.

5. در نقل دیگری، مقدار اشتیاق مردم به آن حضرت، به شدت شوق و دل‌بستگی شتر ماده به فرزندش بیان شده است:

... فیبلغ المؤمنین خروجه فیأتونه من کلّ أرض، یحنّون إلیه کما تحنّ الناقة إلی فصیلها...؛

هنگامی که خبر خروج حضرت مهدی( به انسان‌های مؤمن می‌رسد، از هر سرزمینی به سوی او روانه می‌شوند و با اشتیاق به سوی او می‌شتابند، همان‌طور که شتر ماده به طرف فرزند خود می‌رود.

6. ابوسعید خدری از پیامبر گرامی اسلام( نقل می‌کند:

تأدی إلیه اُمتّه کما تأوی النحل إلی یعسوبها؛

امت به حضرت مهدی( پناه می‌برند، آن‌گونه که زنبور به ملکه خویش پناه می‌برد.

این روایات که نوع روی‌کرد مردم به حضرت مهدی( را نشان می‌دهد، آدمی را به یاد نحوه بیعت مردم با امیرمؤمنان علی( می‌اندازد:

... فما راعنی إلّا والناس کعرف الضبع إلیّ، ینثالون علیّ من کلّ جانبٍ حتّی لقد وطیء الحسنان و شقّ عطفای، مجتمعین حولی کربیضة الغنم...؛

ازدحام فراوانی که مانند بال‌های کفتار بود، مرا به قبول خلافت واداشت. آنان از هر طرف مرا احاطه کردند، چیزی نمانده بود که حسنین( زیر پا لگدمال شوند، چنان جمعیت به پهلوهایم فشار آورد که سخت مرا به رنج انداخت و ردایم از دو جانب پاره شد! مردم، همانند گوسفندان گرگ‌زده که دور چوپان جمع شوند، مرا در میان گرفتند... .

انسانی که برای رسیدن به سعادت هر راهی را پیش گرفته و به بن‌بست رسیده، حال این‌گونه به اشتیاق و اضطرار حکومت موعود( می‌رسد و با تمام وجود آماده یاری و جان‌بازی در محضر او می‌گردد. منتظر واقعی که این‌چنین مضطر شده است، به زمینه‌سازی برای ظهور روی می‌آورد که اگر این زمینه مردمی نباشد، جامعه لیاقت و قابلیت بهره‌مندی از این نعمت الهی را ندارد:
یخرج اُناسی من المشرق، فیوطّئون للمهدیّ یعنی سلطانه؛

از مشرق‌زمین، مردمانی خروج می‌کنند و زمینه‌ساز حاکمیت مهدی موعود( می‌گردند.

ب) بیعت

عنصر مقبولیت و پذیرش مردمی در حکومت اسلامی در قالب مکانیزم بیعت انجام می‌گیرد. بیعت، از مفاهیم شاخص در فرهنگ سیاسی اسلام است. تلاش برای گرفتن بیعت و یا نزاع به دلیل شکستن آن، همواره بخش مهمی از تاریخ سیاسی اسلام را رقم زده است. نیم‌نگاهی به بارزترین حوادث سیاسی ـ اجتماعی صدر اسلام، گویای نهادینه بودن باور به بیعت در میان مسلمانان و حتی عربان پیش از اسلام است. در قیام مهدی( نیز اجتماع بزرگی از صالحان، مستضعفان، شیعیان و موحدان حق‌طلب و عدالت‌گرا با وحدت و انسجام و هم‌راهی با ایشان بیعت می‌کنند. رسول اکرم( فرمود:

تنزل الرایات السود التی تخرج من خراسان إلی الکوفة، فإذا ظهر المهدیّ بعثت إلیه بالبیعة؛

پرچم‌های سیاهی که از خراسان درمی‌آید، در کوفه فرود می‌آید. هنگامی که مهدی( ظهور می‌کند، این پرچم‌ها برای بیعت به حضور او گسیل می‌شود.

بیعت در معنای خاص، اصطلاحی سیاسی ـ حقوقی است که توسط تمام یا گروهی از مردم و رهبر سیاسی آنها به وجود می‌آید و رابطه‌ای اخلاقی، حقوقی و سیاسی بین مردم و رهبر سیاسی آنهاست که مفاد آن را تعهد به اطاعت و پیروی مردم از رهبرشان تشکیل می‌دهد.

در دوران معاصر، به دنبال پیدایش اندیشه‌های مبتنی بر مردم‌سالاری در اداره جامعه، اهمیت واژه بیعت دوچندان شده است؛ زیرا تلاش‌هایی صورت می‌گیرد که بیعت را با مسئله «حق رأی»، «رأی اکثریت» و «انتخابات» در نظام‌های دموکراتیک تطبیق نمایند. بیعت با فرآیند حق رأی همانندی‌هایی دارد، اما این دو مکانیزم با یک‌دیگر تمایز جوهری دارند. برخی ویژگی‌های بیعت در فلسفه سیاسی اسلام عبارت است از:

1.‌ بیعت در اسلام، پیمان شرعی و عهد و میثاق با خداوند است،
 هرچند دست در دست ولیّ خدا می‌نهند و با او بیعت می‌کنند؛

2. بیعت مکانیزمی امضایی است و نه تأسیسی، بدین معنا که کارکرد بیعت در جهت پذیرش مردمی و مقبولیت حکومت است و مشروعیت برای حکومت اسلامی به ارمغان نمی‌آورد؛

3.‌ مردم به لحاظ حقوقی در انجام بیعت آزاد هستند و بیعت در نظام سیاسی اسلام خصیصه‌ای اختیاری دارد و محصول اراده طرفین است.
 بنابراین، ضمانت اجرایی دنیوی ندارد، به این معنا که اگر کسی برخلاف پیمان خود عمل کند، به مانند پیمان‌شکنان مؤاخذه و مجازات کیفری و دنیوی ندارد، هرچند که به جهت نکث پیمان از گزند عذاب اخروی در امان نیست؛

4. بیعت شونده باید مرضی الهی و مشروع دینی باشد. بنابراین، با فاسق نباید بیعت کرد؛

5. موضوع بیعت شرعاً مجاز
 و عملاً مقدور باشد. در بعضی روایات پیامبر اکرم( در هنگام بیعت تأکید بر تعلیم و تلقین این امر به بیعت‌کنندگان داشتند؛

6. عمل به مفاد بیعت واجب تکلیفی و اخلاقی است؛ زیرا از آن‌جا که بیعت قراردادی شرعی و قانونی و لازم میان مردم و رهبر است، مردم و بیعت‌کنندگان آن را نمی‌توانند نقض و نسخ کنند.
 البته رهبری آن را یک‌طرفه می‌تواند فسخ کند و بیعت را از گردن مردم بردارد، مانند عمل امام حسین( در شب عاشورا.
 با دقت در سیره معصومان( مشخص می‌گردد که اگر شخص واجد شرایط با اقبال عمومی مردم، عملاً زمام امور رهبری جامعه اسلامی را به دست گرفت، حتی بر افرادی هم که با او بیعت نکرده‌اند، لازم است که از او تبعیت و پیروی کنند و با او به معارضه نپردازند.

ج) مشارکت مردم در تصمیم‌گیری‌ها

اصل شورا و مشاوره از مهم‌ترین اصول اجتماعی اسلام است که در منابع اسلامی با دقت و اهمیت خاصی مطرح و در سیره پیامبر اکرم( و پیشوایان بزرگ اسلام جایگاه ویژه‌ای دارد، به طوری که «نهاد شورا» را ستون فقرات نظام اسلامی و شیوه‌ای اجتناب‌ناپذیر در مدیریت جامعه اسلامی می‌توان یاد کرد که نقش اساسی مردم را در تصمیم‌گیری‌های جامعه نشان می‌دهد.

قرآن کریم در آیات متعدد موضوع شورا را مطرح کرده است:

(فَبِمَا رَحْمَةٍ مِّنَ اللّـهِ لِنتَ لَهـُمْ وَلَوْ كُنتَ فَظًّا غَلِيظَ الْقَلْبِ لَانفَضُّواْ مِنْ حَوْلِكَ فَاعْفُ عَنْهُمْ وَاسْتَغْفِرْ لَهـُمْ وَشَاوِرْهُمْ فِي الأَمْرِ(؛
 

پس به [بركتِ] رحمت الهى، با آنان نرم‌خو [و پُر مِهر] شدى، و اگر تندخو و سخت‌دل بودى قطعاً از پیرامون تو پراكنده مى‏شدند. پس، از آنان درگذر و برایشان آمرزش بخواه، و در كار[ها] با آنان مشورت كن.

(وَالَّذِينَ اسْتَجَابُوا لِرَبِّهِمْ وَأَقَامُوا الصَّلَوةَ وَأَمْرُهُمْ شُورَی بَينَهُمْ(؛

و كسانى كه [نداى] پروردگارشان را پاسخ [مثبت] داده و نماز برپا كرده‏اند و كارشان در میانشان مشورت است.

(فَإِنْ أَرَادَا فِصَالاً عَن تَرَاضٍ مِّنْهُمَا وَتَشَاوُرٍ فَلَا جُنَاحَ عَلَيهِمَا(؛

پس اگر [پدر و مادر] بخواهند با رضایت و صواب دید یك‌دیگر، كودك را [زودتر] از شیر بازگیرند، گناهى بر آن‌دو نیست.
(فَبَشِّرْ عِبَادِ الَّذِينَ يسْتَمِعُونَ الْقَوْلَ فَيتَّبِعُونَ أَحْسَنَهُ(؛

پس بشارت ده به آن بندگان من كه به سخن گوش فرامى‏دهند و بهترین آن را پیروى مى‏كنند.
در آیه شریفه (وَأَمْرُهُمْ شُورَى‏ بَيْنَهُمْ(، واژه «امر» از نظر ادبی چنین است که به ضمیر جمع «هم» افزوده شده و بنابراین، همه شئون زندگی به ویژه زندگی جمعی را در‌بر می‌گیرد که در رأس آن شئون سیاسی ـ اجتماعی قرار دارد. بدیهی است که اگر کارها، به ویژه در امور مربوط به مسائل جامعه، با مشورت انجام گیرد، احتمال خطای آن کمتر است.

روایات و احادیث اسلامی به منزله دومین منابع دینی، بر شورا و مشاوره تأکید دارند و از مسلمین می‌خواهند که در امور از استبداد رأی و تک‌روی بپرهیزند و با دیگران مشورت نمایند که در غیر این‌صورت، رأی آنان بی‌ارزش خواهد بود و موجب هلاکت و نابودی‌شان می‌گردد. علی( فرمود:

و الإستشارة عین الهدایة و قد خاطر من استغنی برأیه؛

مشورت عین هدایت است و کسی که تنها به فکر خود بسنده کند، خویشتن را به خطر انداخته است.

و نیز امام صادق( فرمود:

المستبدّ برأیه موقوف علی مراخص الزلل؛

کسی که به رأی خود استبداد ورزد، بر لغزش‌گاه‌های خطا و گناه ایستاده است.

پیامبر اکرم( مشورت را از اسباب حیات جامعه و ترک آن را از اسباب مرگ جامعه معرفی می‌کند:

إذا کان اُمرائکم خیارکم و أغنیائکم سمحائکم و أمرکم شوری بینکم فظهر الأرض خیرٌ لکم من بطنها؛

هنگامی که زمام‌داران شما صالح‌ترین شما بودند و ثروت شما در دست افراد باگذشت قرار داشت و امور اجتماعی شما نیز به صورت شورا حل‌و‌فصل شد، در این صورت زنده بودن بر مرگ ترجیح دارد.

امام علی( درباره اهمیت شورا می‌فرمایند: 

و ألزموا السواد الأعظم، فإنّ یدالله علی الجماعة، و إیّاکم و الفرقة، فإنّ الشاذّ من الناس للشیطان، کما أنّ الشاذّ من الغنم للذئب؛

از سواد اعظم پیروی کنید؛ زیرا دست خدا بر سر جماعت است و برحذر باشید از مخالفت و جدایی؛ زیرا تنها مانده از مردم دچار شیطان است، چنان‌که تنها مانده از گوسفند طعمه گرگ می‌شود.

مشاوره موجب رشد اندیشه و تفکر در جامعه اسلامی و مشارکت مردم در سرنوشت خویش، سبب تقویت پیوندهای اجتماعی و تقویت روحیه مسئولیت‌پذیری و مشارکت در امور و از بین رفتن روحیه بی‌تفاوتی و انزواگرایی می‌گردد. دستور به مشورت به معنای ارج نهادن به رأی اکثریت و شورا مانع خودمحوری و تمرکز قدرت است. جامعه‌ای که فاقد سنت مشورت باشد، در تب‌وتاب خودمحوری‌ها و خودسری‌ها می‌سوزد و دچار عدم تعادل می‌شود.

نمونه‌‌های تاریخی بسیاری در باب مشورت، از زندگی پیامبر( و امامان معصوم( وجود دارد.
 با توجه به این منابع هدف از شورا به طور کلی دو چیز است:

1.‌ اجتناب از خودمحوری و استبداد رأی و خودکامگی و انحصارطلبی؛ 

2. رسیدن به معرفت و آگاهی و غنا بخشیدن به اندیشه و فکر در پرتو تضارب آرا و دست‌یابی به توافق جمعی.

از این‌رو، در تفاسیر قرآن درباره چرایی مأمور شدن پیامبر( به مشورت با وجود این‌که ایشان از منبع وحی، حقایق را دریافت می‌کردند، وجوهی ذکر شده که همه آنها به این ده هدف باز می‌گردد:

1. مشاوره برای شخصیت دادن به افراد؛

2. برای رشد فکری مردم؛
3. برای این‌که مردم بدانند حکومت او استبدادی نیست؛
4. برای این‌که خلق خدا بدانند نزد خدا احترام دارند؛
5. برای این‌که نظرخواهی از دیگران امری عادی است؛
6. برای پیروی امت از حضرت و اقتدا به او؛
7. برای آزمایش افراد و این‌که افراد صاحب‌نظر و عاقل تشخیص داده شوند؛
8. برای استفاده از تأیید مردم و توافق جمعی؛
9. در صورت شکست، انتقاد بی‌جا صورت نگیرد؛
10. برای آگاهی مشورت شوندگان به این‌که نظر صحیح کدام است.

باید در نظر داشت که در نظام اسلامی، شورا به امور خاصی محدود می‌شود. جامعه اسلامی حق به شور گذاشتن احکام صریح اسلامی و فرامین پیامبر خدا( را ندارد و افرادی که به عنوان مشاور برگزیده می‌شوند، باید شرایط و ویژگی‌هایی داشته باشند.

د) نظارت مردم بر حکومت

حضور مستمر مؤمنان در صحنه و نقد و ارزیابی دایمی آنان به هم، به ویژه از ارکان و عاملان حکومت، از مهم‌ترین نقش‌های مردم در حکومت دینی است. همان‌گونه که رهبر و نمایندگان او وظیفه دارند بر اخلاق و رفتار جامعه نظارت کنند و حافظ سلامت فرهنگی جامعه باشند، جامعه نیز موظف است بر جریان امور حکومت، نظارت کند و از دادن پیش‌نهاد و انتقاد دل‌سوزانه دریغ نورزد. مطمئن‌ترین، سالم‌ترین و مؤثرترین عامل برای نظارت قدرت بر حاکمان، حضور پویا و آگاهانه هم‌راه با احساس مسئولیت مردم در صحنه و مراقبت دایمی آنان از جریان حاکمیت و مدیریت جامعه و نقد و ارزیابی همیشگی و پی‌گیرانه آنان از اعمال و رفتار مدیران و مسئولان حکومت است و در این جهت فرقی میان رهبران معصوم و غیرمعصوم نیست. از این‌رو، امام علی( که خود از زمام‌داران جهان اسلام است، از مردم می‌خواهد که از برخورد چاپلوسانه و ریاکارانه با او برحذر باشند و از انتقاد مشفقانه و ارشاد نیک‌اندیشانه دریغ نورزند.
 تأکید کسانی چون پیامبر( و علی( که مصون از لغزش و خطا بوده‌اند، بر انتقاد از رهبری و حکم‌رانی، ضمن این‌که نوعی حرمت نهادن به شخصیت مردم و مایه شکوفایی اندیشه‌ها و تقویت روحیه خودباوری است، الگویی روشن از شیوه زمام‌داری دینی و نقش مردم را در حکومت می‌نماید.

امیرمؤمنان علی( در نامه خود به مالک اشتر می‌فرماید:

و لا تقولنَّ أنّی مؤمرٌ أمر فأطاع، فإنّ ذلك إدغالٌ فی القلب و منهکة للدین و تقربٌ من الغیر...؛

هرگز با خود مگو من فرمان‌روا و مسلط هستم که باید دستور دهنده باشم و دیگران اطاعت کنند. به یقین چنین پنداری، مایه فساد قلب و سستی دین خواهد شد و و تو را با [نارضایتی عمومی و] حوادث بنیان برانداز روبه‌رو خواهد ساخت.

مسئله «النصیحة لأئمّة المسلمین» از مکانیزم‌های نظارت مردمی است که عامل نیرومندی در جهت تقویت صلاح حکم‌رانان و مانع خطا و اشتباه در اجرای سیاست‌های اتخاذ شده به شمار می‌رود. این مکانیزم یکایک افراد جامعه را دربر می‌گیرد. رسول گرامی اسلام( فرموده است:

ثلاثةٌ لایغلّ علیهنّ قلب إمرء مسلم: إخلاص العمل لله و النصیحة لأئمّة المسلمین و اللزوم بجماعتهم؛

سه چیز است که دل هیچ مسلمانی به گریز از آن رضایت نمی‌دهد: اخلاص عمل برای خدا، نصیحت و خیرخواهی به امام مسلمانان و ملازمت و هم‌راهی با جماعت مسلمانان.

«نصیحت‌پذیری» در بسیاری از احادیث از صفات مؤمنان شمرده شده است. در این‌گونه احادیث، هم واژه نصیحت آمده که حاکی از خیرخواهی و ملاحظه شخص مؤمن است و هم به استنکاف نوع بشر از پذیرش نقد خود از سوی دیگران اشاره دارد.

راه‌کار دیگری که اهرم بسیار قدرت‌مند و ابزاری برای نظارت و مهار کردن قدرت سیاسی در جامعه اسلامی به شمار می‌رود، امر به معروف و نهی از منکر است. باید توجه داشت که امر به معروف و نهی از منکر با نصیحت و انتقاد تفاوت‌هایی دارد. هر نهی از منکری خود نوعی انتقاد است، ولی شاید در جایی انتقاد صورت پذیرد، ولی نهی از منکر بر آن صدق نکند؛ رابطه نصیحت با امر به معروف نیز همین‌گونه است. برای مثال، چنان‌چه از کسی کاری صادر شود که این عمل، او را در نظر مردم کوچک و خوار جلوه دهد و از موقعیت اجتماعی او بکاهد و یا کسی، دارای صفتی باشد که با وجود آن، در موفقیت او خللی وارد سازد، تذکر از روی صلاح و دل‌سوزی و نقد عمل‌کرد شخصی، در هر زمینه‌ای که مایه رشد او شود، انتقاد نام دارد، ولی بدان نهی از منکر نمی‌گویند. بر این اساس، نقد و ارزیابی عمل‌کرد مسئولان و حاکمان، گرچه نهی از منکر نباشد، انتقاد نام می‌گیرد. از تفاوت‌های دیگر آن‌که نهی‌کننده از منکر با پشتوانه شرعی عمل می‌کند و کسی که از کاری براساس آن نهی شده، در قبال تکلیف و وظیفه شرعی خود قرار می‌گیرد، ولی انتقاد در معنای خاص این‌گونه نیست؛ چون در این موارد، منتقد نه براساس حکم شرعی روشن، بلکه برپایه تشخیص و 
فهم خود، در موضوعاتی که چه‌بسا هیچ دستوری از شرع درباره آن نباشد، اعلام 
نظر می‌کند.

عدالت و تقوا شرط رهبری و التزام عملی به موازین اسلامی لازمه زمام‌داری در نظام اسلامی است، اما تذکرات سودمند مردمی و نظارت عمومی مانع بروز مشکلات ناشی از اشتباهات می‌تواند گردد و نقشی مکمل می‌تواند ایفا کند:

(فَلَوْلاَ كَانَ مِنَ الْقُرُونِ مِن قَبْلِكُمْ أُوْلُواْ بَقِيّةٍ ينْهَوْنَ عَنِ الْفَسَادِ فِي الأَرْضِ إِلَّا قَلِيلاً مِّمَّنْ أَنجَينَا مِنْهُمْ وَاتَّبَعَ الَّذِينَ ظَلَمُواْ مَا أُتْرِفُواْ فِيهِ(؛

پس چرا از نسل‌هاى پيش از شما خردمندانى نبودند كه [مردم را] از فساد در زمين بازدارند؟ جز اندكى از كسانى كه از ميان آنان نجاتشان داديم و كسانى كه ستم كردند به دنبال ناز و نعمتى كه در آن بودند رفتند و آنان بزه‌كار بودند.

این آیه اصلی اجتماعی را مطرح می‌کند که ضامن نجات جوامع از تباهی است؛ در هر جامعه‌ای تا زمانی که گروهی از اندیشه‌ورزان متعهد و مسئول باشند که در برابر مفاسد سکوت نمی‌کنند و به مبارزه برمی‌خیزند و امر به معروف و نهی از منکر می‌کنند، این جامعه به تباهی و نابودی کشیده نمی‌شود، اما زمانی که بی‌توجهی و سکوت حکم‌فرما گردد و جامعه در برابر عوامل فساد بی‌دفاع ماند، فساد و به دنبال آن نابودی حتمی است.

در آرمان‌شهر مهدوی که ادامه حکومت نبوی و علوی است، علاوه بر این‌که حکومت و قیام حضرت انقلابی فراگیر و جهانی است که با بسیج بزرگ مردمی شکل می‌گیرد، مردم در تثبیت حکومت جهانی، انتخاب و نصب حاکمان، سامان‌بخشی به امور و رشد و شکوفایی و تعالی جامعه بشری از طریق شورا و مشورت، امر به معروف و نهی از منکر و انتقاد سازنده، حضور پویا و آگاه خواهند داشت. دست‌یابی به جامعه برتر و موعود ادیان و فروکاهیدن از آلام و ستم‌ها و رسیدن به کمال و سعادت واقعی، آرمان ماندگار همان انسان‌های صالح، مستضعف و موحد است و این زمانی به دست می‌آید که همه حق‌طلبان، عدالت‌خواهان و یکتاپرستان در صفی واحد قرار گیرند و در تعاملی جمعی در رسیدن به اهداف حکومت مهدوی پیش روند. انسان‌های وارسته‌اي که براساس برخی روایات از پیروان ادیان دیگر نیز هستند، با هم‌دلی و اتحاد کم‌مانند در کنار یک‌دیگر قرار می‌گیرند و کینه‌ها، دشمنی‌ها و درگیری‌ها را کنار می‌گذارند. امام صادق( می‌فرماید: 

هنگامی که قائم آل محمد( ظهور کند، تعدادی از پشت کعبه بیرون می‌آیند که عبارتند از 27 نفر از قوم موسی، هفت نفر از اصحاب کهف، یوشع وصی موسی، مؤمن آل‌فرعون، سلمان فارسی، ابادجانه انصاری و مالک اشتر.

به خدا قسم! در آن روز اختلاف‌های میان ملت‌ها و دین‌ها رفع می‌شود (فوالله لیرفع عن الملل و الأدیان الإختلاف...)
 و کینه‌ها و دشمنی‌ از قلوب بندگان می‌رود و درندگان و چهارپایان در صلح زندگی می‌کنند (... لذهبت الشحناء من قلوب العباد و اصطلحت السباع و البهائم)
 و وحدت کلمه و الفت در بین قلب‌ها ایجاد می‌گردد (یجمع الله الکلمة و یؤلّف بین قلوب مختلفة).

پي‌نوشت‌ها
مقایسه تطبیقی «منزلت زن» در الهیات فمینیستی
و دکترین مهدویت
خدیجه هاشمی(
چكيده
بی‌گمان، تفکر درباره زن، از سالیان دور مبدأ بسیاری از گرایش‌ها و تفکرهای گوناگون شده که هریک به گونه‌ای درپی ارائه بهترین دکترین در احیای منزلت زن به شمار می‌روند. این مقاله نیز از میان این دیدگاه‌ها دو دیدگاه شایع در الهیات غرب و اسلام را برگزیده و به بررسی تطبیقی آنها پرداخته است؛ الهیات فمینیستی در غرب و دکترین مهدویت در اسلام. مقاله، ابتدا به تبیین چیستی و چرایی آغاز الهیات فمینیستی پرداخته و در ادامه، به راه‌کارهای الهیات فمینیسم در منزلت‌بخشی به زنان اشاره نموده و پس از آن نیز نوع نگرش به زن در دکترین مهدویت را تبیین کرده است. در پایان نیز به مقایسه تطبیقی دست‌آوردهایی پرداخته که این دو تفکر برای زن امروز داشته‌اند که لاجرم تفکر برتر از میان این نگرش تطبیقی نمودار خواهد گشت.

واژگان كليدي

الهیات فمینیسم، خدای مؤنث، منزلت زن، خانواده، آزادی، تساوی، مهدویت.
مقدمه

پرهیز از زن در غرب مسيحي يك اصل به شمار می‌رفته و قدرت جنسي انسان‌ها، مطابق آرمان مسيحي، تنها براي توالد و تكثير نسل، مشروعيت داشته و نه براي الفت و التذاذ. برتراند راسل، فیلسوف مشهور انگلیسی، دیدگاه کلیسای کاتولیک را درباره زن چنین بیان می‌کند:

زن به صورت دروازه جهنم و ام‌الفساد جلوه کرد. لذا باید از فکر زن بودن خویش شرمنده باشد و به خاطر لعنتی که به این جهان آورده، مدام باید در توبه و نوحه به سر برد، باید از لباس خود شرمنده باشد؛ زیرا یادگار سقوط اوست. از زیبایی خویش هم باید شرمنده باشد؛ زیرا قوی‌ترین ابزار شیطان است.

ویل دورانت نیز در کتاب خود می‌نویسد:

زن در قرون وسطا همان حوای مجسم در همه‌جا بود که آدمی را از فردوس برین محروم ساخت و هنوز آلت مطلوب و مناسبی بود در دست شیطان، برای اغفال مردان و فرستادن آنها به دوزخ.

اين همه باعث شد زن غربي به‌‌رغم تمدن جديد، در حاشيه زندگي قرار بگيرد، چنان‌كه «در يونان ـ مهد تمدن اروپا ـ براي يك زن يوناني تا چند دهه پيش، اقامه دعوي در محكمه ممكن نبود» و «خانه در نظر مردان آتني، به عنوان يك حصار و پناه‌گاه محسوب نمي‌شد، بلكه خانه در نظر آنان يك خواب‌گاه بود». در انگلستان نیز وضع زنان، بهتر از يونان نبود. هانري هشتم، پادشاه اين كشور كه ضمناً با تصويب مجلس، صاحب اختيار و رهبر كليساي انگلستان نيز شده بود، به موجب فرماني، زنان را از مطالعه كتاب مقدس منع و محروم كرد. بنابر قانوني كه در سال1850 میلادی به تصويب مجلس ملي انگلستان رسيد، زنان جزو شهروندان و اتباع كشور محسوب نمي‌شدند؛ آنان حتي از مالكيت بر تن‌پوش‌هاي خود محروم بودند.

با وجود این دیدگاه‌ها و در دهه 1970 میلادی، مخالفت با این مرام کلیسا آغاز گردید و عده‌ای از صاحب‌نظران الهیات مسیحیت نیز سعی نمودند با تغییر در مذهب و یا حتی کنارگذاشتن آن، به بازسازی شخصیت مدفون زن بپردازند. در این دهه، مجله کانسیلیوم برای ترویج الهیات فمینیستی آغاز به کار کرد و شورای جهانی کلیسا نیز همایشی در برلین برپا نمود که موضوع آن «سکسیسم» به معنای تبعیض براساس جنسیت بود و مری دیلی
 نیز کتاب خود را با عنوان فراتر از خدای پدر در همین زمان چاپ کرد. او مدعي شد كه پيام محوري مسيحيت «سادومازوخيسم» (خودآزمايي ـ ديگرآزاري) است كه به شكنجه مشروعيت می‌دهد. به عقیده او، رسم سوزاندن بيوه با شوهر مرده‌اش در مذاهب شرقي، يكي از اشكال سادومازوخيسم به شمار می‌رود. به اعتقاد مری ديلي، مسيحيت و فمینیسم با هم سازگاري ندارند، ولي برخي فمینیست‌هاي غربي سفيد معتقدند گرچه متون و نهادهاي مسيحيت در گذشته براساس ديدگاهي مردانه قرائت شده و شكل گرفته‌اند، ولي ديگر ضرورتي ندارد كه اين كار ادامه يابد.

آنان معتقدند که چنين ديدگاه‌هايي را سرچشمه‌هاي عدالت اجتماعي يا مداواي كل سياره مي‌توان در نظر گرفت. آنان سنت مسيحي را داراي قابليت‌هاي به مراتب مثبت‌تر اما نيازمند به بازسازي بنيادين مي‌دانند.
 كتاب مقدس زنان، نوشته اليزابت كدي استانتن
 نیز از نخستین فعاليت‌های برجسته فمينيستي در جهت ايجاد تغييرات در مذهب بود. به اعتقاد استانتن، زبان و تفسير قطعاتي از كتاب مقدس كه به زنان مربوط مي‌شود، يكي از سرچشمه‌هاي اصلی موقعيت پست‌تر زنان بوده است؛ چه زنان قرن نوزدهم در بيشتر مواقع براي آرامش و الهام گرفتن، به كتاب مقدس رجوع مي‌كرده‌اند.
 
شأن انسانی زن در الهیات فمینیسم

اساساً شناخت انسان در الهیات فمینیستی با نظریات کسانی هم‌چون فردريش انگلس
 که در سال 1881 میلادی كتاب منشأ خانواده، مالكيت خصوصي و دولت را منتشر كرد، رواج یافت. او در اين كتاب از گذاري در جوامع انساني سخن گفته كه جوامع مادرتبار و مادرسالار را به جوامع پدرتبار و پدرسالار تبديل كرده است. به باور انگلس، پيداشدن مالكيت خصوصي و انباشت ثروت اوليه و تمايل به حفظ و انتقال ثروت به فرزندان، دلايلي اصلي بوده‌اند كه ظهور خانواده پدرسالار و به زير استثمار رفتن زنان را توجيه مي‌كرده است.
 انگلس با نوشتن این کتاب، که پس از مرگ مارکس رخ داد، سند مارکسیستی مهمی برای نظریه فمینیستی ارائه داد؛ زیرا در میان تمام آثار وی و مارکس، این تنها متنی بود که تلاش همه‌جانبه برای تشریح خاست‌گاه‌های پدرسالاری ارائه می‌کرد،
 چنان‌که بعدها فمينيست‌هاي راديكال تأكيد نمودند كه برخلاف ديد سنتي، «صورت پايه انساني» صورتي زنانه است. كروموزوم جنس مؤنث كامل‌تر از جنس مذكر است و كروموزوم (y) كه به شكل‌گيري جنس مذكر مي‌انجامد، نيمي از گونه‌ها را ندارد و بنابراين، مردانگي نيز چيزي نيست جز زايده‌ای بر ساختار بنيادي زنانه.

به‌طور کلی، نظريه‌هاي الهیات فمینیستی درباره جای‌گاه زن در سه گروه می‌گنجند: گروه نخست، دیدگاه کسانی است که با نظر علماي ديني درباره زنان و مردمَدار بودن الهيات سنتي در چالشند؛ گروه دوم، نگرشی است که با احكام ديني بازدارنده زنان از انتصاب به مقامات روحاني در ستيز است و گروه سوم نیز كليسا را نهاد مي‌داند و هدفش ارتقاي موقعيت حرفه‌اي زنان در كليساست.
علماي الهيات فمينيست بر به‌کارگیری دایمی از واژه‌هاي مذكر براي خدا و روح‌القدس اعتراض دارند. اين گروه فمينيست‌ها، با تحقيق درباره تصويرپردازي از زنان در كليسا و تاريخ مسيحيت آشكار مي‌سازند كه فقط دو تصوير از زن وجود دارد: گناه‌كار (حوا) يا باكره (مريم) كه مادر بودن و فرمان‌برداري را دربرمي‌گيرد.
 خلاصه آن‌که الهیات فمینیستی همانند الهیات آزادی‌بخش که به لحاظ تاریخی و نظری ارتباط تنگاتنگی با آن دارد، به گونه‌ای تعبیر می‌شود که گویا نقش نخست آن آزادی‌بخشی است؛ آزادسازی فقرا در الهیات آزادی‌بخش و آزادسازی زنان در الهیات فمینیستی.
 

از این‌رو، شناخت شأن و جای‌گاه انسانی زن با تحلیل موقعیت کروموزوم‌ها و نگرش ظاهری به او و غافل از روح متعالی و درون پر رمز و راز او صورت ‌گرفت. به خوبی روشن است که این نوع انسان‌شناسی از مقوله انسان‌شناسی‌های تجربی و بی‌توجه به بطن وجودی زن به منزله یک انسان است و گاه نیز برخوردی انتقامی در برابر کسانی به شمار می‌رود که زن را دارای مقام و شأن انسانی نمی‌دیدند؛ چراکه برخورد ناهنجار کلیسا و آیین تحریف شده مسیحیت با زنان نیز واقعیتی بود که گروهی را به چنین برخوردی در مقابل آن فرا می‌خواند. چگونگی شهرت چنین تفکری به الهیات فمینیست، چیستی قانون و تدبیر صورت پذیرفته در این‌باره و گونه ضمانت برای اجرای قوانین که حقوق از دست رفته زن را به او توانست بازگرداند، مسئله‌ای مطرح است. 

احیای خدای مؤنث، احیای منزلت زن (!)
به نظر دين‌شناسان فمینیست، احیای خدای مؤنث از راه‌های احیای منزلت زن است؛ به گونه‌ای که حتی کوشیدند در زبان نیز واژه خدا را دگرگون کنند و از شکل پدری آن خارج نمایند.
 آنان معتقدند که نمادهاي خداي مؤنث هنوز هم با مردسالاري سركوب‌گر اديان موجود مي‌تواند مقابله كند. اسطوره‌شناسان فمینیستی مدعي‌اند كه آيين يك الهه بزرگ در مادرسالاري منعكس است و حذف كيش خداي مؤنث، بخشي از ارزش‌زدايي عام از زنان در فرهنگ بوده است. مري دیلي نیز توصيف مي‌كند كه چگونه مسيحيت با تبديل نمادهاي زنانه به نمادهاي مردانه، كيش خداي مؤنث آغازين را تكه‌تكه كرد. به نظر وی، پرستش خدای پدر، فرافكني ايدئولوژي بشري مردمحور به قلمرو ابديت است. او جوامع مردسالار غربي را متهم كرد كه خدا را «شبيه خود مي‌سازند». ديلي به تغيير و تحول اميدوار بود، اما خود متعاقباً از مذهب به دليل خصومت پايان‌ناپذير آن با زنان دست كشيد.

برخی نیز بر این اعتقادند که دو كشف اساسي منشأ پيدايش مذهب پدرسالار بوده است: نخست آن‌که شناخت و اهلي كردن حيوانات، امكان كشف نقش فرد مذكر را در توليد مثل فراهم آورد و پس از آن، وقتي كه خيش اختراع شد و مردان جانشين كج‌بيل زنان کردند، مفهوم جنسي مرد بودن را به خود گرفت تا وسيله‌اي براي آماده كردن زمين به منظور حاصل‌خيز كردن آن گردد؛ اعتقادي كه احتمالاً محصول كشف نقش مرد در توليد مثل بوده است.
آورده‌اند که شناخت دوگانگي عوامل مؤثر در خلقت سبب شد كه براي خداي مادر يك شريك مرد در نظر گیرند كه پدر، معشوق، برادر و يا همسر الهه مادر است. آن شریک مرد نخست نقشي كمتر در مقابل خدای مادر داشت، اما پس از مدتی برابر با او شد و بعدها نیز پدر آسماني يا خالق برتر عناصر و انسان‌ها در آتن و مصر گشت. به این ترتیب، آخرين گام با پيدايی مفهوم خداي قادر مطلق در اديان پدرسالار برداشته شد.
 بنابر عقیده برخي از فمینیست‌ها نیز موقعيت اجتماعي زنان با پرستش خداي مؤنث مي‌توانست ارتقا يابد و اعتقاد به يك خدايي زن معناي بيشتري به دين مي‌توانست ‌بخشد. در اين معنا «خداي مؤنث» مظهر بيان ارزش‌هاي بوم‌شناختي و زندگي اشتراكي مي‌توانست باشد و به دين امكان تكيه بر نمادپردازي و فطرت زنانه مي‌توانست دهد. كيش خداي مؤنث بر پيوستگي پديده‌هاي طبيعي و وابستگي و كمك متقابل قدرت مؤنث تأكيد مي‌كرد.

الهیات فمینیستی؛ منزلت یا حقارت مجدد زن
حال باید دید آیا این جانشینی خدای مؤنث منزلت زنان را توانست بازگرداند؟ و آیا تغییر متون مقدس و نگاشتن حقوقی که یک انسان ناتوان برای انسانی دیگر پایه‌ریزی می‌کرد، توانست حقوق انسانی را آن‌گونه که تعالی‌بخش وجود زن باشد، برای او فراهم سازد؟
گرچه زن در الهیات مسیحیت قدر و منزلتی نداشت و برای نمونه، کلیسا ادعا می‌نمود که ریاست بی‌چون و چرای زنان در روابط مادی حاصل لعن الهی است، چنان‌که در تورات آمده است:
من رنج‌های شما را در به دنیاآوردن کودکان بسیار خواهم کرد، شما فرزندان خود را با درد به دنیا خواهید آورد، شما به شوهر خویش نیاز خواهید داشت و او بر شما حکومت خواهد کرد.

لیکن دور از حقیقت نیست که فمینیست‌ها نیز در مقابل این تحریفات و تحقیرات زن به انکار و تأویل‌های غریبی روی آورده‌اند که دست کمی از جعل ندارد. برای مثال، بنابر عقیده مارگارت هاو،
 از برجسته‌ترین خداشناسان فمینیست عصر حاضر، در مقابل ادعای فوق (لعن الهی زنان)، مرگ مسیح به زبان الهیات، بشریت را از نفرین گناه آزاد کرد و زنان را از رهبری و سلطه مردان به در آورد و آن‌گاه روابط دوجانبه و مکمل که آدم و حوا پیش از رانده شدن از آن بهره‌مند بودند، دوباره توانست احیا شود.
 یا در مقابل، ادعای دیگری کم‌اهمیت بودن نقش زن در الهیات مسیحی را نشان می‌داد. بنابراین ادعا که هیچ‌یک از حواریون مسیح، زن نبوده‌اند، واکنش‌هایی در فمینیست پدید آمد، از جمله این‌که آیدا اسپنسر،
 از نویسندگان فمینیست، اساساً این مطلب را کم‌اهمیت شمرد.
 برخی از الهی‌دانان فمینیست نیز این مطلب را از جمله تحریفات کتاب مقدس دانستند. برای مثال، هانس کونگ
 مشاور الهیاتی رهبر اسبق واتیکان پاپ ژان بیست و سوم ادعا نمود که یونیا (Junia) نام یکی از حواریون زن عیسی مسیح بوده که در نسخه‌های بعدی کتاب مقدس آن را تغییر داده و به اسم مذکر یونیاس (Junias) درآورده‌اند.
 

در هر حال، شايد بتوان گفت كه فمنيسم و به دنبال آن، الهیات فمینیستی در غرب رفته‌رفته با نهضت خود احقاق حقوق زنانه‌ را به سرانجام می‌رساند؛ حقوقی كه بيشتر در جهت اقتصادي و سياسي و اجتماعي رقم مي‌خورد تا این‌که از شخصيت زن دفاع كند. با وجود این، نه تنها به هدف خود دست نیافت، بلکه ماهيت آن ‌را تغيير داد، به طوري كه براي حفظ كيان حقوق زنان در غرب و به بهانه رفع تبعيض از زنان، وی را اسير آزادي‌هاي افسارگسيخته‌ای نمود تا امروز که براي بهبودی‌بخشي به نظام اجتماعي خود نیز دچار مشكل شده ‌است؛ براي زن آزادي نوشتند، اما براي او اسارت رقم خورد و برای او منزلت خواستند، اما حقارتی مجدد پدید آمد. 

حقوق آرمانی ـ انسانی زن در الهیات فمینیسم

حال بخشی از ایده‌های آرمانی الهیات فمینیسم را برمی‌شماریم که ادعا دارند به زنان منزلت می‌بخشند:

الف) نفی خانواده و نقش مادری

تفکر فمينيسم و الهیات فمینیستی، خانواده را به منزله جايگاه اصلي پابرجايي ستم بر زنان معرفي كرده و معتقد است كه مهم‌ترين عامل فرودستي زنان، نظام خانواده و كارخانه‌ای است.
آن اوکلی
 از جمله فمینیست‌هایی است که از ضرورت منسوخ شدن خانواده، سخن به ميان آورده است. وي با يادآوري سخن لنين كه گفته بود: «زماني كه نيمي از جمعيت در آشپزخانه اسير شده‌اند، هيچ ملّتي نمي‌تواند آزاد باشد»، راه آزادي زنان خانه‌دار را در اين سه دستورالعمل خلاصه مي‌كند:
1. نقش زن خانه‌دار بايد منسوخ گردد؛

2. خانواده بايد منسوخ گردد؛

3. نقش‌هاي جنسيتي به طور كلي بايد منسوخ شوند.
به گفته وي «تنها موهبت خانواده براي زنان، كارآموزي مستقيم در نقش زن خانه‌دار است. به اين دليل، منسوخ شدن اين نقش، مستلزم منسوخ شدن خانواده و جای‌گزین شدن مناسباتي بازتر و انعطاف‌پذيرتر است كه به هريك از آنها اجازه مي‌دهد سرنوشت جداگانه خود را دريابد».
 اوكلي در این‌باره مي‌نويسد:

«سپردن كودكان فقط به دست زنان لزوماً بهترين يا طبيعي‌ترين راه نجات كارها نيست.» او معتقد است تصور وجود غريزه مادري در جوامعي پا مي‌گيرد كه برخي افراد يا گروه‌ها به طور مستقيم از نابرابري‌هاي جنسيتي بهره مي‌برند.
اوكلي و ديگر فمينيست‌ها برآنند كه در واقع نه پدر و مادر و نه كودك در جامعه‌اي كه از مادر انتظار دارند در خانه به تنهايي از كودك مراقبت كند، از اين وضع سود نمي‌برند. مادر در چنين جامعه‌اي آسيب مي‌بيند؛ زيرا از رشد بسياري از توانايي‌ها و ابراز جنبه‌هاي مختلف شخصيت خود ناتوان مي‌ماند. به‌رغم تصوير پرجاذبه مادري، تجربه خانه‌نشيني با كودك براي بسياري زنان تجربه تنهايي، يك‌نواختي و ملالت است و اگر هر روزه باشد، چيزي است يك‌سره به دور از لذت و خشنودي. شارپ معتقد است بسياري از زنان در خانه در شرايطي به سر مي‌برند كه به معناي محروميت اجتماعي شديد است.

ب) نفی جنسیت و تربيت انسان‌هاي دوجنسيتي

بسياري از فمینیست‌هاي معاصر و از جمله طرف‌داران الهیات فمینیستی براي رهايي زنان از سلطه مردان، خواهان جامعه‌اي فارغ از جنسيت شده‌اند كه درآن، حقوق و وظايف اساسي بر پايه جنس بيولوژيك شخص تعيين نشود. اوکلی در كتاب جنس، جنسيت و جامعه كه نخستين‌بار در سال 1972 میلادی منتشر شد، با تمايز نهادن ميان جنس و جنسيت دليل آورد كه «جنس واژه‌ای است كه به تفاوت‌هاي زيست‌شناختي ميان زن و مرد اشاره دارد؛ تفاوت مشهود در اندام‌هاي جنسي، تفاوت مربوط به آن در عمل توليد مثل. اما «جنسيت» مسئله‌ای است فرهنگي و به طبقه‌بندي اجتماعي مذكر و مؤنث مربوط مي‌شود.

واضح است كه اين هدف فقط به طور سلبي بر آرمان فمینیستی دلالت دارد، يعني تنها مي‌گويد از شرّ چه چيزي بايد خلاص شد؛ اما نمي‌گويد چه چيزي را بايد جانشین نمود. آرمان دو جنسيتي نیز كه از حمايت ويژه فمینیست‌هاي ليبرال برخوردار است، به جنبه اثباتي هدف فمينيستي اشاره دارد. بسياري از طرف‌داران اين آرمان، از دوجنسيتي واحد برخی نيز از دو جنسيتي متكثر هواداری كرده‌اند. مقصود از دوجنسيتي واحد، سنخ شخصيتي واحد يا متحدي است كه بهترين ويژگي‌هاي جنسيتي مردانه و زنانه، به طور تلفيقي در آن تجسم مي‌يابند و اين سنخ‌ شخصيتي براي همگان مفروض گرفته مي‌شود. دوجنسيتي متكثر نیز اشاره به سنخ‌هاي شخصيتي متنوعي دارد كه از زنانگي خالص تا مردانگي خالص در نوسان است و طبعاً شخصيت‌هاي آميخته از زنانگي و مردانگي نيز در ميان آنها قرار مي‌گيرند.
 سیمون دوبووار
 نیز در کتاب جنس دوم خود به گونه‌ای عجیب ادعا می‌کند که جنسیت نیز به انتخاب خود فرد بستگی دارد. او با همین حدی نیز که علم زیست‌شناسی آن را تأیید می‌کند، مخالفت می‌ورزد و آن را تحقیری برای زنان می‌داند. به نظر وی زیست‌شناسی، مردان را از فرآیند تولید مثل رها کرده، در حالی که زنان از این آزادی بی‌بهره‌اند. بنابراین، مؤنث بودن را مانعی بر سر راه انسان واقعی بودن تلقی می‌کند.
 

در تفکر فمینیستی، تربيت یک‌سان دختر و پسر در خانواده‌ها، مشاركت یک‌سان پدر و مادر در امر بچه‌داري و خانه‌داري، توزيع مساوي قدرت اقتصادي بين زنان ومردان در سطح جامعه و رفع خشونت اجتماعي و خانوادگي بر ضد زنان، مهم‌ترين راه‌بردهاي عملي براي تحقق آرمان دوجنسيتي به شمار می‌روند.
 با وجود این، گرچه آرمان دوجنسيتي در آغاز تأییدی نسبی در میان فمینیست‌های راديكال به دست آورد، این راه‌حل نیز در ادامه با مخالفت برخی از فمینیست‌ها روبه‌رو شد، به طوری‌ که ديلي در كتاب‌هاي بعدي خود، آرمان دوجنسيتي را رد كرد و با تأكيد بر تفاوت بين زنانگي و زن بودن، تصريح نمود كه اگر پدرسالاري، زنانگي را ساخته است، اگر پدرسالاري مريم و حوا را ساخته است و اگر پدرسالاري ويژگي‌هاي مثبت زنانه و ويژگي‌هاي منفي زنانه را ساخته است، در نتيجه، زنان دليلی پذیرفته براي ردّ هر آن چيز دارند كه القاب ساخته شده توسط مردسالاري را به هم‌راه دارد. دوجنسيتي بودن به اين معناست كه هر آن‌چه زنانه است، ذيل هر آن‌چه مردانه است، مندرج گردد و يا حتي درون آن حل شود. زنان به جاي تن دادن به فرآیند زن‌كُشانه دوجنسيتي شدن، بايد با دوري كامل از مردان و تمايلات سلطه‌طلبانه آنها فهم و درك جديدي از خود ساخته و پرداخته كنند.
 

ج) تساوی همه‌جانبه زن و مرد

به اعتقاد نظریه‌پردازان فمینیستی اکنون تبعیض میان زن و مرد به یکی از بزرگ‌ترین موانع پیشرفت بشر تبدیل شده است. جان استوارت میل
 در این‌باره می‌نویسد:
به عقیده من اصلی که روابط اجتماعی میان زن و مرد را تنظیم می‌کند و بر مبنای آن یک جنس تحت انقیاد قانونی جنس دیگر قرار می‌گیرد، از اساس نادرست است و باید به جای این اصل، اصل دیگری نشاند که بر برابری کامل زن و مرد بنیاد گرفته باشد و هیچ‌یک را بر دیگری برتری ندهد و هیچ‌یک را ناتوان‌تر نشمرد.

یک‌سان‌سازي الگوهاي تربيتي دختران و پسران و هم‌چنین، پاك‌سازي فيلم‌ها، كتاب‌ها و نشريات از كليشه‌هاي تبعيض جنسي، از پيش‌نهادهاي ديگري است كه هواداران فمینیسم بدان اهتمام ورزیده‌اند.
به گفته آندره ميشل،
 «در يك اثر عاري از تبعيض جنسي، پسران و دختران به يك نسبت در حال انجام كارهاي خانگي و نگه‌داري از برادر و خواهرهاي كوچك‌تر و مردان و زنان نيز به يك نسبت در حال خانه‌داري، نگه‌داري از بچه‌ها و تربيت آنان يا «تأمين نان» خانواده ترسيم مي‌شوند. به همين ترتيب، دختران و پسران به عروسك‌بازي، میهمان‌بازي، توپ‌بازي و بازي‌هاي الكترونيكي مي‌پردازند، از درختان بالا مي‌روند، خياطي و باغباني مي‌كنند، كاموا مي‌بافند و... . تصوير سنّتي زوجي كه در آن، زنِ تسليم و مطيع منفعلانه منتظر تصميم شوهر است، بايد ناپديد شود. اگر يكي از اوليا بايد به ناچار براي نگه‌داري از بچه‌ها در خانه بماند، اين فرد هم ممكن است پدر باشد و هم مادر».
 تامس هابز نیز از جمله نظریه‌پردازان آزادی‌خواهی است که فلسفه سیاسی او بر این پایه استوار شده که انسان‌ها در طبیعت از نظر نیروی بدنی و فکری برابر ساخته شده و تفاوتی میان آنها محسوس نیست. لذا تمام انسان‌ها به طور طبیعی از حقوق برابر برخوردارند.

د) آزادی مطلق زنان و نفی وابستگی به مرد

بی‌نیازی زنان از مردان در همه‌چیز حتی تولید مثل از آرمان‌های فمینیستی است که از حقوق انسانی زنان شمرده می‌شود؛ چه این‌که چنین نیازی آنها را در بند و وابسته به مردان می‌سازد که از حقوق انسانی و آزادی آنها به دور است. معمولاً در این‌باره افراطي‌ترين استراتژي‌هاي فمینیستی را نظريه‌پردازان راديكال مطرح کرده‌اند، چنان‌که شولامیث فايرستون
 براساس نظريه خود كه نابرابري جنسي را ناشي از تفاوت‌هاي زيستي زن و مرد دانسته است، بر پناه‌بردن زنان به تكنولوژي پیش‌رفته توليدِ مثل تأكيد مي‌ورزد. به اعتقاد وي، با توجه به پیش‌رفت‌هاي فنّي جديد، از جمله راه‌هاي قابل اعتماد برای پیش‌گیری از بارداري، امكانات بارداري خارج از رحم، ايجاد نوزادان آزمايشگاهي و تربيت فرزندان در خارج از خانواده، اين امكان فراهم آمده است كه زنان از قيدوبندهاي زيست‌شناسي خود آزاد گردند. بنابراين، مردسالاري ديگر ضرورتي ندارد و زنان مي‌توانند و بايد با اتخاذ تدابير يادشده، خود را از وابستگي به مردان برهانند.

منزلت انسانی زن در دکترین مهدویت

آیا در فرهنگ مهدویت که جامعه‌ای جهانی است و با رهبری ولایی رهبری دینی و آسمانی برقرار می‌گردد، به حقوق از دست رفته زن توجهي شده است؟ آیا این رهبر عالی‌قدر در نظامی که برپا می‌کند، به حقوق متعالی و آزادی زن توجه دارد؟ بنابر مبنای فلسفه اسلامی و عقلانیت دینی، بزرگان اهل حکمت آن‌جا که فرق بین زن و مرد را ذکر کرده‌اند، مذکر و مؤنث بودن را از شئون ماده شیء دانسته‌اند، نه صورت. یعنی این دو (مذکر و مؤنث بودن) در بخش صورت و فعلیت بی‌تأثیر هستند و تنها در ماده تأثیر دارند و نشانه این‌که ذکورت و انوثت به ماده برمی‌گردد، نه به این صورت است که این دو صنف اختصاص به انسان ندارند، بلکه در حیوان و حتی گیاهان هم هست. لذا براساس قیاسی استثنایی معلوم می‌شود که هر آن‌چه را مراتب پایین‌تر از انسان دارا باشند، به صورت انسانی برنمی‌گردد وگرنه هرگز پایین‌تر از انسان دارای آن نمی‌شد.
 بررسی آیات الهی در زمینه خلقت زن و مرد نیز نشان می‌دهد که در همة اموری که به انسانیت آنها برمی‌گردد، وحدت و تساوی وجود دارد و منشأ خلقت، نفس واحده‌ای است که سرمایه‌های متنوعی در آن گنجانیده شده است.
 

زن و مرد، کمال انسانی مشترک

حقيقت مهدويت در واقع منتهي شدن سير جوامع بشري به جامعه واحد، سعادت عمومي، تعاون و هم‌كاري، امنيت و رفاه همگاني، حكومت حق و عدل و خلافت شايستگان و مؤمنان به رهبري موعود پيامبران و اديان است؛ همان كه مطلوب هر فطرت پاك و خواست طبيعي هر انسان سالم و وجدان بيدار به شمار می‌رود. به همين دليل، هم اديان و مذاهب مختلف و هم دين مبين اسلام به اين ميل باطني و خواسته دروني (ايجاد آرمان‌شهر حقيقي توسط منجي) توجه خاصي مبذول داشته‌اند و ظهور رهبري الهي و منجي آسماني را در پايان جهان به پيروان خود وعده داده‌اند.

انسان (چه زن و چه مرد) در دکترین مهدویت برخلاف انسانِ بالفطره گناه‌کارِ مسیحیت، مخلوقی است که بازتاباننده حکمت و قدرت خداوند در این جهان، مظهر صفات الهی، اشرف همه مخلوقات و با وجود این، عبد خاضع خدا به شمار می‌رود که کرامت و شأن خود را از او گرفته است؛ کرامتی که با آن اراده و مشیت مولای متعال جهان را می‌تواند اجرا کند، چنان‌که در کلام امام سجاد( نیز سخن از فضیلت و منزلت چنین انسانی است:
إنَّ اهلَ زمانِ غيبَتهِ، القائلين بإمامتِه و المنتَظرين لِظُهورهِ أفضلُ من أهلِ كلّ زمانٍ. لأنّ الله تبارك و تعالی أعطاهم من العقولِ و الأفهامِ ما صارت به الغيبةُ عندهم بمنزلةِ المشاهده...؛

همانا به راستي مردم زمان غيبت مهدي( كه به امامت او گرويده و ظهورش را چشم به راه باشند، از مردم همه زمان‌ها برتر و والاترند؛ زيرا خدا به آنان خرد و بينشي بخشيده كه براي ايشان پنهاني امام، همانند ديدار آشكار اوست. 

از آن‌جا که انسان موجودی دارای تکلیف و اختیار به شمار می‌رود، همواره درپی کمال مطلق و مقصد نهایی و سعادت ابدی است و به سوی آن در حرکت است و تا انسان به اوج كمال ذاتي نرسد، محال است به سعادت حقيقي دست یابد و كمال ذاتي نیز همان كمال عقلي و كمال خُلقي و كمال جسمي است که در دست‌یابی به آن میان زن و مرد تفاوتی نیست و در تفکر مهدوی نیز این کمال ذاتی برای انسان و بدون اختصاص داشتن به زن یا مرد وعده داده شده است. 

إذا قام قائمنا وضع يده علی رئوس العباد فيجمع بها عقولهم و تكمل بها أحلامهم؛

آن‌گاه كه قائم ما قيام كند، دست خود را بر سر بندگان خدا مي‌نهد، پس عقل‌هاي ايشان متمركز مي‌شود و رؤياهایشان محقق مي‌گردد.

و در جایی دیگر مي‌فرمايند:
خداوند به انسان عمر زياد عنايت خواهد فرمود و مدت بسياري خواهد زيست تا آن‌جا كه در حيات خويش از هزار فرزند برخوردار خواهد شد. انسان اين‌چنين در آن عصر به قله كمال عقلي، روحي و خلقي و جسماني خواهد رسيد.

توجه به فطرت و روح لطیف زن

روشن است که در برابر هر استعدادی وجود حقی برای انسان ثابت است، یعنی هر استعدادی سند یک حق برای انسان است و براساس همین حقوق طبیعی، وظایفی متناسب با غرایز فطری و توان فردی برای انسان‌ها معین می‌گردد، چنان‌که آیه قرآن می‌فرماید: (لَا يُكَلِّفُ اللّـهُ نَفْساً إِلَّا وُسْعَهَا(.

زن نیز به دلیل رسالت اصلی خود که تولید مثل و پرورش کودک و تربیت نسل انسان در دامان پر مهر و محبت خویش است، باید روحیات و عواطف بسیار لطیف و در عین حال انعطاف‌پذیر داشته باشد. بدین صورت، زن سرچشمه جوشان مهر و محبت، صلح و صفا و عشق و وفا در زندگی انسان است و مردان برعکس زنان به جهت نوع ساختار روانی و وظایف تکوینی خود دارای روان و رفتاری سخت و خشن هستند. به همین دلیل، از لحاظ عواطف انسانی در مقایسه با زنان به شدت ضعیف هستند.

دکترین مهدویت به روح لطیف زن و نقش‌های متناسب با لطافت روحی وی بسیار توجه دارد، چنان‌که در منابع معتبر اسلامی نیز نام سیزده زن یاد می‌شود که به هنگام ظهور قائم آل محمد( زنده خواهند شد و در لشکر امام زمان( به مداوای مجروحان جنگی و سرپرستی بیماران خواهند پرداخت. طبری در دلائل الامامه از مفضل بن عمر نقل کرده که امام صادق( به او فرمود: «هم‌راه قائم آل محمد( سیزده زن خواهند بود.» مفضل پرسید: «آنها را برای چه کاری می‌خواهد؟» امام فرمود: «مداوای مجروحان و سرپرستی بیماران را برعهده خواهند داشت.» مفضل پرسید: «نام آنها را بفرمایید!» فرمود: «قنواء دختر رشید هجری، ام‌ایمن، حبابه والبیه، سمیه مادر عمار یاسر، زبیده ام خالد احمسیه، ام‌سعید حنفیه، صیانه ماشطه، ام‌خالد جهنیه.»
 
اینها همه توجه دقیق و ظریف دین به مسئولیت‌های متناسب با طبیعت وجودی آنها را نشان می‌دهد که خود به معنای ارزشمند دانستن این گوهر وجودی و بازشناسی شأن و جای‌گاه والای آن است. استاد مطهري نیز در كتاب پرارزش نظام حقوق زن در اسلام با بياني روشن بر اين نكته تأكيد كرده است:
عدم توجه به وضع طبيعي و فطري زن بيشتر موجب پاي‌مال شدن حقوق او مي‌گردد. اگر مرد در برابر زن جبهه ببندد و بگويد تو يكي و من يكي، كارها، مسئوليت‌ها، بهره‌ها، پاداش‌ها، كيفرها همه بايد متشابه و هم‌شكل باشد، در كارهاي سخت و سنگين بايد با من شريك باشي، به فراخور نيروي كارت مزد بگيري، توقع احترام و حمايت از من نداشته باشي، تمام هزينه زندگي‌ات را خودت برعهده بگيري، در هزينه فرزندان با من شركت كني، در مقابل خطرها خودت از خودت دفاع كني، به همان اندازه كه من براي تو خرج مي‌كنم، تو بايد براي من خرج كني و... در اين وقت است كه كلاه زن پس معركه است؛ زيرا زن بالطبع نيروي كار و توليدش از مرد كمتر است و استهلاك ثروتش بيشتر. به علاوه، بيماري ماهانه، ناراحتي ايام بارداري، سختي‌هاي وضع حمل و حضانت كودك شيرخوار، زن را در وضعيتي قرار مي‌دهد كه به حمايت مرد و تعهداتي كمتر و حقوقي بيشتر نيازمند است... در نظر گرفتن وضع طبيعي و فطري زن و مرد با توجه به تساوي آنها در انسان بودن و حقوق مشترك انسان‌ها، زن را در وضع بسيار مناسبي قرار مي‌دهد كه نه شخصش كوبيده شود و نه شخصيتش.

مقایسه دست‌آورد حقوقی زنان در فمینیسم و دکترین مهدویت

با تبیینی که از جای‌گاه و منزلت زن در الهیات فمینیستی و نیز در دکترین الهی مهدوی صورت گرفت، به مقایسه دست‌آوردهای این دو تفکر درباره زنان می‌پردازیم:

1. امنیت فردی و اجتماعی زنان

امروزه، انسان از اوضاع حاكم بر جهان به اندازه‌‌اي افسرده و مضطرب و رنجور است که به جست‌وجو درباره نظريه‌ها و يا انديشه‌هاي نو و جديد روی آورده كه براي او چگونگي دگرگوني اين اوضاع فاسد را بيان مي‌كند. با وجود این، مسئله‌اي كه افسردگي و خشم انسان‌ها را افزون کرده، این است که هرگاه به ايده و يا انديشه‌اي دست می‌یازد، درمي‌يابد که به جاي حل دشواري و بلاها برعكس، مشكلات را مي‌افزايد.
 

رابرت اچ. بورک
 نویسنده کتاب لیبرالیسم مدرن و افول امریکا، فمینیسم و به خصوص فمینیسم افراطی را از جمله تفکراتی می‌داند که نه تنها برای زن منزلت به ارمغان نیاورده، بلکه مخرب امنیت روحی و جسمی خود زنان و به تبع آن مخرب امنیت جامعه گشته است. وی می‌نویسد:
فمینیست‌ها حتی زنان را به درون ارتش و جبهه‌های جنگ راندند و برای این سیاست فاجعه‌آمیز دو دلیل ارائه نمودند: اول این‌که فرستادن زنان به جبهه‌های جنگ، قدرت اعتماد به نفس زنان را تقویت می‌کند و موجب احترام مردان به آنان می‌شود، در حالی‌که می‌دانیم این موضوع حقیقت نداشته و ندارد. استدلال دوم آن‌که باعث تساوی زن و مرد است. حال آن‌که ماحصل این حضور، فجایعی بوده است که تأثیر نامساعدی بر تضعیف روحیه سربازان داشته و موجبات آزار و اذیت خود زنان را فراهم نمود.
 
اهمیت این نکته هنگامی روشن می‌شود که یادآور سازیم شالوده امنیت روانی جامعه بر امنیت روانیِ مهم‌ترین واحد اجتماعی یعنی خانواده استوار است که زن در آن نقش بارزی ایفا می‌کند. همین آرامش به جامعه منتقل می‌شود و از التهابات و انحرافات و بحران‌ها جلوگیری می‌کند. تفکر مهدوی علاوه بر این‌که وجود امام را آرامش‌بخش قلوب منتظر شیعیان اعم از زنان و مردانی می‌داند که امید به آمدن آن منجی دارند، بالاتر از آن، واسطه وجود امام را امان اهل زمین از عذاب و ناگواری‌های آن یاد می‌کند، چنان‌که پیغمبر( فرموده است:

... ستارگان مایه ایمنی اهل آسمانند و اهل‌بیت من ایمنی اهل زمینند. پس اگر ستارگان از بین بروند، برای اهل آسمان ناگواری‌ها پیش می‌آید و اگر اهل‌بیت من از میان بروند، برای اهل زمین ناگواری‌ها پیش خواهد آمد.

افزون بر این، ما معتقدیم در زمان حضور حضرت نیز چنان امنیتی بر جان انسان‌ها و بر جامعه آنان ایجاد خواهد شد که عالم نظیر آن را ندیده است. امام باقر( در این‌باره مي‌فرمايد: 

... حتی تخرج الضعيفة من المشرق تريد المغرب لاينهاها أحد؛

تا آن‌جا كه زن ناتواني از مشرق، به مقصد مغرب خارج مي‌گردد و هيچ كس مانع او نخواهد شد.
در عصر او امنيت به تمام معنا تحقق خواهد يافت، از جمله امنيت سياسي، امنيت اجتماعي و درامان بودن از كينه‌توزي و حسد و هر بيماري رواني و جسمي و نيز در امان بودن از حيوانات درنده. اميرمؤمنان( مي‌فرمايد:

لو قد قام قائمنا يذهبت الشّحناء من قلوب العباد و اصطلحت السبّاع و البهائم حتّی أنّ المرأة تمشي من العراق إلی الشام لايهيّجها و لاتخافه؛

هنگامي كه قائم ما قيام كند، كينه‌توزي از دل‌هاي همه رخت بربندد و درندگان و چهارپايان رام گردد تا آن‌جا كه زني از عراق تا شام طي طريق نمايد، در حالي‌كه از هيچ درنده‌اي بيم‌ناك نباشد و درندگان به او آزاري نرسانند. 

امام صادق( از ابوحنيفه پرسيد: «ما را آگاه كن از كلام حق كه مي‌فرمايد:
(وَجَعَلْنَا بَيْنَهُمْ وَبَيْنَ الْقُرَى الَّتِي بَارَكْنَا فِيهَا قُرىً ظَاهِرَةً وَقَدَّرْنَا فِيهَا السَّيْرَ سِيرُوا فِيهَا لَيَالِيَ وَأَيَّاماً آمِنِينَ(؛
 «ميان آنها و سرزمين‌هايي كه بركت داده بوديم، شهرها و آبادي‌هايي آشكار قرار داديم و فاصله‌هاي متناسب و نزديك مقرر داشتيم (و به آنها گفتيم) شب‌ها و روزها در اين آبادي‌ها در امنيت كامل مسافرت كنيد.» اين كجاي زمين است؟» بعد از آن‌كه ابوحنيفه از پاسخ درماند و از مجلس خارج شد، ابوبكر حضرمي، از حاضران در مجلس، رو به امام صادق( كرد و عرض نمود: «معناي امنيت در اين دو مقام چيست؟» امام( فرمود: «سيروا فيها ليالي و أيّاماً آمنين»؛ يعني هم‌راه قائم ما خاندان نبوت. و اما فرمايش خداوند متعال در اين آيه (مَن دَخَلَهُ كَانَ آمِناً(؛ يعني هركس با او بيعت كند و هم‌راه آن حضرت وارد شود و از زمره ياران امام عصر( درآيد، در امنیت کامل خواهد بود... .
 

2. شکوفایی اخلاق

تفکر مهدوی و اسلامی با گفته توماس آکوئیناس و آموزه مسیحی زیر کاملاً مخالف است:
زن با نخستین مقصود طبیعت یعنی کمال‌جویی منطبق نیست، بلکه با دومین مقصود طبیعت انطباق دارد یعنی با گندیدگی، بدشکلی و فرتوتی(!)

با وجود این، افراط متألهان فمینیست با دکترین مهدویت نیز سازگار نیست. آنان معتقدند که با آزادسازی هرگونه حضور زن در جامعه، موجبات انحرافات متعدد اخلاقی فراهم می‌شود، چنان‌که حتی دایرةالمعارف لاروس نیز می‌نویسد:

ارتباط آزاد زن برای جامعه خطرناک است! امروز به طوری که از تاریخ معلوم می‌شود، خرابی کشور روم بر اثر آزادی زنان در ارتباط با مردان بوده است. از نتایج همین آزادی است که شهر پاریس دویست هزار روسپی پیدا کرده و از نتایج آن است که تنها در چهار سال یعنی از سال 1889 تا 1893 پنج هزار و هشت‌صد و شصت و نه نفر در فرانسه به علت معاشقه و شرب مسکرات خود را هلاک کرده‌اند!

افزون بر این، روشن است که هر مکتبی که بخواهد تعالی‌آفرین و منزلت‌بخش باشد، خود نیز باید به دور از همه عوامل منحط اخلاقی باشد، حال آن‌که بسیاری از مبانی فمینیسم حتی بنابر قول برخی اندیشه‌وران غربی هم‌چون پرفسور رابرت اچ. بورک کذب محض است. وی می‌نویسد:

بخش عمده‌ای از تئوری فمینیست‌ها و به خصوص فمینیسم افراطی، کذب محض است. فمینیست‌ها بسیاری از مسائل و موضوع‌های دروغین را در قالب واقعیات و حقایق چنان جلوه می‌دهند که طبعاً طرف‌داران بیشتری یابند و بخشی از آن، خواسته‌های بی‌اساس و موهوم و فریبنده‌ای است که آن را پارانویا
 می‌نامند.

حال آن‌که رکن و پایه تفکر مهدوی که انتظار وجود مقدس آن منجی است، با اخلاق متعالی پایه‌ریزی می‌گردد. امام صادق( فرمود:
و انتظار الفرج بالصبر و حسن الصحبة و حسن الجوار.
 

بنابر این حدیث، انتظار آن حضرت (چه برای زن یا مرد) به حرف و سخن نیست، بلکه در کردار نیکوی شخص نمودار می‌گردد. از بهترين رازهاي نهفته بقاء تشيع، همين روح انتظاري است كه كالبد هر شيعه را آكنده می‌سازد و پيوسته او را به تلاش و كوشش و جنبش و جوشش وا مي‌دارد و مانع از نوميدي و بي‌تابي و افسردگي و درماندگي او مي‌گردد.

بنابر دکترین مهدویت، انتظار آن امام محبوب، خودبه‌خود رياضت مهمي براي نفس است كه لازمه آن، متوجه ساختن قوه عاقله و خيال به جانب امري است كه در انتظار آن به سر مي‌بريم. لازمه انتظار آن است كه انسان دوست داشته باشد از هم‌صحبتان شيعيان مهدي( باشد و بلكه از اعوان و انصار آن بزرگ‌وار گردد و لازمه اين امور آن است كه شيعه مهدي( (زن و مرد) در اصلاح نفس خود بکوشد و اخلاق خويش را نيكو كند تا قابليت هم‌صحبت شدن مهدي( را پيدا كند و در ركاب آن حضرت جهاد نمايد. انتظار، وقوع مصيبت‌ها و حوادث را سهل و آسان خواهد كرد؛ زيرا انسان مي‌داند كه آن مصيبت‌ها در معرض جبران و تدارك هستند و چقدر فرق است بين آن مصيبتي كه انسان بداند جبران خواهد شد يا نه.
 به تعبير دكتر علي‌وردي، استاد جامعه‌شناس دانشگاه بغداد، تشيع، آتش‌فشان كوه‌سار اسلام است كه گاه و بي‌گاه دود و بخار و لرزه و تكاني پديد مي‌آورد و همين تأثير اندك، ريشه تمام انقلاب‌های دنياي اسلام است.
 راستي هم‌چنين است. هنوز هم اين قله فرازنده آتش‌فشاني نكرده و نخواهد كرد تا زماني كه امام مهدي( به پاخيزد و شعله فروغ او سراسر گيتي را دربر گيرد؛ آتش‌فشاني كه برخلاف آتش‌فشان‌هاي عالم طبيعت، عالم امكان را به نور وجودي خويش آباد خواهد نمود.
نخستين نكته‌اي كه با عنايت به مفهوم انتظار به ذهن مي‌آيد، بسنده كردن و خواستار شدن «ظهور» است از صميم دل؛ زيرا كه تا دوست‌دار و دل‌بسته چيزي نباشي، چشم به راهش نخواهي بود. لازمه اين خواستن و اشتياق، وجود دو زمينه قلبي است: يكي شناخت و آگاهي دروني از محتواي ظهور و ديگري خواست دروني و قلبي جوياي آن محتوا، چنان‌که رسول خدا( فرموده است: 

طوبی للصابرین فی غیبته، طوبی للمقیمین علی محبتهم؛

خوشا به حال صبرکنندگان در دوران غیبت مهدی، خوشا به حال پابرجایان در مقام محبت به او.
3. جای‌گاه زن در خانواده و اجتماع

جان استوارت میل در کتاب خود می‌نویسد:
ازدواج عملاً تنها بردگی‌ای است که قانون ما آن را به رسمیت می‌شناسد.

و ایولین رید
 نیز به نقل از انگلس می‌نویسد:

واژه «Famulus» به معنای بردگی خانگی است و «Familia» جمع بردگانی است که یک مرد دارد... این اصطلاح را رومی‌ها ساختند تا ارگانیسم اجتماعی تازه‌ای را نام‌گذاری کنند که رئیس این نهاد یک زن داشت، بچه داشت و شماری برده زیر فرمان او بود و طبق قانون رومی‌ها حق زندگی و مرگ همه آنها در دست او بود.

اين تلقي از خانواده رفته‌رفته به تضعيف اين نهاد مهم اجتماعي و سست شدن روابط خانوادگي در جوامع غربي انجامید، تا آن‌جا كه متفكران و جامعه‌شناسان غربي درباره روند رو به افزايش از هم پاشيدن خانواده اعلام خطر كردند و آن را از چالش‌هاي نظام‌هاي ليبرال ـ دموكراسي ياد نمودند.
فمینیسم تفاوت‌هاي طبيعي ميان انسان‌ها را كه زمينه تفاوت عمل‌كرد در محيط اجتماعي است، ناديده گرفته و با ادعاي تساوي‌طلبي، بيشترين لطمه را به جامعه، به ويژه خود زنان وارد ‌آورد. شعار تساوي، زنان را از محيط خانه به صحنه اجتماع مي‌كشاند و آنان را در موقعيت به ظاهر برابر در محيط كار و دانش قرار مي‌دهد. اما حقيقت آن است كه فمینیسم با ناديده گرفتن نقش مادري و همسري و روانه ساختن زنان به عرصه‌هاي ديگر در پرتو تلاش‌هاي تبليغاتي، موجب شد كه زن، احترام مادري و محيط خانه را كه بهترين محيط هنرنمايي و مهم‌ترين ابزار او براي مشاركت اجتماعي و تأثيرگذاري بر اعضاي خانواده بود، از دست بدهد و به ميداني وارد شود كه احتمالاً قدرت رقابت با جنس مخالف را ندارد.

برخلاف ديدگاه فردگراي غربي، انديشه‌وران اسلامي خانواده را هسته اصلي 
و واحد بنيادين اجتماع ياد كرده‌اند و رشد و تعالي انسان‌ها را در گرو حراست 
از كانون خانواده دانسته‌اند. در ديدگاه اسلامي، اهداف تشكيل خانواده بسيار فراتر از ارضاي تمايلات جنسي زن و مرد بوده و امور مختلفي را شامل مي‌شود 
كه مهم‌ترين آنها عبارتند از: بقاي نسل انساني، سكونت و آرمش زوجين، ارضاي غريزه جنسي، مشاركت در حيات معنوي، مشاركت در حيات مادي و 
تربيت نسل.

در تفکر اسلام و به تبع آن در دکترین مهدویت، استحکام و خوش‌بختی هر جامعه‌ای مرهون تربیت خانوادگی افراد آن است و نقش اساسی در خانواده نیز به عهده «مادر» است. مطالعه تاریخ زنان مسلمان نشان می‌دهد که آنان محیط خانه را بسیار حساس و بااهمیت می‌شمرده‌اند و آن را کارخانه آدم‌سازی و دانشگاه انسانیت می‌دانسته‌اند. لذا تربیت‌شدگان آنان نیز کمال انسانی را در میدان بزرگ اجتماع به مرحله بروز می‌رسانده‌اند؛ چراکه اگر مردانی باید باشند که اساس و بنیان جامعه را بسازند، تنها مادر است که آنها را پرورش می‌دهد: «الولد مطبوعٌ علی حبّ اُمّه؛
 فرزند [از نظر اخلاق، طبیعت و دیانت] ساخته شده مادر است.» 

روایات متعدد، هنگام معرفی حضرت مهدی(، ایشان را فرزند حضرت زهرا( برترین زنان جهان یاد می‌کنند که الگو و نمونه والای تربیتی است. از سوی دیگر، بنابر روایات متواتر آمده که «الجنّة تحت اقدام الاُمّهات؛
 بهشت زیر پای مادران است.» هم‌چنین روایات تأکید دارند: «الجنّة تحت ظلال السیوف؛
 بهشت زیر سایه شمشیر مجاهدان است.» با دقت در نتیجه انتهایی این دو روایت نیز که دست‌یابی به بهشت است، به این اصل می‌رسیم که سایه شمشیر مجاهدان، امنیتی هم‌چون فضای تلاش تربیتی مادران را ایجاد می‌کند و یا نتیجه تلاش مجاهدان مشابه تلاش مادران است. لذا در فرهنگ انتظار، ظهور یاران از جان گذشته‌ای که یار و مرید حقیقی آن حضرت در آبادانی فردا باشند، بسته به فضای تربیتی است که مادران در خانواده بنا می‌کنند.

4. آزادی زن

لوس ایریگری
 از فمینیست‌های مشهور فرانسوی که آثاری نیز در رشته الهیات دارد، برخلاف برخی فمینیست‌های دیگر به نقد فمینیسم برابری می‌پردازد و آرمان فمینیسم را در جامعه‌ای می‌داند که در آن زنانگی جدیدی به وجود آید که زنان آزادی مطلق کسب کرده و به کلی از سلطه مردان نیز رها شده باشند. او این آزادسازی را با استلزامات یا لوازم الهیاتی خاصی می‌داند و هم‌چون دیلی به مفهوم مذکر خدا به مخالفت می‌پردازد.

راسل نیز در دفاع از آزادی و حقوق انسانی زنان، تفکر انتقادی و آرای ابتکاری خویش را به طور مبسوطی ارائه می‌دهد. وی ضمن حمایت صریح از اندیشه‌های مری دیلی و ولستون کرافت
 و جان استوارت میل و اعلام وابستگی خود به حلقه فکری آنها، بر آموزه‌های کتاب مقدس و کلیسا در دو حوزه حقوق و اخلاق انتقادات مهمی کرده است. به اعتقاد وی، نظام حقوقی و اخلاقی مسیحیت درباره زن، ناقص و ناکارآمد و جانب‌دارانه و تحقیرآمیز است و به گونه‌ای طرح و تدوین شده که سلامت روانی و اخلاق اجتماعی خانوادگی و فردی را تهدید می‌کند و آن را به مخاطره می‌اندازد.
 

غرب و به خصوص تفکر فمینیستی، آزادی را از جنبه مادی و جسمی در نظر دارد و از آن به نبودن مانع و چیزی یاد می‌کنند که از جنبش و تحرک باز دارد.
 بنابراین چنین آزادی‌ای را می‌توان در وصف حالت جان‌داران غیرعاقل و یا موجودات بی‌جان نیز به کار برد، در حالی‌که در تفکر اسلامی و در دکترین مهدویت آزادی تنها آن نیست که از خارج به انسان اعطا شود، بلکه آزادی واقعی آن است که از درون سرچشمه گیرد و رشد نماید و این بدان جهت است که قیود و تضاد‌های درونی به مراتب از قیود و گرفتاری‌های بیرونی زیان‌بارتر و ناراحت‌کننده‌تر است و آزادی کامل و واقعی تحقق نمی‌یابد، مگر آن‌که انسان از آن قیود و گرفتاری‌ها نیز برهد.
 علاوه بر این، بسیاری اوقات دستورالعمل‌هایی کاملاً مغایر با آزادی زن در تفکر فمینیسم مشاهده می‌شود. برای مثال، سیمون دوبووار در مصاحبه‌ای با بتی فریدن
 می‌گوید:
به هیچ زنی نباید اجازه داد تا در خانه بماند و به امر پرورش کودکانش بپردازد. جامعه باید به کلی تغییر کند و به زنان اجازه ندهد که فقط وظیفه پرورش فرزندان را به عهده گیرند، یعنی اگر به هر زنی حق انتخاب در خانه ماندن و پرورش کودکان خود و یا شاغل بودن در بیرون را بدهند، اغلب زنان ترجیح می‌دهند تا در خانه بمانند.
 

این بیان حاکی از آن است که هیچ نشانی از آزادی اصیل در این منزلت اجباری دیده نمی‌شود. در حالی‌که اسلام با وجود آن‌که دین آزادی و آزادگی است و تفکر اسلامی، هم‌زاد و هم‌راه با آزاداندیشی است،
 شعارزدگی در باب آزادی را نمی‌پذیرد؛ شعارها و آموزه‌هایی که موجب انحراف در باب قلمرو و حدود آزادی گشته و به تدریج غباری از ابهام و اتهام بر روی این حقیقت ضروری و مورد نیاز جامعه می‌نشاند و به تلقی‌های نادرست ناشی از تجربه غرب درباره آزادی دامن می‌زند.
 آزادی زن و مرد در تفکر مهدوی تا آن‌جا محترم است که با استعدادهای عالی و مقدسی که در نهاد آنهاست، هم‌آهنگ باشد و آنها را به مسیر ترقی و تعالی بکشاند، ولی هرگاه آنها را به پستی و فنا سوق دهد و استعدادهای نهانی خدادادی را از مسیر خود منحرف سازد، نمی‌تواند احترامی داشته باشد.

5. مشارکت در سازندگی

فمینیسم نیز مدعی است که زن را باید به میدان سازندگی اجتماعی کشاند، اما در کنار این ادعا معتقد به ویرانی خانواده و خرابی نخستین پایه‌های اجتماعی است که تناقض این دو با یک‌دیگر کاملاً روشن است. انگلس می‌نویسد:

برای این‌که رهایی زن تحقق یابد، ابتدا باید زن بتواند در تولید تمام سطوح اجتماع شرکت داشته باشد و کارهای منزل فقط قسمت کمی از وقت او را بگیرد.

برخی نیز برای کشاندن زن به محیط اجتماعی و دور نمودن او از خانواده به دلایلی واهی روی می‌آورند، چنان‌که برخی گفته‌اند: مشارکت در تولید اجتماعی باعث رشد ذهن و جسم می‌شود و انزوا و سرگرم شدن به کارهای ملال‌آور خانگی ذهن و جسم را تضعیف و افق دید انسان را محدود می‌کند.
 در حالی‌که در دکترین مهدویت زنان همان‌گونه که در دوران انتظار آن حضرت، زمینه‌ساز تربیت و پرورش مردان جامعه صالح و محور خانواده بودند برانگیزاننده مردان در یاری‌رسانی آن حضرت و سازندگی جامعه نیز خواهند بود، چنان‌که امام محمد باقر( درباره چگونگی عمل زنان در عصر ظهور امام زمان( می‌فرماید:

إنّه ینادی باسم القائم و اسم أبیه حتّی تسمعه العذراء فی حذرها فتحرض أباها و أخاها علی الخروج؛

[جبرئیل] به اسم قائم و نام پدرش ندا می‌دهد تا این‌که زنان محجبه این ندا را درمی‌یابند و پدران و برادران خود را برای قیام تشویق می‌نمایند.
از نکات ارزش‌مندی که حضور زن و تأثیر گران‌بهای او را در دوران سخت غیبت روشن می‌سازد، این است که در آن روزهایی که شیعیان پس از 260 سال با یک آزمایش بزرگ روبه‌رو بودند و می‌بایست با غیبت امام خود خو بگیرند، کسی که مفزع و پناه مردم معرفی گردید، یک زن بود؛ مادر بزرگ‌وار امام حسن عسکری(. حضور این بانوی بزرگ‌وار و هم‌چنین حکیمه دختر امام جواد(، تأثیر مهمی در آماده سازی اذهان دوست‌داران و شیعیان حضرت جهت ورود به دوران بزرگ انتظار داشتند. در این دوره امام هادی و امام حسن عسکری( زمینه غیبت را از پیش فراهم کرده بودند و شخصیت‌های مورد اعتمادی همانند عثمان بن سعید عمری و پسرش محمد بن عثمان را به عنوان وکیل معرفی کرده بودند، اما به دلایلی از موقعیت مادر امام حسن عسکری( معروف به «جده» استفاده شد و وی پناه شیعه معروف گردید. از گفت‌وگوی احمد بن ابراهیم با حکیمه دختر امام جواد( برمی‌آید که پس از گذشت دو سال از رحلت امام حسن عسکری( هم‌چنان بسیاری از کارها که در حقیقت از طرف حضرت حجت بن ‌الحسن( و به فرمان آن حضرت صورت می‌گرفته، به دست مادر بزرگ‌وار امام حسن عسکری( انجام می‌شده است.

نتیجه
دیدگاه‌های زن‌ستیز مسیحیت و کلیسا موجب شد که مخالفت‌ها با این مرام کلیسا آغاز گردد و عده‌ای از صاحب‌نظران الهیات مسیحیت نیز سعی نمودند با تغییر در مذهب و یا حتی کنارگذاشتن آن به بازسازی شخصیت مدفون زن بپردازند.

لیکن تفکر فمینیستی‌ای که در این الهیات رخنه نموده بود، نه تنها آن را از تحریفات و ستم‌های زنانه رهایی نبخشید، بلکه تحریفات دیگری را بدان افزود و زن را با این‌که به ظاهر از قید و بندهای خارجی آزاد نمود، اما از درون به اسارتی دیگر کشاند. در مقابل، دکترین الهی مهدویت که از ابتدا نگرش عزت‌مندانه‌ای به زن داشته، نه تنها منزلت و جای‌گاه انسانی زن را تنزل نداده، بلکه هویت انسانی و کمال‌یابی او را با مردان یک‌سان دانسته و تفاوت میان این دو را تنها در تقسیم نوع وظایف و مسئولیت‌ها یاد کرده که آن هم از احترام خاص این تفکر به ویژگی‌های طبیعی زن سرچشمه می‌گیرد.

پی‌نوشت‌ها
«کرامت ذاتي انسان»، نقطه اشتراک دکترين مهدويت
و اعلاميه جهاني حقوق بشر
دکتر محمود جلالي(
زهرا بهزادي بيرک عليا((
چکيده
حقوق بشر، حقوقي است که با تولد انسان پديدار می‌شود. اين حقوق، ذاتي انسان بوده و از دين يا جامعه بشري خاصي گرفته نشده است. انسان‌ها بدان دليل که عظمت و شکوه دارند و همه با هم در انسان بودن مشترکند، شايسته تکريم هستند. به اين دليل، حقوق انسان‌ها در همه‌جا بايد يک‌سان اجرا شود و بين افراد در برخورداري از عظمت و کرامت انساني، تبعيض نباشد. بر اين اساس، کرامت انساني در آموزه مهدويت که برگرفته از اصول قرآني و روايي است، با كرامت بيان شده در اعلامية جهاني حقوق بشر، نقطه مشترکي است که براي حل چالش‌ها و معضلات نقض حقوق بشري، بر حفظ حقوق انساني تأکيد دارد. در آموزه مهدويت و اعلاميه جهاني حقوق بشر به اعلام و چگونگي اجراي اين حقوق پرداخته شده است. براساس اين آموزه، حقوق بشر از ابتدا و زماني که انسان‌ها پا به عرصه هستي گذاشتند، با آنها هم‌راه بوده است. در واقع، کرامت فطري انسان‌ها موجب شد تا افراد اجازه يابند از کرامت، آزادي و توانايي خود براي پي‌ريزي نوآوري‌هايي در حوزه‌هاي متعدد جامعه بهره گيرند. با توجه به اين مسئله که اساس اعلاميه جهاني حقوق بشر بر کرامت ذاتي انسان استوار است و در آموزه مهدويت نيز براي رشد و تعالي افراد، بر کرامت ذاتي انسان‌ها و حفظ حقوق آنها در کنار کرامت اکتسابي، تأکيد شده است، اين نوشتار مي‌كوشد نقاط مشترکي را بيابد که در اين دو آموزه بر کرامت ذاتي انسان‌ها تأکيد دارد و اين دو آموزه را به یک‌دیگر نزديک می‌کند.
واژگان کليدي
اعلاميه جهاني حقوق بشر، حقوق بشر، کرامت ذاتي انسان، مهدويت.
مقدمه
انسان همان يگانه موجودي است که ظرفيت بالقوه و استعداد پذيرش او به هيچ حد و مرزي محدود نيست، بلکه توان ظرفيت عرش‌الرحمان را دارد. درجه‌ای را که انسان در قوس صعود مي‌پيمايد، مقام خليفة‌اللهي است که از عهدة هيچ مخلوق ديگري ساخته نيست. مقام انسان، انسانيت و کرامت انسانی
 به معناي شرف، حيثيت و احترام ذاتي براي انسان‌ها از ديرباز تاكنون مورد توجه فراوان اديان، فلاسفه و اندیشه‌ورزان بشري بوده است. اين حقوق، از حق زيستن که طبيعي‌ترین حق انسان به شمار می‌رود، شروع می‌شود و به حقوق معنوي که موجد کمال و اعتلاي بشر هستند، مثل آزادي بيان، آزادي قلم و انديشه مي‌رسند. تاريخ تمدن بشر بيان‌گر کوشش پيامبران، فلاسفه و انسان‌دوستان مشرق و مغرب‌زمين براي اعتلاي شأن و کرامت انسان و دفاع از حقوق و آزادي‌هاي اساسي اوست. آيين رحمت و رأفت اسلام، هميشه از منظري الهي به بهسازي وضعيت بشر و حفظ حقوق و کرامت و ارزش‌هاي انساني نگريسته و توجه ويژه‌ای به اين امر داشته است. اسلام همواره کوشيده است مکارم اخلاقي را به نهايت کمال برساند. كه شواهد بسيار غني در منابع قرآني و روايي، اين موضوع را تأييد می‌کند. در دولت حضرت مهدي( که دولت کريمه نام‌گذاري شده است، ساختار حکومت و برنامه‌ها، طرح‌ها و سياست‌گذاري‌هاي آن حضرت، مبتني بر رعايت اصل کرامت و ارج‌گذاري به حقوق انسان‌ها و برآوردن خواسته‌هاي آنها در عرصه‌هاي مختلف زندگي فردي و جمعي در صحنة جهاني است. در آية 70 سوره اسراء اشاره شده است که کرامت به دليل سه ويژگي عقل، قدرت تسلط بر ديگر موجودات و انتخاب و قدرت تشکيل حکومت، ذاتي انسان است. انسان در ادامه زندگي می‌تواند به كمك تقوا، به کرامت اکتسابي نيز دست يابد. در واقع، خداوند متعال، انسان را از ميان موجودات عالم مکرّم گردانيده است و اين کرامت اعطايي، نه خاص نيکان و وارستگان، بلکه براي نوع بشر است و به تعبير علامه طباطبايي، مراد از اين آيه، «جنس بشر» است.

جهانيان پس از سپري کردن تجربه‌هاي بسيار تلخ به ويژه جنگ‌هاي اول و دوم جهاني که خسارت و تلفات بي‌شماري بر بشريت تحميل کرد، با تأسيس سازمان ملل متحد در 26 ژوئن 1945 بر آن شدند تا گامي به سوي تأمين صلح و امنيت بین‌المللي بردارند. از جمله اقدامات اين سازمان، صدور اعلامية جهاني حقوق بشر در سال 1948 بود. ماده يک اعلامية جهاني حقوق بشر اعلام می‌دارد: «تمام افراد بشر، آزاد به دنيا می‌آيند و از لحاظ حيثيت و حقوق با هم برابرند. همه داراي عقل و وجدان هستند و بايد نسبت به یک‌دیگر با روح برادري رفتار كنند.» علت برابري انسان‌ها براساس اعلامية حقوق بشر، حيثيت و وجدان دانسته شده است. بر اين اساس، انسان‌ها از نظر ارزش و حيثيت ذاتي و نيز از نظر حقوقي با هم برابرند. حقوق انسان‌ها با شرافت و طبيعت آنها رابطه مستقيمي دارد و چون طبيعت انسان‌ها برابر است، هیچ‌کس نمی‌تواند آن را از خود سلب کند يا به ديگري واگذار كند. نويسندگان اعلامية جهاني حقوق بشر، وحدت اعضاي خانواده بشري (افراد بشر)، کرامت انساني و شناسايي حقوق ناشي از آن را اساس آزادي، عدالت و صلح در جهان می‌دانند و ظهور جهاني را که در آن، افراد بشر در بيان عقيده، آزاد و از ترس و فقر، رها باشند، بالاترين آمال بشري اعلام مي‌كنند. بايد دانست اصل کرامت انساني از اصول بنيادين آموزه‌هاي وحياني قرآن کريم و آموزة مهدويت نيز به شمار می‌آيد. فرضيه پژوهش حاضر اين است که با تکيه بر اصل کرامت ذاتي انسان مي‌توان ميان آموزه مهدويت که بر هم‌زيستي مسالمت‌آميز با پيروان ديگر اديان استوار است با اعلامية جهاني حقوق بشر، نزديکي ايجاد كرد.
حقوق بشر
در مورد اصل حقوق بشر پذيرش جهاني وجود دارد، ولي در مورد ماهيت و دامنة اين حقوق ـ يعني تعريف حقوق بشرـ توافق کلي وجود ندارد.
 سخن گفتن از اين موضوع، سهل ممتنع است؛ يعني هم آسان است و هم سخت. آسان است؛ زيرا افراد به ظاهر می‌دانند معناي اين اصطلاح چيست. با اين حال، سخت است؛ چون هیچ‌کس نمی‌تواند تعريفي دقيق از اين اصطلاح ارائه دهد.
 به باور پروفسور هوهي فيلد،
 حقوق بشر، حقوقي است که هر فرد به واسطة اين‌که بشر است، از آن برخوردار است. منظور از بشر در اين تعريف، همان موجود انساني يعني آن چيزي است که در نظر عرف، بشر تلقي می‌شود.
 برخلاف نظر برخي صاحب‌نظران، حقوق بشر را نمی‌توان محصول تجربة طولاني و تاريخي بشر دانست، بلکه حقوق بشر، حقوقي فطري و فراگير، و رها از هرگونه تقيد نسبت به مکان و زمان و مليّت و مذهب خاص است. حقوق بشر، مجموعه قواعد طبيعي نيست که اعلامية جهاني حقوق بشر يا انقلاب کبير فرانسه يا ديگر معاهدات و ميثاق‌ها يا انقلاب‌ها و نهضت‌هاي جهاني آن را به وجود آورده باشند. حتي نمی‌توان گفت حقوق بشر، دست‌آورد دين و تصميم جمعي بوده است، بلکه صحيح‌تر آن است که قدمت آن را به درازاي «حيات بشري» بدانيم. به ديگر سخن، حقوق بشر با تولد جامعة بشري ايجاد شد و همواره به صورت صفتي جدانشدني از انسان به حيات خود ادامه داده است.
 از نظر اسلام، همان‌طور که از پاره‌ای آيات از جمله آية 29 سورة بقره برمی‌آيد، همة انسان‌ها صرف نظر از دين و مذهب و اعتقادات و اعمال و رفتارشان، داراي کرامت هستد، هرچند نزد خداوند، انسان باتقوا داراي فضيلت و کرامت بيشتري است.
 اين نوشتار معتقد است از آن‌جا که همه انسان‌ها در انسان بودن مشترکند، از حقوق بنيادين برابري برخوردارند که به داشتن عقايد ديني يا غير آن، مربوط نيست. به عبارت ديگر، از آن‌جا که همة انسان‌ها مخلوق يک آفريدگارند و خداوند بر کرامت ذاتي همة انسان‌ها در کنار کرامت اکتسابي، تأکيد دارد و اين کرامت اعطايي ذاتي، مختص همة افراد (نوع بشر) و نه شامل وارستگان است، می‌توان گفت اين حقوق مشترک بايد در همه‌جا و همة زمان‌ها و مکان‌ها بدون تبعيض اعمال شود.

کرامت ذاتي و اکتسابي انسان
«کرم» به معني شرافت در ذات و شرافت در اخلاق (عزّت و تفوق ذاتي شيء) است.
 «کرامت» را عبارت از بزرگواري، بزرگي، بزرگي ورزيدن، بزرگوار داشتن کسي و بخشندگي دانسته‌اند.
 از منظر قرآن کريم، کرامت به معني دوري از پستي و فرومايگي و به عبارت ديگر، به معني بزرگواري است. روح کريم، روحي منزّه از هر پستي است. بنابراين، کرامت در مقابل «دنائت» و کريم در مقابل «دني» است. مولا علي( می‌فرمايد: «إنّما الکرم التنزّه عن المعاصي» و «و الکرم حسن السجيّة و اجتناب الدنيّة».

موارد کاربرد واژة کرامت در مورد خداوند، عرش خداوند، قرآن، رسول خدا، ملايکه، رزق خداوند، ماه مبارک رمضان، دولت مهدي( و انسان است.
 خداوند در قرآن، آدمي‌زادگان را کريم دانست و به آنان کرامت بخشيد و به مقام برتر در برابر ديگر موجودات زميني رسانيد تا انسان جايگاه ارزندة خود را بهتر بشناسد. پس کرامت بخشيدن به انسان، موهبت و نعمتي خدادادي است که در پرتو عقل و خرد از ناحيه آفريدگار هستي به آدمي ارزاني شده است. در واقع، کرامت، حقي از حقوق انسان به شمار می‌آيد که اين حق را بايد فرد، جامعه و نظام حاکم بر سيستم مديريتي اجتماع در تمام عرصه‌هاي زندگي فردي و جمعي رعايت و اجرا كنند.
 برخورداري آدمي از اين حق متضمن دو قضيه بنيادين هنجاري و ارزشي است: نخست اين‌كه انسان نبايد حرمت و کرامت خويش 
را مخدوش سازد. دوم اين‌كه هیچ‌کس حق تعرض به حرمت و کرامت ديگري 
را ندارد.

در بررسي جايگاه کرامت انسان در اسلام، بايد ميان کرامت ذاتي و اکتسابي او تمايز قائل شد. دين اسلام، دو نوع کرامت براي انسان در نظر گرفته است. يکي، کرامتي جهان‌شمول که صفتي فطري و ذاتي است و از آيه‌ای چون (وَلَقَدْ كَرَّمْنَا بَنِي آدَمَ(
 مستفاد می‌گردد.
 اين نوع کرامت، عام است و همگي انسان‌ها اعم از زن و مرد مؤمن و کافر را شامل می‌شود و بیان‌گر صفت رحمانيت خداوند است. رحمان در مقابل رحيم بوده و آن نوعي از کرامت خداوندي است که تمام بشر را دربر می‌گيرد. کراماتي چون حق حيات و خلقت انسان، قدرت اراده و اختيار، قدرت انديشه، مسخّر قرار دادن ديگر موجودات براي انسان، فراهم کردن اسباب هدايت انسان، مانند فرستادن رسول ظاهري و باطني، از اين جمله‌اند.
 نوع ديگر کرامت انساني، اکتسابي و غيرذاتي است، اين نوع كرامت، مقيد به عقيدة انسان است و در رابطة انسان با خداوند تعريف‌ مي‌شود و از آيه‌ای نظير (إِنَّ أَكْرَمَكُمْ عِندَاللَّـهِ أَتْقَاكُمْ(
 قابل برداشت است؛ چون در اين آيه، مبناي کرامت، نه بشريت، بلکه تقوا معرفي شده است. به عبارت ديگر، اکتساب کرامت مورد نظر در اين آيه، به تقوا بستگي دارد.
 اين نوع کرامت، خاص است و تنها انسان‌هايي را شامل می‌شود که راه حقيقت را يافته‌اند و به خدا ايمان دارند. خداوند به اين دسته از انسان‌ها رحمت خاص عطا کرده است که غيرمؤمنان از آن بي‌نصيبند.
 در اعلامية جهاني حقوق بشر جهت جلوگيري از بروز اختلاف عقيدتي ميان مردم کشورهاي گوناگون، به کرامت ذاتي انسان توجه شده است. آموزة مهدويت نيز در کنار کرامت اکتسابي، به کرامت ذاتي انسان توجه كرده است. اين مقاله جهت ايجاد نزديکي ميان اين دو آموزه، بر کرامت ذاتي انسان، فارغ از هرگونه ارزش، توجه دارد.
حقوق بشر و کرامت انساني

کرامت انساني به عنوان «ارزش برتر» براي توجيه حقوق بشر توصيف شده است. اين عنصر، امکان مشارکت وسيع‌تر همه ارزش‌ها و ترجيح متقاعدسازي را به جاي اجبار فراهم می‌سازد.
 به طور كلي، توافق عمومي وجود دارد که انسان از موهبت ارزش و کرامت ذاتي برخوردار است. اين تنها مفهوم دستوري و هنجاري است که تقريباً هر حق قابل تصور براي انسان می‌تواند از آن کسب توجيه کند و می‌تواند در تفکرات مذهبي، اخلاقي، سياسي، اجتماعي و حقوقي مقبوليت يابد و حتي مورد تأکيد دولت‌مردان واقع شود. اين مفهوم، مبنايي قوي براي حقوق بشر و شايد طبق نظر شستاک،
 «جذاب‌ترین رويکردهاي نظري» را فراهم می‌آورد. امروزه بسياري از اسناد بین‌المللي و منطقه‌ای، به کرامت ذاتي انسان به عنوان توجيه اساسي براي حقوق بشر و آرماني در برابر رفتار موهن و سوءاستفاده‌آميز با افراد بشر استناد مي‌كنند. از این‌رو، رونالد دورکين
 مدعي شده است: «هرکس ادعا می‌کند حقوق را جدّي می‌گيرد [...] بايد دست‌کم [...] انديشه هرچند مبهم، اما قدرتمند کرامت انساني را بپذيرد».

آموزة مهدويت

نظرية مهدويت به عنوان محور نظريه سياسي «حکومت جهاني اسلام»، يکي از مهم‌ترین موضوعات زنده و پرجاذبه‌ای است که مرزها را درنورديده و افکار عمومي جهانيان را به خود جلب كرده است. اين بحث از نظر پيشينة تاريخي نيز به عنوان يک طرح اسلامي مطرح است که ريشة قرآني دارد. ايدة «نجات‌بخشي» و «منجی‌گرايي» سابقه‌ای ديرين در تاريخ کهن بشر دارد و قبل از آن‌که مسئله‌اي تاريخي باشد، گرايش فطري انساني است که در نهاد کمال‌طلب و ترقي‌خواه انسان ريشه دارد. با اين حال، خاستگاه اين گرايش تاريخي و فطري را تنها در تفکر اسلامي می‌توان به صورت تعريف‌شده و نظام‌مند جست‌وجو كرد. اين گرايش که در ميان پيروان اديان توحيدي نمود بيشتري دارد، به موازات حرکت و تاريخ بشري، در حال رشد و شکوفايي است. از اين نظر، ايدة فرجام‌خواهي و آینده‌نگري را می‌توان وجه مشترک همة امت‌ها و ملل جهان به شمار آورد و از انبياي الهي به عنوان مبشران و طراحان اصلي اين ايده ياد كرد. هم‌زمان با پيدايش هسته‌هاي اوليه تمدني در عرصة زندگي اجتماعي، تفکر فرجام‌خواهي و انديشه پيروزي صالحان و صعود به مدينة فاضله، ذهن انسان‌هاي نيک‌انديش و توده‌هاي ستم‌ديده را به خود معطوف كرد و به آرمان فراگير تبديل شد. در اين زمينه، قرآن کريم به عنوان تنها سند معتبر وحياني و تاريخي، نظرية حکومت عدل جهاني را فراروي بشريت نهاده و تحقق آن را در آيندۀ نزديک بشارت داده است. اين طرح نوظهور به عنوان تز سياسي اسلام در قالب «آموزة مهدويت» عرضه شده است.

نظرية مهدويت، نظرية دعوت به عدالت و برادري و الغاي تمام تمايزات، تبعيض‌ها و ستم‌هاست. در واقع، نظريه مهدويت، پذيرش و تضمين كرامت 
ذاتي و حق طبيعي حيات مساوي براي همه انسان‌ها، پذيرش معيارهاي 
الهي كرامت انسان، علم، عدالت، عقلانيت، تقوا، معنويت، نيكي و خيرخواهي براي همه بشر است. نظرية مهدويت، دعوت انسان‌ها به كمال، عقلانيت، معنويت، توسعه، عدالت، امنيت؛ دعوت به دست‌يابي معرفتي جديد دربارة انسان و 
جهان و هدف و فلسفة خلقت؛ دعوت به مديريت الهي بر سرنوشت انسان‌ها 
و دعوت به حكومت صالحان و حكيمان و كامل‌ترین انسان بر جهان 
است.

بي‌ترديد، زندگي در فضايي که به ارزش‌هاي واقعي انسان در آن ارج نهاده شود و هيچ انساني تحقير نشده، يکي از بزرگ‌ترين آرزو‌هاي بشر است. بشر در تکاپوي تحقق روزي است که کرامت انسان در سطحي به پهناي تمام کره خاکي پاس داشته شود و هيچ انساني، اسير هواخواهي‌هاي انسان‌هاي ديگر نشود. در انديشة اسلامي به‌ ويژه شيعه، مهدي( کسي است که اين آرزوي ديرين بشري را متحقق خواهد کرد. او بشريت را به سرمنزل مقصود مي‌رساند و از بدبختي و فلاکت نجات می‌دهد و انسان را که عزيز داشته خداست، به جايگاه اصلي خويش برمي‌گرداند. انسان در دورة حاکميت او، در همة ابعاد، گرامي خواهد بود.
 آمادگي براي پذيرش حاكميت چنين ارزش‌ها و معيارهايي و حكومت چنين انساني بر روي زمين، علاوه بر اين‌كه امري فطري و وجداني براي همه انسان‌هاست، به نوعي، در آثار برخي حكماي بزرگ يونان و برخي فيلسوفان غربي مثل ارسطو، افلاطون، اگوستين و نيچه نيز منعكس شده است. در اين نگاه، حاكميت انسان‌هاي غيرحكيم و ناصالح كه قادر نيستند براساس حكمت و عقل حكومت كنند و برخلاف اميال و هواهاي نفساني و القائات گوناگون شيطاني رفتار مي‌كنند، بدترين نوع حكومت شمرده شده‌ است. بنابراين، از اين منظر نيز حكومت جهاني مهدي(، حكومتي كاملاً‌ فطري و عقلاني است كه همة اديان و شرايع بزرگ و حكيمان بزرگ آن را تأكيد مي‌كنند.

کرامت ذاتي انسان در آموزة مهدويت 

ارزش‌هاي اخلاقي و حمايت از کرامت انساني در فرهنگ و سنت ديني ريشه‌ای عميق دارد، چنان‌که کوشش پيامبران و پيشوايان ديني براي دفاع از حقوق انساني و کرامت انسان بود و اديان الهي اين حقوق را ناشي از ارادة الهي و لازمة کرامت انساني می‌دانند.
 در اين راستا، تبيين جايگاه کرامت‌هاي انساني در دولت و عصر مهدوي از موضوعات مهمي به شمار می‌رود که تاکنون بدان کمتر پرداخته شده است.
 سنت و روش حکومت منجي عالم، حضرت مهدي(، همانند سيره و روش پيامبر اکرم( است و در واقع، او احياگر دين محمدي است. سنت پيامبر اکرم( نيز برگرفته از آموزه‌هاي آسماني قرآن کريم است. از این‌رو، بحث کرامت ذاتي انسان در دولت مهدوي، به ديدگاه‌هاي آن بزرگوار درباره شأن و منزلت انساني و آيات قرآني و روايات موجود در اين زمينه اشاره دارد.

زير‌بناي تفكر انسان‌شناسي مهدويت كه انديشة ناب اسلامي است، از (إِقْرَأْ بِاسْمِ رَبِّكَ الَّذِي خَلَقَ(
 آغاز مي‌شود. اين انديشه در وجود و هستي ريشه دارد، نه فقط عقل نظري كه خود، مرتبه‌اي از مراتب هستي است. در اين فرهنگ، «قرائت» كه محصول يك تفكر نظري است، بر بنياد خلق و هستي بنا شده است. به اين معنا كه در تفكر الهي اسلام، عقل و نطق بايد تابع وجود و هستي باشد، نه وجود، تابع آنها. چنين انديشه‌اي نه تنها تفكري مربوط به قشر و طبقه‌ خاصي نيست، بلكه همه انسان‌ها را خطاب قرار مي‌دهد، چنان‌كه انديشه مهدويت نيز انديشه‌اي جهاني است. 
در انديشة مهدويت، اعتقاد به وجود خداوندي حكيم و عادل و رئوف موج مي‌زند كه بر عوالم درون و بيرون وجود آدمي آگاه است. پس جاي هيچ ترديدي نيست كه چنين وجودي در وجود كاملي به نام انسان، همانند دو قوس يك دايره پيوند بخورد. براساس انسان‌شناسي اين انديشه، هستي در وجود انسان به صورت كامل و جامعي تحقق مي‌يابد و همه اضداد در آن به صلح و سازندگي مي‌رسند. در انديشه مهدوي، چنين انسان كاملي، جانشين خداوند بر روي زمين مي‌شود و به مقام خليفة‌اللهي مي‌رسد.
علامه حسن‌زاده آملي در تصوير اين انسان كامل چنين مي‌نويسد:
بدان كه مجد و عظمت هر چيزي به حسب كمال اوست و كمالي فوق كمال واجب‌الوجود بالذات متصور نيست و انسان كه از جمادات و نباتات و حيوانات اشرف است، هر‌چه در اتصاف به كمالات واجب‌الوجود، قوي‌تر باشد، در كمال، از ديگر افراد انسان، پيش‌تر و به مبدأ اعني واجب تعالي، نزديك‌تر و آثار وجودي او بيشتر است و چون انسان كامل، مجمع اسما و صفات واجب تعالي است، امجد و اعظم از ديگر افراد است. انسان در ميان جان‌داران داراي شأنيتي است كه مي‌تواند از قوّت به فعليتي رسد كه صاحب عقل مستفاد گردد و اين طريق استكمال نفس ناطقه است و صاحب ولايت كليه اعني انسان كامل، همه اين مقامات و مراحل را مع‌الاضافه واجد است.

کرامت ذاتي انسان در دوران پيش از ظهور از آثار طبيعي خود برخوردار است، ولي در دوران ظهور امام عصر( در پرتو حضور و ظهور امام معصوم در قلمرو حيات فردي و اجتماعي و حضور کارگزاران صالح و شايسته و اجراي قوانين الهي، قابليت‌ها و توان‌مندي‌هاي جديدي در نفوس مردم و وضعيت اجتماعي 
آنها پديد خواهد آورد. در اين راستا، به برخي از کرامات ذاتي انسان اشاره 
خواهد شد:

1. عرضة خلافت الهي در زمين به انسان و پذيرش آن از سوي او، هردو از عنايت تکويني خداوند به انسان است. اين خلافت به خاطر ترفيع، بزرگداشت و تکريم انسان و رساندن او به کمالات فردي و اجتماعي است.
2. انسان کامل در درجه‌ای از کمالات و شايستگي‌هاست که مسجود فرشتگان قرار می‌گيرد.
3. با عنايت به آثار و خواص موجودات جمادي، نباتي و حيواني، انسان 
در مرتبه‌ای از کمالات قرار گرفته است که علاوه بر دارا بودن کمالات مادون، واجد کمالات خاص خود نيز هست، کمالاتي از قبيل قدرت انديشه و تعقل، قدرت انتخاب و از همه مهم‌تر، روح الهي که مبدأ امتياز او نسبت به ديگر موجودات است.
4. اصل اختيار و آزادي اراده يکي از ويژگي‌هاي خاص انسان و مقام و منزلت اوست. قدرت انتخاب راه صواب يا ناصواب و التزام به پي‌آمد‌هاي آن از جمله کرامت‌هاي تکويني خداوند به انسان است.
5. معرفت به خير و شر و الهام تقوا و شناخت و آگاهي نسبت به ابعاد خيرات و شرور که از مقدمات لازم در افعال موجود مختار است، از جمله عنايات تکويني خداوند به انسان است.
6 . انسان كه خليفة‌الله است از نظر هستي‌شناختي بايد بتواند در مراتب نازله، هم‌چون خداوند، قدرت تسلط بر طبيعت و تسخير آن را داشته باشد. به عبارت ديگر، انسان با کشف قوانين حاکم بر اجزاي طبيعت و علم به آنها می‌تواند بر قوت، نيرو‌ها، انرژي‌ها و پديده‌هاي طبيعي مسلّط شود و از آنها براي رسيدن به اهداف عالي بهره‌برداري كند. از این‌رو، در آيات فراواني از قرآن کريم تأکيد شده است که زمين و آن‌چه در آن هست و ستارگان، روز، شب، خورشيد، ماه و خلاصه همة نعمت‌ها و پديده‌هاي طبيعي براي انسان آفريده شده است.
7. فطرت الهي و تمايل و گرايش ذاتي انسان به سوي حقيقت مطلق از ديگر کرامت‌هاي خداوند نسبت به انسان است که در همه انسان‌ها وجود دارد.

در حکومت حضرت مهدي( آن‌چه در فطرت انساني نهفته است، به ظهور می‌رسد و آن حضرت، جامعه‌ای فطرت‌گرا تشکيل می‌دهد. در آن حکومت، تعادل وجود دارد؛ تعادلي که در نهايت، جامعه را به عدالت می‌رساند. براي حفظ کرامت انساني در حکومت، سه اصل وجود دارد که بايد رعايت شود تا در مسير فطرت‌گرايي قرار بگيرد. اين سه محور عبارتند از:

1. تقويت وجدان فطري بشر؛

2. حاکم کردن ارزش‌ها در جامعه؛

3. دانستن اين‌که تمام اعمال و رفتار ما و حکومت‌ها در اين جهان آثار خود را نشان می‌دهد.

خداوند در آية 12 سورة حديد، هدف از ارسال رسل و انزال کتب را عدالت و قسط معرفي می‌کند و بي‌ترديد، قوام و ثبات جامعة انساني به عدالت و قسط است، همان‌گونه که بي‌عدالتي، ريشه ناامني و نفي کرامت انساني خواهد بود. براساس روايات، عدالت در رأس برنامه‌هاي حضرت مهدي( است و او با از بين بردن موانع تحقق عدالت، در راه تشکيل حکومت عدل تلاش خواهد کرد. حکومت آن حضرت، حکومت عدالت است؛ يعني حکومتي که در آن، کرامت انساني هم تحقق پيدا می‌کند. بين کرامت و عدالت، ارتباط وثيقي وجود دارد. می‌توان گفت کرامت، هدف نهايي است و عدالت، ابزار رسيدن به کرامت است.
 با توجه به ابعاد چهارگانة عدالت، عدالت در برابر خدا، انسان‌هاي ديگر، خويشتن و طبيعت و نيز با عنايت به مفهوم عدالت که همانا قرار گرفتن هر چيزي در مقام و جايگاه خويش است، اگر در ميان انسان‌ها و جوامع انساني، عدالت به درستي اجرا شود، انسان‌ها به جايگاه والاي خود دست مي‌يابند که همان مقام انسانيت است.
 حضرت مهدي( در زماني که همه تشنة عدالتند، عدالت را اجرا خواهد کرد. به همين دليل عدة زيادي به او ايمان می‌آورند، يعني اين گروه تنها به دليل عدالت‌ورزي حضرت، ايمان می‌آورند، نه اين‌که او صرفاً امام معصوم و امام دوازدهم شيعيان است يا چون از طرف خداست.

 در اخبار و روايات آمده است مردم آن‌چنان از حکومت مهدي( و کارگزارانش خشنودند و او را دوست دارند که زندگان می‌گويند اي کاش، مردگان زنده می‌شدند و از رحمت و برکت اين دولت الهي بهره‌مند مي‌شدند. بي‌گمان، هرگاه مردم از پيشواي حکومت و کارگزاران او اظهار رضايت و آشکارا ابراز محبت کنند، آشكار مي‌شود حقوق انساني آنها به گونه‌ای شايسته و درخور شأن و منزلت و شرافت و کرامت انسان از ناحية حکومت ارج نهاده شده است. بر همين اساس، از انقلاب و خيزش حضرت مهدي( و يارانش برضد صاحبان زور، زر و تزوير و برچيدن ستم و ستم‌گري و برپايي داد و دادگستري، به دولت کريمه حضرت مهدي( ياد شده است.

در اسلام، رعايت کرامت انسان‌ها بر همگان واجب است و از همه مسلمانان خواسته شده است تا حرمت هم‌دیگر را پاس بدارند. روايات زيادي درباره ستايش خوي کريمانه وجود دارد. در نگاه مذهب شيعه، حضرت مهدي( انسان معصومي است که نسبت به دستورهاي اسلام پاي‌بندي تمام دارد. بنابراين، می‌توان نتيجه گرفت که در عصر حاکميت آن حضرت، کرامت انساني تا سرحد امکان تحقق مي‌يابد و حتي يک مورد نقض کرامت انسان و در مقياسي هرچند کوچک که به وي منسوب باشد، يافت نخواهد شد.

از آثار کرامت در دولت مهدوي (که همان زيبایی‌‌هاي صورت و سيرت مهدوي است و در قالب علم، عمل، امنيت و ارزش‌ها جلوه می‌کند) می‌توان به عدالت فراگير، دعوت به صراط الهي، رونق دانش، کمال عقل، نفي ظلم و جور، احياي ارزش‌ها، ايجاد امنيت، اقتصاد و جامعه سالم اشاره کرد.

کرامت ذاتي انسان در قرآن و سنت که ديدگاه حضرت مهدي( درباره کرامت انساني نيز از آن برمي‌خيزد، به دو صورت مستقيم و صريح و غيرمستقيم مطرح شده است كه اكنون بررسي مي‌كنيم:
1. به صورت مستقيم و صريح 

در آيه (وَلَقَدْ كَرَّمْنَا بَنِي آدَمَ وَحَمَلْنَاهُمْ فِي الْبَرِّ وَالْبَحْرِ وَرَزَقْنَاهُم مِنَ الطَّيِّبَاتِ وَفَضَّلْنَاهُمْ عَلَى‏ كَثِيرٍ مِمَّنْ خَلَقْنَا تَفْضِيلاً(،
 به صراحت، «بني‌آدم» بدون هيچ قيد ديگري، متعلق تکريم الهي قرار گرفته‌اند. در آيات (وَإِذْ قَالَ رَبُّكَ لِلْمَلَائِكَةِ إِنِّي جَاعِلٌ فِي الأَرْضِ خَلِيفَةً(؛
 (وَنَفَخْتُ فِيهِ مِن رُّوحِي(؛
 (خَلَقَ لَكُم مَا فِي الْأَرْضِ جَمِيعاً(
 و (مَن قَتَلَ نَفْساً بِغَيْرِ نَفْسٍ أَوْ فَسَادٍ فِي الْأَرْضِ فَكَأَنَّمَا قَتَلَ النَّاسَ جَمِيعاً(،
 مقام انسان، بما هو انسان، با عنوان‌هاي مختلف تکريم شده است. در آيات (عَلَّمَ الْإِنسَانَ مَا لَمْ يَعْلَمْ(؛
 (عَلَّمَهُ الْبَيَانَ(
 و (فَتَبَارَكَ اللَّـهُ أَحْسَنُ الْخـَالِقِينَ(
 نيز انسان به جهت مواهب بزرگي که به او بخشيده شده، هم‌چون گل سرسبد آفريدگان، تحسين و تکريم شده است.

از پيامبر اكرم( نقل شده است: «الخلق کلّهم عيال الله فأحبّ الخلق إلی الله من نفع عيال الله».
 امام علي( نيز فرموده است: «لا تکن عبد غيرك فقد جعلك الله حرّاً».
 امام علي( اصل حريت و آزادي را که به صورت عالي، نماينده کرامت انسان است، به زيبايي و صراحت هرچه تمام‌تر، اعلان کرده است. امام علي( در وصيت بي‌نظير خود به مالک اشتر مي‌فرمايد: «ولاتکوننّ سبعاً ضارياً تغتنم أکلها فإنّهم صنفان إمّا أخ لك في الدين و إمّا نظير لك في الخلق».
 امام علي( به استاندار خود توصيه می‌کند مسلمان و غیرمسلمان را هم‌نوع بداند و به يک ديده بدان‌ها بنگرد و اين، بهترين شکل تکريم انسان است.

2. به صورت غیرمستقيم

فحواي آيات زير به احترام ذاتي انسان و آزادي عقيده اشاره دارد: (لَا يَنْهَاكُمُ اللَّـهُ عَنِ الَّذِينَ لَمْ يُقَاتِلُوكُمْ فِي الدِّينِ(؛
 (وَهُوَ الَّذِي أَنْشَأَكُمْ مِن نَفْسٍ وَاحِدَةٍ(؛
 (وَإِذَا حَكَمْتُم بَيْنَ النَّاسِ أَن تَحْكُمُوا بِالْعَدْلِ(؛
 (وَلَا تُجَادِلُوا أَهْلَ الْكِتَابِ إِلَّا بِالَّتِي هِيَ أَحْسَنُ(؛
 (ادْعُ إِلَى‏ سَبِيلِ رَبِّكَ بِالْحِكْمَةِ وَالْمـَوْعِظَةِ الْحـَسَنَةِ وَجَادِلْهـُم بِالَّتِي هِيَ أَحْسَنُ(،
 (وَلَاتَسُبُّوا الَّذِينَ يَدْعُونَ مِن دُونِ اللّـهِ(؛
 (لَا إِكْرَاهَ فِي الدِّينِ(
 (جَعَلْنَا مِنْكُمْ شِرْعَةً وَمِنْهَاجاً(؛
 (فَذَكِّرْ إِنَّمَا أَنتَ مُذَكِّرٌ(
 و (لَسْتَ عَلَيْهِم بِمُصَيْطِرٍ(.

پيامبر اكرم( در خطبه الوداع فرمود:
يا أيّها الناس إنّ ربّکم واحد و إنّ أباکم واحد، کلّکم لآدم و ليس لعربيّ علی أعجمي و لا أبيض علی أسود فضل إلّا بالتقوی.

هم‌چنين نقل شده است که پيامبر( در تشييع يک يهودي شرکت کرد و در پاسخ به اعتراض برخي از مسلمانان پاسخ داد: مگر او يک انسان نبوده است.
 

در اسلام، احکامي چون برده‌داري، نابرابري حقوق زن و مرد، نابرابري حقوق مسلمان و غیرمسلمان را نبايد به حساب دين گذاشت. در اين راستا، توجه به تفاوت ميان مباني و اصول نظري ناظر بر حقوق انسان‌ها که در آموزه‌هاي ديني آمده و تحقق عملي آن در ظرف زمان و مکان خاص که در احکام شريعت منعکس شده است، اهميت دارد. براي مثال، اصل برابري کامل زن و مرد در بهره‌مندي از صفات الهي و حقوق انساني برخاسته از آنها، در آموزه‌هاي ديني تصريح شده است. زن و مرد هردو انسان هستند و منشأ واحدي دارند.
 آنها از جنس واحدي هستند و در بهره‌مندي از استعدادهاي خلاقه انساني و حقوق فردي مثل حق زندگي، انتخاب، تعقل، آفرينش و تعيين سرنوشت کاملاً برابرند. آنان در مواجهه با خود، خدا، قانون جهان و ديگر انسان‌ها، موقعيتي برابر دارند. با اين حال، تحقق عيني و کامل اين اصل در عصر بعثت و جامعه عربي مخاطب وحي، با توجه به محدوديت‌ها و موانع جدّي ساختاري و فرهنگي موجود، آن‌گونه که هدف دين است، ناممکن بود. به همين دليل، احکام و مقررات شريعت درباره زن با توجه به اين محدوديت‌ها و موانع، وضع و اجرا شدند تا وضع پيشين را که فاصلة بسيار زيادي با معيار‌ها و موازين ديني داشت، تا اندازه ممکن، به وضعيتي بهتر تغيير دهند. زن عصر جاهليت که در مقايسه با مردان، از هر نوع حقي، به کلي محروم بود، با اجراي احکام و مقررات جديد (شريعت) به بخش بزرگي از حقوق خود دست يافت و در فاصله نزديک‌تري، هم‌تراز مردان قرار گرفت. در شرايط عيني آن روز، تأمين برابري کامل حقوق مرد و زن ناممکن بود. در اين راستا، اگر اختلافي در برخي حقوق ميان زن و مرد ديده می‌شود، مربوط به احکام شريعت و متأثر از موانع و محدوديت‌هاي اجتماعي و فرهنگي موجود در جوامع مختلف است که با رفع آن موانع، آن نابرابري‌ها نيز بايد از ميان برود و تساوي کامل حقوق آنها تأمين گردد. هم‌چنین بردگي نمی‌تواند در دين وجود داشته باشد؛ زيرا هيچ‌يک از اصول و ارزش‌هاي ديني، بردگي را تأييد نمی‌کند و برعکس، برده ديگري شدن به شدت نهي گشته و دون شأن و منزلت قلمداد شده است.
 پس تأکيد بر آزادي و استقلال شخصيت، وجدان و جسم فرد و نفي هر نوع روابط بندگي و ارباب رعيتي ميان انسان‌ها آموزه‌اي ديني به شمار مي‌رود. بحث برده‌داري و احکام مربوط به آن‌ که در شريعت و فقه آمده است، در واقعيت‌هاي اجتماعي آن روزگار ريشه دارد و اسلام با قبول اين واقعيت، براي محدود کردن و امحاي تدريجي آن، مقرراتي تنظيم کرده است. همين توضيح را بايد دربارة مسئلة نابرابري ميان مسلمان و غیرمسلمان بيان كرد. احترام به حقوق اساسي انسان‌ها ـ مثل حق زندگي، آزادي عقل، وجدان و عقيده، امنيت و... ـ آموزه‌ای ديني است که همه انسان‌ها، با هر عقيده و قوم و مليت، مسلمان يا غیرمسلمان را شامل می‌شود. قرآن در اين زمينه از عنوان‌هايي مانند «نفس»، «انسان» و «بني‌آدم» استفاده کرده و تفاوت‌هاي جنسي، ديني و قومي را دخالت نداده است. منکران برابري حقوق زن و مرد يا مسلمان و غیرمسلمان معمولاً تصريحات موجود در دين و استقلال دين از فقه و شريعت را ناديده می‌انگارند.

کرامت ذاتي انسان، امري‌ برون‌ديني

اگر انسان ذاتاً ارجمند و گرامي است، پس کرامت ذاتي انسان امري برون‌ديني است؛
 يعني انسان پيش از آن‌که متدين به دين خاصي باشد، چنان حيثيتي را داراست. اگر گفته شود، چون فلان دين به کرامت انسان حکم می‌کند، پس وي از اين ويژگي برخوردار است، بديهي است در آن صورت، اين ويژگي ذاتي او نيست، بلکه وضعي اعطايي است که تنها با اعتقاد به آن دين خاص، يا دست‌کم به يک گزاره از آن دين، می‌توان چنان حيثيتي براي انسان قائل شد. بايد دانست کرامت ذاتي انسان نيز مانند بحث حُسن عدل و قبح ظلم، بحثي فراديني است؛ يعني اساساً بحثي عقلاني است. توجه دين به بحث حقوق بشر به معناي درون‌ديني بودن آن نيست، بلکه از قبيل ارشاد به اصلي عقلي است. در اين راستا می‌توان به اين مسئله اشاره کرد که اين‌گونه اصول عقلي، اصول قرآني و اسلامي نيز به شمار می‌آيند (هم از باب «کلّما حکم به العقل، حکم به الشرع» و هم از باب اين‌که قرآن صريحاً آنها را تأييد کرده است.)
 عقل و دين هردو کاشف کرامت ذاتي موجود بشري هستند. براي مثال، به تلقي يک کودک و يک سارق از برابري و عدالت توجه كنيد. وقتي يک کودک سهم برابر با کودکي ديگر می‌خواهد يا وقتي سارقي سهمي برابر با سارق ديگر از مال به سرقت رفته می‌طلبد، تلقي مثبتي از عدالت خواهد داشت. کودک نيک می‌داند عدالت خوب است، حتي اگر اساساً نداند دين چنين می‌گويد. سارق نيز به نيکويي عدالت حکم می‌راند، اما نه بدان سبب که دين می‌گويد. اين حکم سارق و آن رأي کودک، نمونه‌ای از نگرش برون‌ديني به حقوق بشر است که به معناي استقلال عدالت و برابري ـ به عنوان حق بشري ـ از دين است.

کرامت ذاتي انسان در اعلامية جهاني حقوق بشر

پژوهش‌هاي تاريخي نشان می‌دهد که باور به برخي از حقوق فطري و طبيعي براي بشر، از گذشته‌هاي بسيار دور وجود داشته است. شايد بتوان گفت 
از هنگامي که قدرتمندان، خودسري پيشه کردند و بر ضعيفان جامعه ظلم 
روا داشتند، انديشة حقوق بشر براي مقابله با ستم و بي‌عدالتي شکل گرفت 
و هدف آن تأمين حداقل حقوق براي افراد جامعه بود. به عبارت ديگر، از همين نقطه بود که حقوق بنيادين انساني هم‌چون حق حيات، حق کرامت، حق آموزش و پرورش، حق آزادي مسئولانه و حق برابري در برابر حقوق و قوانين پديد 
آمد تا نظم و آرامش را براي جامعه انساني به ارمغان آورده و حيات مطلوب انساني را تأمين کند.
 آن‌چه امروز با عنوان «حقوق بشر» می‌شناسيم، پديده‌ای است که پس از جنگ جهاني دوم توسعه يافته است. در واقع، توجه به حقوق بشر تا حدود زيادي، نتيجه پديده‌هايي چون هولوکاست، پاک‌سازي نژادي و 
ديگر فجايع و وحشي‌گري‌هاي انسان‌ها بوده است. اعلاميه جهاني حقوق بشر 
که شايد مهم‌ترین سند عمومي قرن بيستم باشد، در سال 1948 ميلادي به وسيله مجمع عمومي سازمان ملل متحد انتشار يافت. از آن زمان به بعد، انبوهي 
از معاهدات، ميثاق‌ها و ديگر اسناد حقوقي در زمينة حقوق بشر، به تصويب رسيده و احترام به حقوق بشر به معياري نخستين براي مشروعيت اخلاقي جامعه‌ها بدل گشته است.
 در مقدمة منشور ملل متحد (مصوب 12 آوريل 
1945 میلادی) انسان به لحاظ نظري، بنيان‌گذار جامعه بین‌الملل لقب گرفت 
و مقدمة منشور با نام «مردم ملل متحد» گشوده شد و از ايمان آنان به حقوق اساسي بشر، کرامت و شأن انسان و تساوي حقوق مرد و زن و هم‌چنین 
همة ملت‌ها اعم از کوچک و بزرگ، سخن به ميان آمد.
 اعلاميه جهاني حقوق بشر بر حقوق طبيعي مبتني است و مقصود اين نيست که بشر با طبيعت 
ثابتي آفريده شده است و اين حقوق مقتضاي اين طبيعت است، بلکه منظور 
آن است که بشر، از آن نظر که بشر است، صرفاً به اعتبار بشر بودنش، حقوقي دارد و هيچ امر خارجي و عارضي نبايد مانع از برخورداري وي از اين حقوق باشد.
 در واقع، «کرامت انسان» يا «حيثيت ذاتي انسان» که در اعلامية جهاني حقوق بشر، مبناي اصلي براي تدوين حقوق بشر به شمار مي‌رود، عبارت است 
از ملاحظة انسان از آن نظر که انسان است و انسان از اين نظر، عزيز، شريف 
و ارجمند است. هرگاه به انسان به حکم انسان بودن و نه به هيچ دليل ديگري بنگريم، احترام ذاتي، ارزش واقعي و شخصيت انساني او ارجمند شناخته شده است. مبنا قرار دادن حيثيت ذاتي انسان موجب الغاي امتيازات غیرواقعي مي‌شود و زمينة «وحدت انسان‌ها» يا «وحدت جهاني» را فراهم می‌آورد.
 در هر سه 
سند مهم بین‌المللي حقوق بشر، بر کرامت انسان تأکيد شده است. در مقدمه اعلامية جهاني حقوق بشر (1947 میلادی) از «کرامت ذاتي تمام اعضاي خانواده بشري» و «کرامت و ارزش افراد انساني» ياد شده است. مقدمة مشترک 
ميثاق بین‌المللي حقوق مدني و سياسي (1976 میلادی) و ميثاق بین‌المللي 
حقوق اقتصادي، اجتماعي و فرهنگي (1976 میلادی) بر «کرامت ذاتي تمام اعضاي خانواده بشري» تأکيد و تصريح می‌کند: «اين حقوق از کرامت ذاتي موجود بشري منبعث می‌شود». در اعلامية کنفرانس بین‌المللي حقوق بشر وين (1993 میلادی) نيز اين بيان تکرار شده و آمده است: «تمام حقوق بشر از کرامت و ارزش انساني فرد انساني منبعث شده‌اند». در اعلامية امريکايي حقوق و تکاليف بشر (1948 میلادی) نيز آمده است: «مردم امريکا کرامت افراد انساني را پذيرفته‌اند».

برخي اصول اعلامية جهاني حقوق بشر که در اسلام نيز براي حفظ کرامت انساني بر آنها تأکيد شده است، عبارتند از:

1. حق حيات (ماده 3)؛

2. آزادي فطري افراد بشر و مبارزه با بردگي (مواد 1، 3 و 4)؛

3. لغو شکنجه و رفتار خلاف شئون بشري (ماده 5)؛

4. لغو تبعيض (ماده 2 و 7)؛

5. حق دادخواهي و رسيدگي به اتهام در دادگاه صالح (مواد 8، 9 و 10)؛

6. اصل برائت (بند اول ماده 11)؛

7. اصل قانوني بودن جرم و مجازات (بند 2، ماده 11)؛

8. رعايت حريم خصوصي افراد (ماده 12)؛

9. آزادي انتخاب و ترک اقامتگاه (مواد 13 و 14)؛

10. حق تابعيت و تغيير آن (ماده 15)؛

11. آزادي شرکت در مجامع و اتحاديه‌ها (ماده 20 و بند 4، ماده 32)؛

12. حق شرکت در اداره امور سياسي کشور (بند اول، ماده 21)؛

13. حق امنيت شخصي و اجتماعي (مواد 3 و 22)؛

14. حمايت از شرافت و اعتبار افراد (ماده 12)؛

15. آزادي ابراز و تغيير عقيده (مواد 18 و 19).

مبناي حقوق بشر جهان‌شمول: کرامت ذاتي يا ارزشي؟ 
درباره اين موضوع که کرامت ارزشي می‌تواند مبناي وضع حقوق بشر قرار گيرد يا خير، می‌توان گفت کرامت ارزشي، ملاکي است که تنها خداوند از ميزان احراز آن توسط انسان‌ها آگاه‌تر است و ارج و پاداش اين مقام، امري لاهوتي و اخروي است و اين امر تنها به خود خداوند مربوط مي‌شود. به همين دليل، قرآن اين کرامت را کرامت «عندالله» دانسته است.
 از جهت دنيوي، همه انسان‌ها از هر جنس، رنگ، نژاد، سرزمين و دين با یک‌دیگر برابرند، چون همه انسان‌اند (يَاأَيُّهَا النَّاسُ إِنَّا خَلَقْنَاكُم مِن ذَكَرٍ وَأُنثَى‏ وَجَعَلْنَاكُمْ شُعُوباً وَقَبَائِلَ لِتَعَارَفُوا(.
 اين آيه دو بخش دارد: نخست، هرگونه امتيازي را لغو می‌کند. در بخش دوم، با بيان (إِنَّ أَكْرَمَكُمْ عِندَاللَّـهِ أَتْقَاكُمْ(، تقوا را ملاک برتري قرار می‌دهد، اما اعلام می‌کند که اين برتري«عندالله» است. خداوند در اين آيه، امتيازات و حقوقي دنيوي براي تقوا جعل نکرده است. به اين ترتيب، می‌توان نتيجه گرفت که براي زندگي انسان در اين دنيا تنها بايد ملاک انسانيت (کرامت ذاتي) را معيار وضع حقوق عمومي قرار داد تا تبعيضي رخ ندهد.

نتيجه

حقوق بشر و حفظ و پاسداري از کرامت انساني يکي از مهم‌ترین دغدغه‌هاي جوامع ديروز و امروز به شمار می‌رود و مطلوب و پسنديده است. در واقع، وجود کشتارهاي جمعي، تبعيض نژادي، فقر، قاچاق انسان و مشكلاتي از اين قبيل نشان مي‌‌دهد که جوامع انساني همواره در معرض نقض اساسي حقوق بشر قرار دارند. به همين دليل، پاس‌داري از کرامت انساني نيازمند سازوکارهاي عملي براي تحقق آرمان‌هاي مشترک بشريت يعني صلح، امنيت، رفع تبعيض و احترام به کرامت انساني است. در اين راستا، آموزه‌هاي ديني در بنيان‌گذاري انديشة کرامت ذاتي انسان نقش مهمي دارد. حتي اگر بر اين باور باشيم که خود انسان، نسبت به درک اين حيثيت براي خويش تواناست، آموزه‌هاي ديني در جلب توجه انسان به کرامت ذاتي وي و تأکيد بر آن پيش‌قدم بوده‌اند. در ادبيات ديني، انسان، موجودي است که همة جهان براي او آفريده شده است و آفرينش مرگ و حيات براي آزمايش وي است. در متون ديني چنين ويژگي‌هايي براي هيچ‌يک از موجودات ديگر ذکر نشده است. در دولت حضرت مهدي( اين کرامت به اوج خود می‌رسد. در واقع، يکي از دلايل و براهين کرامت‌محور بودن عصر ظهور و دولت کريمه امام مهدي( آن است که آن حضرت همانند جدّ خويش، اکرم‌الاکرمين و خاستگاه کرامت است. پيامبر مکرم اسلام( بارها خود را به اين صفت متصف مي‌كرد و می‌فرمود: «أنا أکرم الأکرمين» يا «أنا أکرم ولد آدم علی ربّي». هم‌چنین با توجه به روايات فراواني که سنت و سيره امام عصر( را هم‌سان سنت و سيره نبوي به شمار می‌آورند، بسيار بديهي است که دولت تحت فرمان مهدي(، بر محور کرامت و با توجه به عالي‌ترین حد کرامت‌هاي الهي و انساني اداره شود. 

بي‌ترديد در دوران کنوني، تدوين اعلاميه جهاني حقوق بشر، گامي واقعاً آرماني براي بهبود زندگي بشر بود که از طريق آن، ارزش‌هايي چون کرامت انسان، عدالت، آزادي و برابري براي انسان در سطح جهاني به رسميت شناخته شد. البته اين اعلاميه، تهي از نقص و دور از نقد نيست. به نظر می‌رسد مشکل در ضعف اصول اعلاميه جهاني حقوق بشر نباشد، بلکه مشکل، نبود راه‌کار تعيين‌کننده و قاطع براي اجراي آن است. «حقوق بشر»، حقوقي طبيعي و فطري‌اند، نه الزاماً موضوعه. حقوق طبيعي بشر معنايي جز اين ندارد که مراعاتشان زندگي انساني‌تر و عقلاني‌تري را ميسر خواهد کرد و امنيت، رفاه، برخورداري و شکوفايي بيشتري را نصيب بشر خواهد ساخت. اين غايات عقلاني، محصول تجربه طولاني و تاريخي بشر و مقبول عامه عقلايند. در اعلاميه جهاني حقوق بشر، مراد از بشر، بشري است که طبيعت و ذات او بر دين، نژاد، رنگ، پوست و امثال اینها سبقت دارد. به اين معنا که بشر ابتدا بشر است و سپس دين، آيين، اعتقادات، افکار و روش زندگي خود را برمی‌گزيند. اين مطلب با دين و دين‌داري منافات ندارد؛ چون انسان به دليل نسبتي که با امر قدسي دارد، انسان نشده است. بشر ابتدا بشر بود و سپس دين و نسبت خود با امر قدسي را اختيار کرد. حقوق بشر، حقوق نوع بشر صرف‌نظر از دين اوست. در مطالعه حقوق بشر از منظر اسلام نبايد به آيات و رواياتي که صرفاً مبيّن وظيفه مسلمانان در جامعه اسلامي و بیان‌گر کرامت مؤمنان هستند به عنوان مستندات حقوق بشر و کرامت ذاتي بشر از ديدگاه اسلام استناد شود.

با مراجعه به متون اسلامي يعني آيات قرآني و روايات نبوي درباره کرامت ذاتي انساني در عصر مهدوي درمی‌يابيم كه آنها با دست‌آورد‌هاي حقوق بشر يک‌سان است. البته آموزه مهدويت و اسلام بر کرامت ارزشي يا اکتسابي بشر تأکيد بيشتري دارد ‌که نويسندگان اعلاميه جهاني حقوق بشر جهت جلوگيري از ايجاد اختلاف با ديدگاه‌هاي کشورهاي سکولار، از قيد اين‌که اين حقوق از جانب خداوند به انسان واگذار شده است، پرهيز کردند. نقطة محوري اين مقاله، نقش کرامت ذاتي انسان در اين دو آموزه بود که با توجه به دلايل و مستندات ارائه شده، به نظر می‌رسد جامعه ایده‌آلي که در سايه حفظ و پاس‌داري از کرامت انساني در آموزه حقوق بشر ترسيم شده است، تفاوت چنداني با عصر ظهور امام مهدي( ندارد. در آن جامعه، از فقر و ترس خبري نيست و به کرامت انساني به بهترين صورت ارج نهاده می‌شود.
پي‌نوشت‌ها
تبیین رسالت نظام آموزشی در تربیت انسان منتظر حقیقی
و پیش‌بایست‌های عملی آن

دکتر مهدی سبحانی‌نژاد(
سارا حسين‌زاده((
چکیده
این پژوهش تبیینی از رسالت نظام آموزشی در تربیت انسان منتظر حقیقی و پیش‌بایست‌های عملی تحقق آن در قالب سه پرسش پژوهشی زیر است:

1. رسالت نظام آموزشی در راه دست‌یابی دانش‌آموزان به مفهوم حقیقی انسان منتظر؛

2. ویژگی‌های منتظر حقیقی؛

3. پیش‌بایست‌های عملی زمینه‌سازی ظهور منجی عالم.

روش پژوهش، تحلیل اسنادی است. همة اسناد و مدارک دربارة این موضوع، با استفاده از فرم گردآوری داده‌ها جمع‌آوری و با شیوة کیفی تجزيه و تحليل شده است. عمده‌ترين يافته‌های پژوهش عبارتند از:
1. برخی از عمده‌ترین وجوه رسالت نظام آموزشی در دست‌یابی دانش‌آموزان به مفهوم حقیقی منتظر، موارد زیر را دربر می‌گیرد: رسالت‌های عرصة انسان‌افزاری؛ سیر تحقّق راه‌بردهای انسان‌افزاری؛ معرّفی ساختار سخت‌افزاری نظام تعلیم و تربیت در عصر غیبت (استعدادیابی جهت کشف نخبگان در سطوح مختلف در گسترة جهان اسلام، بانک اطلاعات نخبگان، مجامع قرآنی، مجتمع‌های آموزشی ابتدایی تا پیش‌دانشگاهي، حوزه‌های علمیه حافظان قرآن، دانشگاه‌های زبان خارجی و فنون و مهارت، دانشگاه‌های تخصصی در مقطع دکتری و مجامع فارغ‌التحصیلان) و ورود به عرصة فرهنگ‌افزاری با تأسیس حداقل سه سخت‌افزار فرهنگ‌ساز و... .
2. برخی از عمده‌ترین ویژگی‌های انسان منتظر حقیقی شامل استواری، میل به مبارزه و پرهیز از نافرمانی، جوانی، قدرت و آگاهی، هشیاری و بصیرت، عزم نافذ، نیرومندی، شهادت‏طلبی، تعادل شخصیت، زاهد شب و شیر روز و... .

3. برخی از عمده‌ترین پیش‌بایست‌های عملی زمینه‌سازی ظهور منجی عالم از این قرار است: قانون مدوّن، جامع و حكیمانه‏ای كه بتواند منشور ادارة جامعه بشری به شمار رود، رهبر عادل و مدبر و توان‏مندی كه انقلاب را هدایت و به پیروزی برساند و ادارة حكومت جهانی را برعهده گیرد، آمادگی پذیرش جامعه جهانی و فراهم بودن زمینه‏های مناسب اجتماعی در جهت پشتیبانی از حكومت و تعداد كافی فرمان‌برداران و یاوران آگاه و كارآمد برای كمك‌رسانی به رهبری و تشكیل و ادارة هسته مركزی حكومت.
واژگان كليدي

رسالت، نظام آموزشی، تربیت منتظر، پیش‌بایست.
مقدمه

انتظار در این بحث، با انتظاری كه مدّعیان نبوت آن را اصلی مسلّم می‌شمارند (فوتوریسم)، فرق می‏كند. آنان، در انتظار موجود فرابشری‏اند كه در آخرالزمان ظهور می‌کند و نظم و عدالت را به جهان باز می‌گرداند. حتی اقوامی مانند هندوها كه به امر قدسی هیچ وابستگی ندارند، منتظر تحوّلی جدیدند.
اما حقیقت انتظار در «اندیشه و فرهنگ شیعه‏»، به نیاز اضطرارگونه به موعود، یعنی كسی كه همة دین را در دل خویش دارد، تعبیر می‏شود. باید خود را با این حقیقت، آشنا كنیم؛ زیرا نیازمند طلایه‌داری هستیم كه با وحی پیوند دارد، به ویژه در دورانی كه انسان به قدرت نزدیك شده و بن‌بست‏ها و شكست‏ها را هنوز احساس نكرده است. انسان امروز دوری راه را باور نكرده و می‏پندارد تجربه، علم، عقل و عرفان، كفایت می‏كند. این نگاه، هم در اصل دین، هم در حامل دین (رسول) و هم در حافظ دین (ولیّ و معصوم)، تلقی ما از انتظار را به اضطرار و احتیاج به مهدی موعود( پیوند می‏زند و در نتیجه، مبانی دیگری را برای انتظار باید رقم زد.
اولیای دین، صاحب‌نظران و انديشه‌مندان در مورد حضور منجی عالم شواهد و قراین گوناگونی ارائه داده‌اند. با بررسی اسناد و مدارک می‌توان مجموعة دلایل حضور را به چند بخش دسته‌بندی نمود:

1. بحران‏ها: بشر بحران‌زده این عصر، به جهت تشنگی فراوان روحی برای دست‏یابی به پایگاهی استوار و جاوید، به هرسو سر می‏كشد، اما در مرداب‏ها و باتلاق‏ها گرفتار می‌شود و نه تنها تشنگی‌اش برطرف نمی‌شود، بلكه بیماری‏های روحی و جسمی او افزایش می‌یابد. اندیشة «مصلح‌جویی‏» را نتیجة اضطراب و خستگی از اوضاع جهان می‏توان دانست كه متفكران تهی از معنویت را به نظریه‏های نو كشانده است. بنابراین، انتظار از ستم‏ها، نادانی‏ها، فریب و فقر مردم سرچشمه می‌گیرد. با تأسف باید گفت كه پیش‌رفت علوم، هم باعث انحطاط اخلاق و تحقیر انسانیت شده و هم اصل حیات و بقای نسل بشر را تهدید می‏كند. از طرف دیگر، سازمان‌هایی كه به این منظور تأسیس شده‏اند، كارآیی لازم را ندارند و ابزار دست دولت‏های بزرگ شده‏اند. تنها روزنة امید برای خروج از این نابسامانی‏ها، انقلاب همه‌جانبه و ظهور «مصلح و منجی‏» جهانی است.
2. ساختار وجودی انسان و جهان متحوّل: ساختار وجودی انسان، به گونه‌ای است كه اگر به همة لذّت‏ها و آرزوهای مادی و دنیایی برسد، آرام نمی‏گیرد و وجود او پر نمی‏شود؛ زیرا دل آدمی بزرگ‏تر از رحِم دنیاست و با این امور محدود تأمین نمی‏شود. داستان بن‌بست و خلأ معنویت انسان کنونی بیان‌گر همین حقیقت است. بسیاری از دانشمندان غربی اقرار می‏كنند که امروز دنیا خسته شده است. از ویژگی‏های لذت جسمی، این است كه پس از مدتی به خستگی می‌انجامد. این واقعیت، ایمان به غیب و گرایش به ماورای جهان حسی را برای انسان به ارمغان می‏آورد. وقتی آدمی ارزش وجودی خود را شناخت و دریافت كه دنیاهای گسترده‏تری وجود دارد، احساس محدودیت می‏كند. همین شناخت است كه دنیا را زندان مؤمن یاد می‌کند. امیرمؤمنان( به این نكته اشاره فرموده است:
لولا الاجل الذی كتب الله علیهم لم تستقر أرواحهم فی أجسادهم...؛

آنان با سرپوش اجل در دنیا نگه داشته شده‏اند.
هنگامی که آب در برابر حرارت قرار می‌گیرد، ناخالصی‌هایش جدا می‌شود و بخار می‏گردد. آدمی نیز به سبب بزرگی روحش، كه او را با عالم دیگر پیوند داده، به پرواز درمی‏آید. دنیا برای مؤمن تنگ است، اما برای كافر بزرگ و بهشت است؛ چون چیز دیگری نمی‏خواهد.
الدنیا سجن المؤمن و جنّة الكافر؛
 
دنیا، برای مؤمن جز متاعی اندك نیست.
بنابراین، وقتی نگاه انسان به دنیا تغییر كرد، به دنبال شخصی می‏گردد كه او را به دنیای بهتر رهنمایی کند. او منتظر و نیازمند کسی است كه او را به بلندای روح انسانیت برساند. انسان، با وجود برخورداری از رفاه، عدل ظاهری و... باز منتظر است؛ چون دو عنصر تركیب وجودی انسان و جهان در حال دگرگونی و چهار فصل، او را در التهاب و بی‏قراری نگه می‏دارد. رشد سریع اسلام در غرب، به‌رغم برخورداری از امكانات پیش‌رفته، از همین ویژگی خبر می‏دهد. صنعت و امکانات رفاهی نتوانسته است کمبود ناشی از معنویت را جبران کند.
3. ناتوانی مدعیان اصلاح: آدمی از گذشته تاکنون همواره در اندیشة اصلاح جامعه بوده و راه‏های بسیاری را برای رسیدن به آن پیش‌نهاد كرده است، اما فقط كابوس وحشت‌ناك یأس و ناامیدی نصیب وی گردیده است.
افلاطون، جامعة ایده‏آلی را طرح‏ریزی می‏كند كه در آن، از ظلم و ستم و فقر و بدبختی اثری نیست؛ غایت نظام سیاسی او، پیدایش مدینة فاضله است. توماس كامپانلا طرح شهر آفتاب و كشور خورشید، ویكتور هوگو اندیشة جمهوری جهانی و آگوست كنت ایجاد جامعة دموکراتیک را كه در آن هیئتی از عاقلان حكومت می‏كنند، پیش‌نهاد كرده‏اند. تامس مور نیز بهشتی را برای رسیدن به جهانی ترسیم می‌کند كه همة مردمانش، در سایة قانون و عدالت، یك‌سان زندگی می‏كنند.
 آلوین تافلر، مشاور سیاست‌مداران امریكا برای حلّ بحران و اصلاح جامعه جهانی، نظریة موج سوم را ارائه كرده و در عین حال، اعترافات شگفت‏آوری در این زمینه دارد:
فهرست مشكلاتی كه جامعه ما (غرب) با آن مواجه است، تمامی ندارد. با دیدن فروپاشی پی‌درپی نهادهای تمدن صنعتی در حال نزاع به درون غرقاب بی‏كفایتی و فساد؛ بوی انحطاط اخلاقی آن نیز مشام را می‏آزارد. در نتیجه موج ناخشنودی و فشار برای تغییرات، فضا را انباشته است. در پاسخ به این فشارها، هزاران طرح ارائه می‏شود كه همگی ادعا دارند اساسی و بنیادی یا حتی انقلابی‏اند؛ اما بارها و بارها، مقررات و قوانین، طرح‏ها و دستورالعمل‏های جدید ـ همگی به منظور حل مشكلات ما تهیه و تدوین شده‏اند ـ كمانه می‏كنند و بر وخامت مشكلات ما می‏افزایند و این احساس عجز و یأس را دامن می‏زنند كه هیچ فایده‏ای ندارد و مؤثر نیست. این احساس برای هر نظام دموكراسی خطرناك است و نیاز شدید به وجود مرد سوار بر اسب سفید ضرب‌المثل‏ها را هرچه بیشتر دامن می‏زند.

بنابراین عامل سوم، نارسایی و ناتوانی كسانی است كه ادعای اصلاح دارند؛ اما شناخت آدمی و حل مشكلات او ناتوان‏اند و در اندیشه‏های خود، به نژادی برتر معتقدند و ملت‏های دیگر را رها و فراموش می‏كنند. با مشاهدة ناتوانی و محدودیت مدعیان، از «انتظار» برداشت جدیدی پدید می‌آید. گویا این عبارت‌ها جان تازه‏ای می‏گیرد كه: «وقتی مهدی فاطمه ظهور كند، زمین از عدل و داد پر می‏شود؛ همان‌طور كه از ظلم و جور پر شده بود».
4. ملاقات‏ها و راهنمایی‏ها: او ـ همو که خواهد آمد ـ هم‌چون فرشته‏ای مهربان و راهنمایی دل‌سوز افرادی را برای ملاقات، برمی‏گزیند. مشكلات و گرفتاری‏های عده‏ای نیز با توسل به آن حضرت به شكل معجزه‏آسایی حل می‏شود. این‌گونه برخوردها بدین جهت است كه در عصر حاكمیت بی‌خبری، ریشه‏های انتظار تقویت شود. اصولاً این سنت الهی است كه در متن سرگرمی‌ها آهنگ بیداری و نوای هدایت نواخته می‏شود؛ مثلاً با انكار قیامت، «عزیر» پیامبر صد سال به خواب می‏رود و مجدداً بیدار می‏شود و یا داستان اصحاب كهف رخ می‌نماید، تا به رگ‏های بی‌رمق جامعه، حیات تازه‏ای بخشیده شود و انسان‏ها، از نعمت هدایت‏ بهره‏مند شوند. امروز نیز دعوت‏ها و هدایت‏های بی‌شماری از سوی حضرت ولیّ‌عصر(، با همین انگیزه صورت می‏گیرد. حتی گرفتاری‏ها و بلاها نیز به طور مستقیم یا غیرمستقیم با دعای آن حضرت رفع می‏شود.

اصولاً خود بهره‌بردن از آن حضرت در دورة انتظار، دلیل دیگری بر حضور صاحب عصر و تقویت ریشه‏های انتظار است: «بهره‌بردن از من در عصر غیبتم، مانند بهره‌بردن از آفتاب است، هنگامی كه زیر ابرها باشد.»

حضور مهدی( در میان مردم، خود گواه روشنی بر این مدعاست:
صاحب این امر در میان مردم راه می‏رود، در بازارهایشان رفت‌و‌آمد می‏كند، و روی فرش‏هایشان گام برمی‏دارد؛ ولی او را نمی‏شناسند، مگر این‌كه خداوند به او اجازه دهد، تا خودش را به آنان بشناساند.

حضور همیشگی ولیّ‌عصر( نیز در موسم حج، دلیل روشنی بر آگاهی ایشان از احوال مسلمانان است. به استناد ادعیه، توقیعات، زیارت‏نامه‏ها و روایات، آن حضرت عنایت خاصی به شیعیان دارند. در توقیعی كه برای شیخ مفید صادر شده، آمده است:
فإنّا نحیط علماً بأنبائكم و لایعزب عنّا شی‏ء من أخباركم؛

ما بر اخبار و احوال شما آگاهیم و هیچ چیز از اوضاع شما بر ما پنهان نمی‏ماند.

حضرت مهدی( در این دوران، تأثیر و نظارت مستقیمی بر احوال شیعیان دارد. دست‌گیری از درماندگان، راه‏یابی گمشد‏گان و... از شئون امام عصر( است، كه با هدف تقویت مبانی «انتظار» صورت می‏گیرد. داستان‏های ملاقات و راهنمایی‏های مكرر در تاریكی‏های شبهات و گم‌راهی‌ها، با مردی كه خصوصیات مهدی فاطمه( را دارد، ریشه‏های انتظار را تقویت و كام تشنه عاشقان را آبیاری می‏كند، شاید در انتظار محبوب عارفان، به خود آیند و با تلاش و ایجاد آمادگی، لیاقت بهره‏مندی از حضرتش را بیابند.
5. بشارت‏ها: از عوامل آمادگی، حركت و پویایی، بشارت‏هایی است كه آدمی را به آینده امیدوار می‏سازد و چشم به‌راهی، لحظه‌شماری به هم‌راه حركت و تلاش را به او ارزانی می‏كند. اساساً داشتن تصویری از آینده ـ هرچند مبهم و مجمل ـ این ویژگی را دارد كه زندگی انسان را هدفمند ساخته، و او را از پوچی و سرگردانی می‏رهاند. آینده‏شناسی، به هم‌راه خود «انتظار» را به ارمغان می‏آورد و به همین دلیل در قرآن آمده است: (فَانْتَظِرُوا إِنِّی مَعَكُم مِنَ الْمـُنتَظِرِينَ(.

علاوه بر آن، در روایات بی‏شماری به این بشارت‏ها اشاره و به آن، دستور نیز داده شده است: «إنتظروا الفرج‏» و «... أفضل عبادة المؤمن إنتظار فرج الله‏».

دربارة چگونگی ظهور منجی عالم، دیدگاه‌های گوناگونی ارائه شده است؛ به گونه‌ای که با بهره‌گیری از قراین ارائه شده توسط اولیای دین، صاحب‌نظران و اندیش‌وران و بررسی مجموعه اسناد و مدارک موجود، می‌توان دست‌کم به چهار دیدگاه اشاره کرد.
دیدگاه نخست: ظهور حضرت حجت(، مانند وقوع قیامت به اراده خداوند است و انسان‏ها خواه دوست آن حضرت باشند یا دشمن، هیچ نقشی در آن ندارند؛ باید نظاره‏گر بود تا ارادة الهی بدان تعلق گیرد و ظهور، محقق شود. دلیل طرف‌داران این نظریه، پاره‏ای روایات است؛ از جمله روایت مفضل از امام صادق(:

... لأنّه هو الساعة التی قال الله تعالی: (يَسْئَلُونَكَ عَنِ السَّاعَةِ أَيَّانَ مُرْسَاهَا قُلْ إِنَّمَا عِلْمُهَا عِندَ رَبِّي لَا يُجَلِّيهَا لِوَقْتِهَا إِلَّا هُوَ(؛

زیرا آن (ظهور مهدی() همان ساعت [و قیامتی] است كه خداوند در مورد آن فرموده است: دربارة قیامت از تو می‏پرسند كی فرا می‏رسد؟ بگو: علمش فقط نزد پروردگار من است و هیچ‌كس جز او [نمی‏تواند] وقت آن را آشكار سازد.
برخی از روایات حتی بحث از مهدی( را نیز ممنوع كرده و آن را گم‌راهی دانسته‏اند؛ چنان‌كه در ذیل آیه: (وَمَا يُدْرِيكَ لَعَلَّ السَّاعَةَ تَكُونُ قَرِيباً(؛
 «و چه می‏دانی شاید قیامت نزدیك باشد.»
می‏فرماید:
(يَسْتَعْجِلُ بِهَا الَّذِينَ لَا يُؤْمِنُونَ بِهَا وَالَّذِينَ آمَنُوا مُشْفِقُونَ مِنْهَا وَيَعْلَمُونَ أَنَّهَا الْحـَقُّ أَلَا إِنَّ الَّذِينَ يُمَارُونَ فِي السَّاعَةِ لَفِي ضَلَالٍ بَعِيدٍ(؛

كسانی كه به قیامت ایمان ندارند دربارة آن شتاب می‏كنند، ولی آنها كه ایمان آورده‏اند پیوسته از آن هراسانند و می‏دانند آن حق است. آگاه باشید كسانی كه در قیامت تردید می‏كنند در گم‌راهی عمیقی هستند.
راوی می‏گوید: پرسیدم معنای «یمارون» چیست؟ حضرت فرمود:
یقولون متی ولد؟ و من رأی؟ و أین یكون؟ و متی یظهر، و كلّ ذلك استعجالاً لأمر الله و شكّاً فی قضائه و دخولاً فی قدرته؛

می‏گویند: چه زمانی متولد شده است؟ و چه كسی او را دیده است؟ و كِی ظاهر می‏شود؟ همه اینها شتاب كردن در كار خدا و شك در حكم و دخالت در قدرت اوست.
در این دو روایت ضمن آن‌كه ظهور حضرت حجت( را تأویل آیات قیامت دانسته و عجله در وقوع آن را ناشی از عدم ایمان تلقی كرده است، بحث و پرسش دربارۀ آن حضرت از جمله زمان ظهور را مراء و محاجّه، شك در قضا و دخالت در قدرت خدا می‏داند.

طبق روایت دیگری ظهور، تعجیل‌پذیر نیست؛ چنان‌كه امام صادق( می‌فرماید:‏
إنّ الله لا یستعجل لعجلة العباد، إنّ لهذا الأمر غایة ینتهی إلیها، فلو قد بلغوها لم یستقدموا ساعة و لا یستأخرون؛

خداوند به سبب شتاب بندگان عجله نمی‏كند، همانا برای این كار (ظهور مهدی() زمانی است كه به آن منتهی می‏شود، پس اگر [بندگان] آن [زمان] را طلب كنند، لحظه‏ای مقدم یا مؤخر نمی‏گردد.
بر پایۀ این دیدگاه، انسان جز انتظار تكوینی، نقشی ندارد. همانند كسی كه مسافری دارد و نمی‏داند كجاست، باید به حكم تكوین چشم به راه باشد تا وصل محقق شود؛ زیرا مطابق اراده و مشیت مطلق الهی، انسان در این زمینه مسلوب‌الاختیار است، و كاری از وی ساخته نیست. نه می‌تواند ارادۀ خدا را تغییر دهد و نه در برابر خواست خدا اراده‏ای داشته باشد. تشبیه وجه انتفاع از حضرت در زمان غیبت به خورشید در پس ابرها، می‏تواند مؤید این بینش باشد؛ چراكه بشر نمی‏تواند به سادگی ابرها را كنار زده و خورشید را نمایان سازد.
این دیدگاه، با همه وجهۀ توحیدی و معرفتی، توجیه عقلانی ندارد، و دست‌كم با اراده، اختیار، تشریع، تكلیف و اذن در دعا منافات دارد. از سوی دیگر، سرزنش استعجال و پرسش از حال آن حضرت، به كسانی اشاره دارد كه در وجود حضرت تردید داشتند و با پرسش‏های پی‏درپی درصدد ایجاد شبهه در اصل وجود مهدی( بودند و چه كسی می‏تواند بپذیرد كه این همه روایات در معرفی آن حضرت، مراء و محاجه باشد؟

دیدگاه دوم: با توجه به حدیث «امتلاء الارض» باید در اشاعۀ ظلم و گسترش جور گام برداشت، تا پیمانه پرشده زمینۀ ظهور فراهم گردد. روایت «امتلاء» كه می‏فرماید:
المهدیّ من ولدی تكون له غیبة إذا ظهر یملأ الأرض قسطاً و عدلاً كما ملئت جوراً و ظلماً؛
 
مهدی( از فرزندان من است، برای او غیبتی است، هنگامی كه ظاهر شود، زمین پر از قسط و عدل می‏شود؛ همان‌گونه كه پر از جور و ظلم شده است.
این روایت میان شیعه و سنّی متواتر است و شكی در آن نیست، اما نمی‏تواند توجیه‌كنندۀ اشاعۀ ستم، فحشا، منكرات و گناه‌كاری باشد؛ چراكه با روح قرآن كاملاً در تضاد است، و نه تنها با تشكیل حكومت اسلامی و اجرای حدود و احكام مخالف است، بلكه با آیات امر به معروف و نهی از منكر، ارشاد و تبلیغ نیز ناسازگار می‏باشد. خواست خداوند و قرآن دعوت به خیر، امر به معروف و نهی از منكر است:
(وَلِتَكُن مِنكُمْ أُمَّةٌ يَدْعُونَ إِلى الْخـَيْرِ وَيَأْمُرُونَ بِالْمـَعْرُوفِ وَيَنْهَوْنَ عَنِ الْمـُنْكَرِ(؛

و بايد از ميان شما، گروهى، [مردم را] به نيكى دعوت كنند و به كار شايسته وادارند و از زشتى بازدارند.

قرآن می‏فرماید: 
(وَمَن يَتَّبِعْ خُطُوَاتِ الشَّيْطَانِ فَإِنَّهُ يَأْمُرُ بِالْفَحْشَاءِ وَالْمـُنكَرِ(؛

پاى از پى گام‌هاى شيطان منهيد، و هركس پاى بر جاى گام‌هاى شيطان نهد [بداند كه] او به زشت‌كارى و ناپسند وامى‏دارد.
و نیز می‏فرماید: 
(الْمـُنَافِقُونَ وَالْمـُنَافِقَاتُ بَعْضَهُم مِن بَعْضٍ يَأْمُرُونَ بِالْمـُنْكَرِ وَيَنْهَوْنَ عَنِ الْمـَعْرُوفِ(؛

مردان و زنان دو چهره، [همانند] يك‌ديگرند. به كار ناپسند وامى‏دارند و از كار پسنديده باز مى‏دارند.

طبق این دیدگاه، باید بخش عظیمی از آیات قرآن و پیام آن را از كار انداخت و در مسیر مخالف آن عمل كرد، تا پیمانه پر شود. در سایۀ شوم این نظریه، همه انقلاب‏های آزادی‌بخش، جنگ‏ها و حتی قیام امامان( محكوم، و به بحران مشروعیت دچار می‏شود؛ به جای پر كردن پیمانه ظلم، امتلای آن را به تأخیر می‏اندازد. تبیین روشن در این‌باره آن است كه: حدیث امتلاء، به ظهور نشانه‏ها از جمله گسترش بی‏عدالتی، گناه و منكرات در آخرالزمان اشاره دارد و هرگز به معنای جواز ارتكاب گناه نمی‏باشد.

دیدگاه سوم: انگیزۀ ظهور را باید در عوامل غیبت جست‌وجو و موانع را برطرف كرد، تا زمینه ظهور مهیا گردد. این‌كه باید علت یا علل غیبت را برطرف كرد تا زمینه ظهور فراهم آید، ابتدا باید علت یا علل غیبت را دریافت و پس از آن دست به کار شد.
در برخی از روایات، تعابیری چون: عاری بودن از بیعت، خوف و ترس، آزمایش الهی، بی‏وفایی مردم و علل ناشناخته خودنمایی می‏كند. طبق دسته‌اي ديگر از روايات، امامان معصوم از علت اصلی غیبت آگاهند، اما مأمور به بیان آن نیستند؛ لذا سربسته و به طور اجمال حكمت‏هایی از آن را بیان كرده‏اند.

دیدگاه چهارم: باید به وظایفی كه در زمان غیبت از ما خواسته شده، عمل كنیم، تا در ظهور و قیام حضرت حجت( شتاب پدید آید. بر پایۀ احادیث و اخبار، همان‌گونه كه مردم در عصر حضور امامان دیگر وظایفی برعهده داشته و ادا می‏كردند، در عصر غیبت نیز، افزون بر تكالیف عمومی، در خصوص غیبت، وظایفی دارند و باید ضمن رسیدن به ثواب، گام‏هایی نیز در زمینه ظهور بردارند.
بر این اساس، مسئله اساسی پژوهش حاضر، تبیین رسالت نظام آموزشی کشور در تربیت انسان منتظر حقیقی و پیش‌بایست‌های عملی تحقق آن می‌باشد؛ به عبارت دیگر، پژوهش حاضر درپی آن است تا با عنایت به منابع موجود، به تبیین رسالت نظام آموزشی در مورد منتظر حقیقی پرداخته، سپس ویژگی‌های انسان تربیت‌شدة حقیقی و نهایتاً پیش‌بایست‌های عملی لازم جهت تحقق مقصود فوق را ترسیم نماید. در این‌باره سه پرسش مطرح می‌گردد:
1. رسالت نظام آموزشی در بستر‏سازی دست‌یابی دانش‌آموزان به مفهوم حقیقی منتظر چیست؟

2. ویژگی‌های منتظر حقیقی چیست؟ 
3. پیش‌بایست‌های عملی برای زمینه‌سازی ظهور منجی عالم چیست؟
روش

با عنايت به عنوان و پرسش‌هاي مطروح‌شده، پژوهش به شيوه توصيفي و از نوع تحليل اسنادي است. 
جامعه، نمونه و روش نمونه‌گيري

همه مراجع مرتبط با نظام آموزشی و مسئله ظهور منجی به عنوان جامعه پژوهش حاضر محسوب شده است، البته نمونه‌گيري نشده و کليه منابع و مراجع در دست‌رس اعم از کتب، مقالات و گزارش‌هاي پژوهشي بررسي گرديده است.

ابزار گردآوري داده‌ها
ابزار پژوهش، فرم‌هاي فيش‌برداري از منابع و مراجع مذکور بوده است.

شيوه تجزيه و تحليل داده‌ها
داده‌هاي حاصل از بررسي سه پرسش اساسي پژوهش، از نوع کيفي بوده و از اين‌رو، با ملاحظه ماهيت داده‌ها به طبقه‌بندي، تحلیل، استدلال و استنتاج منطقي آنها پرداخته شده است.

تجزیه و تحلیل یافته‌ها

یک. بررسی پرسش اول پژوهش: رسالت نظام آموزشی در بستر‏سازی دست‌یابی دانش‌آموزان به مفهوم حقیقی انسان منتظر چیست؟
هدف اصلی این نظام، پرورش یاران حضرت حجت( به ویژه 313 نفر یاران صدیق حضرت محسوب می‌شود. برای رسیدن به این هدف می‌توان به رسالت‌های شاخص زیر اشاره کرد:

1. رسالت نظام آموزشی در عرصه انسان‌افزاری

در این خصوص شناسایی، سازماندهی و هدایت نخبگان موجود شیعی، تربیت فرهنگ‌سازان، نخبگان واسط، نخبگان حلقه (10.000 نفر) و نخبگان ناصر (313 نفر) و... قابل توجه است. جهت تحقق این اهداف مبنا، محور و آغاز حرکت، استعدادهای خردسال عمدتاً قرآنی در جامعه شیعه‌اند، که پس از کشف و سازماندهی، جذب مجامع قرآنی شده و پس از حفظ کامل قرآن، وارد حوزه‌های دینی حافظان قرآن می‌شوند و ضمن اهتمام در کسب مقام اجتهاد، تحت تعلیم و تربیت روحانی و عرفانی قرار می‌گیرند. پس از اجتهاد، وارد دانشگاه‌های تخصصی و تکمیلی شده و دکترای تخصصی در یکی از رشته‌های علوم انسانی را اخذ می‌کنند و جهت کارورزی در چهار عرصۀ انسان‌افزاری، نرم‌افزاری، سخت‌افزاری و فرهنگ‌افزاری به تمهید مقدمات ظهور در داخل و خارج کشور می‌پردازند. به این ترتیب، نخبگان شیعه بنا به استعدادها و علاقه‌های خویش در مراتب عقل نظری، عقل عملی و سیر و سلوک اخلاقی و عرفانی ارتقا یابند.

2. رسالت نظام آموزشی در تحقق راه‌بردهای انسان‌افزاری

با توجه به ویژگی‌های یاران حضرت( در دوران ظهور و پیش از ظهور، سیر تحقق راه‌بردهای انسان‌افزاری به شیوه زیر پی‌گیری و اجرا می‌شود:

نخست، باید به تأسیس مرکز استعداد همت گمارد و سپس با شناسایی 
و کشف استعدادهای قرآنی در داخل و خارج کشور، آنها را به مراکز حفظ 
قرآن وارد کرد. سپس ورود به حوزه‌های دینی ویژه تا کسب درجه اجتهاد و 
سیر و سلوک اخلاقی و عرفانی و بعد ورود به دانشگاه‌های تخصصی تا کسب دکترای تخصصی و در عین حال تقویت عقل عملی، تمرین حکومت‌داری به 
آنها آموخته شود، تا بتوانند اداره ارکان حکومت شیعی و اسلامی را در جهان برعهده گیرند.
3. رسالت نظام آموزشی در معرفی ساختار سخت‌افزاری نظام تعلیم و تربیت در عصر غیبت

از جمله رسالت‌های نظام آموزشی در معرفی ساختار سخت‌افزاری نظام تعلیم و تربیت در عصر غیبت موارد زير است:

1. تلاش برای کشف نخبگان در سطوح مختلف در گسترۀ جهان اسلام؛ با جست‌وجو در روایات مختلف در خصوص آغاز تربیت، به این نتیجه می‌رسیم که قبل از انعقاد نطفه، تأثیر عوامل محیطی، ارثی و نسلی، تغذیه و نظایر آن در تمامی مراحل تکامل و حیات انسان وجود دارند و همه با شواهد تجربی و تأییدات علمی فراوان اثبات می‌شوند. همه اینها ضرورت جلوگیری از اتلاف هزینه و انرژی‌ها، تسهیل و تسریع نیل به اهداف تربیتی، پرورش ابعاد متعدد و متنوع شخصیت انسان و کثرت علوم و دانش لازم، جلوگیری از هرز و نابودی استعدادهای بالقوۀ شیعی در گذر فعالیت‌های عادی و روزمره، شناسایی استعدادها و نخبگان شیعی را بیش از پیش روشن، تأیید و اثبات می‌کند. بنابراین، نقش ما در این زمینه به قبل از شکل‌گیری نطفه برمی‌گردد. باید مراکزی جهت ثبت‌نام و کشف استعداد از زمان ازدواج یک زوج وجود داشته باشند، تا فرزند آنها تحت تعلیماتی خاص قرار گیرد.

2. بانک اطلاعات نخبگان؛ نتایج فعالیت مرکز استعدادیابی در اختیار بانک اطلاعات قرار می‌گیرد. این اطلاعات در سایر سخت‌افزارها و نرم‌افزارها و برنامه‌ها به کار گرفته می‌شوند. بانک اطلاعات، علاوه بر اطلاعات مرکز استعدادیابی، که عمدتاً به شناخت استعدادهای شیعی می‌پردازد، باید به شناسایی سایر نخبگان، محققان و استادان موجود در سطح جهان نیز بپردازد، تا در مرحلۀ انتقال معارف، تجارب، تکنولوژی و تمدن سایر کشورها بتوان از وجود این افراد بهره جست.
3. ایجاد مجامع قرآنی؛ با توجه به اهمیت و جای‌گاه ویژۀ وحی الهی و ضرورت طهارت قلبی در ادراکات شهودی و باطنی و کسب ادراکات تعقلی و تجربی؛ و هم‌چنین با توجه به ویژگی جوان بودن و حافظ قرآن بودن یاران مخلص و موحد حضرت مهدی(، حفظ قرآن در کودکی و نوجوانی برای یاوران و زمینه‌سازان ظهور، بسیار ضروری است. حافظه قوی و قلب مطهر حافظان خردسال، ظرف طاهر و منیری است که قابلیت درک حقیقت و کسب معرفت را با تفقه و تدبر افزون‌تری فعلیت می‌بخشد. بنابراین، یکی از ساختارهای لازم در نظام آموزشی عصر غیبت، تشکیل مجامع حفظ قرآن می‌باشد. تقویت و توسعه سخت‌افزاری، تدوین طرح جامع نرم‌افزاری و قرار دادن مجامع قرآنی در زنجیرۀ ساختارهای سخت‌افزاری، سه امر حیاتی در بهینه‌سازی و افزایش بهره‌وری خدمات و رشد استعدادهای قرآنی می‌باشد.

4. ایجاد مجتمع‌های آموزشی ابتدایی تا پیش‌دانشگاهی؛ این مجتمع‌ها به عنوان یک ساختار در بدنه فرعی ساختار آموزشی پیش‌بینی شده است، تا استعدادهایی که به دلایلی مانند عدم شناسایی توسط مرکز استعدادیابی، عدم ورود به مجامع قرآنی، عدم توفیق در حفظ قرآن و یا عدم تمایل به تحصیلات حوزوی، وارد حوزه علمیه حافظان قرآن نمی‌شوند، جذب این مجتمع‌ها شده و در مراحل بعدی وارد حوزه علمیه حافظان شوند و یا جهت دانشگاه فنون و مهارت، دانشگاه زبان، دانشگاه‌های تخصصی و... پرورش یابند.

5. ایجاد حوزه‌های علمیه حافظان قرآن؛ حساسیت و اهمیت نقش علمی اجتهاد و فقاهت در تمامی عرصه‌ها به حدی است که میزان موفقیت و کارآمدی آنها مستقیماً منوط به موفقیت این حوزه‌ها در پرورش و تربیت اجتهادی حافظان قرآن است. موفقیت در عرصه نرم‌افزاری در بنیاد مطالعاتی و تحقیقاتی نیازمند مجتهدان خودساخته‌ای است، که با تمدن غرب آشنایی کامل داشته باشند. ترجمه تحلیلی و معرفت نقادی عمیق و کامل با علوم دینی غرب، که زیربنای محکم تمدن غربند، نیازمند آشنایی عمیق و ناب اجتهادی در عین وفاداری و التزام عملی به اسلام می‌باشد.
ادارۀ سخت‌افزارهای عرصه فرهنگ‌افزاری نظیر شبکه خبری و اطلاع‌رسانی، شهر سینمایی و انتشارات بین‌المللی که متولی تولید محصولات فرهنگی هستند، می‌باید تحت نظر اجتهاد «عباد صالح» باشد. باید کلیه ساختارهای سخت‌افزاری این مجموعه عظیم را با مدیریت فقهی و علمی مدریت کرد. محور مهاجرت فی سبیل الله در همۀ نقاط دنیا و مراکز حساس جهان سیاسی معاصر نیز باید مجتهدان عادل باشند، همان‌گونه که از ویژگی‌های 313 نفر یاران خاص حضرت حجت(، در دین می‌باشد. بنابراین، با توجه به اهمیت و ضرورت اجتهاد، توسعه و تقویت سخت‌افزاری و نرم‌افزاری حوزه‌های علمیه حافظان قرآن، مورد اهتمام و عنایت ویژه‌ می‌باشد. مسائلی نظیر «نظام آموزشی، برنامه‌ریزی درسی و علمی، اساتید و امکانات و تجهیزات آموزشی و نیز آموزشی متناسب با شرایط جسمی و روحی حافظان خردسال»، باید تحت نظر مجتهدان، محققان و متخصصان علوم تربیتی طراحی و تدوین گردد.

6. ایجاد دانشگاه‌هایی به زبان‌های خارجی: فراگیری علوم و معارف تمدن‌های موجود دنیا از متون اصلی و درجه یک، امری ضروری است. به ویژه آن‌که در حوزۀ علوم انسانی، ضعف تخصصی بسیاری از مترجمان موجود و عدم ترجمه بسیاری از متون اصلی و تازه‌های نشر، مشکل فراگیری این علوم را دوچندان ساخته است. فراگیری یکی از زبان‌های زنده دنیا، نظیر لاتین، انگلیسی، فرانسوی، آلمانی، چینی، اسپانیایی و روسی در طی سایر مراحل نیز ضروری می‌نماید. با توجه به ضرورت ورود تخصصی مجتهدان به عرصه‌های علمی، فراگیری زبان در مراکز و دانشگاه‌های موجود، کفایت نمی‌کند، زیرا مدرسان باید خود به علوم مختلف آشنایی تخصصی داشته باشند، در حالی که بیشتر اساتید زبان انگلیسی، آشنایی عمیق و کافی به دروس تخصصی ندارند. 

7. ایجاد دانشگاه‌های فنون و مهارت؛ فراگیری فنون و مهارت‌هایی نظیر «کامپیوتر، روش تحقیق، خوش‌نویسی، تبلیغ، نگارش، ورزش‌های رزمی، اسب سواری، شنا و فنون نظامی»، در سطحی عالی و تخصصی، جهت اهداف عالی طرح در تمهید مقدمات ظهور نیز بسیار اهمیت دارد.

8. ایجاد سلسله دانشگاه‌های تخصصی در مقطع دکترای تخصصی؛ با توجه به اهمیت کسب علوم و معارف دنیای معاصر ـ به شرحی که در بخش نرم‌افزاری گذشت ـ تأسیس دانشگاه‌هایی در مقطع دکترای تخصصی، ضروری است. کودکان و نوجوانان حافظ، پس از کسب اجتهاد در حوزه‌های علمیه حافظان و فراگیری حداقل یک زبان خارجی و فنون و مهارت‌های لازم، وارد این دانشگاه‌ها می‌شوند و تحت آموزش استادان و محققان برجسته دانشگاهی با آثار علمی و تحقیقاتی تمدن غرب، بدون واسطه مترجمان، آشنا و بر مبانی نظری و تئوریک آن تسلط می‌یابند و در ضمن آن نهضت عظیم ترجمه تحلیلی و انتقادی را در بطن فقاهت و اجتهاد خویش می‌پرورانند. چنین مواجهه‌ای آثار پربرکت بسیاری دربر خواهد داشت، که برخی از آن موارد، شامل تحیر اساتید دانشگاهی از شخصیت و عظمت مجتهدان قرآن، خارج نمودن اساتید دانشگاهی از بن‌بست علمی و خودباختگی و ورود ایشان به آستانۀ تمدن جدید اسلامی، رفع اتهاماتی، نظیر عدم آشنایی با علوم و تکنولوژی روز و تمدن غرب از جامعه علما و روحانیان و حوزه‌های دینی، ایجاد و توسعه عمیق و پایدار و حساس هویت دینی و علمی نزد علما و حوزه‌های دینی، تسلط علمی و معنوی و روحی علما و مجتهدان عادل بر دانشگاه‌ها و ترسیم و تدوین مبانی نظری لازم برای ایجاد تحول در سایر علوم و تولید نرم‌افزارهای حکومتی، به عنوان مهم‌ترین عامل ایجاد تمدن اسلامی و حکومت جهانی اسلام است.

9. ایجاد مجامع فارغ‌التحصیلان؛ پس از فراغت از تحصیل دانشگاهی و اخذ دکترای تخصصی، مجتهدان با هدایت این مجمع در پنج موضع فعالیت و به کمال فردی خویش و تکامل جامعه شیعی ادامه می‌دهند. مواضع مذکور، شامل زمینه‌هایی چون مدیریت مراکز و ساختارهای قبلی از مراکز استعدادیابی تا دانشگاه‌های تخصصی، که مدیریت این مراکز نیز به عهده مجتهدان حافظ قرآن خواهد شد، عضویت هیئت علمی «مجتمع آموزشی، مجامع قرآنی، حوزۀ علمیۀ حافظان و دانشگاه‌های عمومی و تخصصی» که پس از یک دوره آموزشی، همۀ نظام آموزشی نیز توسط مجتهدان اداره می‌شود. ورود به عرصۀ ادارۀ سخت‌افزارهای حکومت اسلامی، که این امر، علاوه بر خدمات‌رسانی علمی و مدیریتی به حکومت اسلامی ایران در پرورش عقل عملی و عقل نظری در مواجهه با امور حکومتی بسیار نقش‌آفرین است و ورود به عرصه نرم‌افزاری با تأسیس بنیاد مطالعاتی و تحقیقاتی از آن جمله است. 

فعالیت این بنیاد صرفاً علمی و پژوهشی می‌باشد و مأموریت‌هایی حیاتی، چون تولید نرم‌افزارهای مورد نیاز، شامل برنامه‌ریزی درسی و آموزشی، طراحی و تدوین نظام آموزشی و علمی همۀ ساختارهای درون‌سیستمی و نظارت بر حسن اجرای علمی و آموزشی آنها، تولید همة برنامه‌ها و نرم‌افزارهای عرصه فرهنگ‌افزاری و نظارت بر تولیدات فرهنگی آنها، تولید سیستم‌ها و نظام‌های نرم‌افزاری حکومت اسلامی ایران و اهتمام در طراحی و تولید نرم‌افزارهای حکومت جهانی حضرت مهدی( را برعهده خواهد داشت.

4. رسالت نظام آموزشی در ورود به عرصۀ فرهنگ‌افزاری با تأسیس حداقل سه سخت‌افزار فرهنگ‌ساز
با توجه به حدیث نبوی: «یقوم الدین فی آخر الزمان کما قمت به فی 
أوّل الزمان» باید گفت، گسترش اسلام و ایمان در صدر اسلام بر سه پایه استوار گردید:

الف) شناخت جاهلیت زمان و لمس آن در جان انسان‌ها؛
ب) شناخت دین، همان‌گونه که قرآن معرفی و تبیین می‌نماید، به لسان قوم و مطابق فهم و ادراک مردم و انتقال صحیح حقایق دین؛
ج) گسترش معارف اسلامی متناسب با میزان قدرت ساماندهی تفکرات اجتماعی مخالف و موافق.
هر اندازه که ساماندهی تفکرات اجتماعی در دست مخالفان پیامبر اکرم( بود و قدرت آنان در ایجاد وسوسه و جلوه دادن باطل به جای حق و خارج نمودن انسان‌ها با تطمیع و تهدید بیشتر بود، گسترۀ امر دین محدودتر می‌شد و بالعکس.

امروز هرسه پایه مذکور، یک روح حاکم و یک ابزار قوی یافته و آن، جریان رسانه‌های جمعی است. رسانه‌های جمعی، اندیشه و حواس انسان‌ها را مشغول امور فرعی نموده و با خلق زیبایی‌هایی کاذب و دل‌مشغولی‌های جزئی با وجود فضای ظاهری آزادی بیان و آزادی فکر، عملاً امکان غور و بررسی تفکر و واقع‌بینی لمس جاهلیت زمان و ادراک حقیقت مظلومیت‌ها و انظلام خویش را ناممکن ساخته است. از سوی دیگر، امکان دست‌یابی به نور و رشد و ارتقا را از آنها ستانده و تسلط شیطان و افکار شیطانی را در تمام ابعاد وجودی انسان معاصر رخنه داده است. طرف‌داران حق نیز چون نتوانسته‌اند بر چنین تکنولوژی فراگیری دست یابند و هنر ارائۀ حق را ـ آن‌گونه كه باید ـ نیافته‌اند و هنوز روش‌های کهنه و کند، را که به پای توانایی حرکت‌های سریع دشمن نمی‌رسد، رها نکرده و هم‌چنان بدان دل‌خوش کرده‌اند، متأسفانه منزوی و منفعل و حتی متأثر هستند.

در نتیجه، باطل، لباس زیبا پوشیده و زیبایی خود را دلیل حقانیت خود پنداشته و همه را مشغول و مقهور خویش ساخته است. به نظر می‌رسد «فراخوانی همه استعدادهای بشری، در قالب هنر رسانه‌های تصویری زمان خط استراتژیک قابل پیمودن است» که با ارائۀ هنر تصویری، واقعیت جامعه مادی و جاهلیت موجود را به تصویر کشانیم و نور را ـ بما هو حقه ـ و حقیقت قرآن را ـ همان‌گونه که هست ـ به تصویر بکشانیم. آن‌چنان که لسان هر قوم را که بدان بیفزاییم، گویا قرآن به زیباترین آهنگ و لهجه در شبه‌جزیره عربستان بر عرب حجازی خوانده می‌شود و با گسترش این مفهوم، جامعه جهانی را به مقابله با شیطان فرا خوانیم و صیانت بشری را جای‌گزین حفاظت‌های فیزیکی نماییم.
دو. بررسی پرسش دوم پژوهش

سؤال این بود كه: «ویژگی‌های انسان منتظر حقیقی چیست؟»
در این‌جا باید به این نكته اشاره ‌كنیم كه زبان رایج در زمان صدور این روایات، رمزی و نمادین بوده است؛ از این رو «سیوف» را به سلاح؛ «خیول» را به ماشین‏ها، نفربرها، تانك‏ها و وسایل نقلیه زرهی و رزمی باید معنا كرد. چنان‌كه وصف «رُهبانٌ باللیل، لیوثٌ بالنهار» نیز تعبیری نمادین و مجازی است، كه از آن عبادت و تهجّد در شب، و شجاعت و جرأت و جسارت در روز مقصود است. زبان رمزی برای كسی كه آشنا به شیوه‏های تعبیر در منابع و روایات اسلامی باشد، شناخته شده است. 

1. استحکام و استواری؛ نخستین چیزی كه در این افراد جلب‌نظر می‏كند، صلابت، نیرومندی و استواری آنان است. بنابراین، آنان قوی و زورمندند، كه زمین را برای ظهور امام آماده می‏سازند. حضرت امام جعفرصادق( در روایتی كه محمد بن یعقوب كلینی آن را در ذیل آیه: (فَإِذَا جَاءَ وَعْدُ أُولَاهُمَا بَعَثْنَا عَلَيْكُمْ عِبَاداً لَنَا أُولِي بَأْسٍ شَدِيدٍ( آورده، «بندگان سخت نیرومند» را به همین قشر تفسیر كرده است. چنان‌كه در روایت، به صفت عجیب «قلوبهم كزبر الحدید، لا تزلّهم الریاح العواصف‏»، توصیف شده‏اند. با آن‌كه دارای «دل‏» هستند و طبیعت دل، نرمی و رأفت است، لیكن این دل‏ها در رویارویی با طاغوت‏ها و ستم‌گران به تكه‏های آهن بدل می‏شوند، كه دیگر نرمی و رقت نمی‏شناسند. صلابت و نیرومندی، از ویژگی‏های نسل‏هایی است كه خدای تعالی مسئولیت تغییر [نظام‏های اجتماعی] و ایجاد انقلاب را به دوش آنان گذاشته است. هم‌چنین این دو صفت از ویژگی نسل‏هایی است كه خدای تعالی آنان را در گردنه‏های بزرگ تاریخ برای انتقال مردم از مرحله‏ای به مرحله دیگر برگزیده و گروه زمینه‏سازان ظهور و یاوران حضرت(، دارای این ویژگی‏ها هستند. 

2. مبارزه‌جویی و نافرمانی؛ ویژگی دیگر یاران، مبارزه با نظام جهانی و عصیان علیه آن است؛ چراکه این نظام در خدمت ‏به ابرقدرت‏ها و هم‏پیمانان آنها و حفظ مراكز قدرت و موقعیت استراتژیكی‏شان در مناطق مختلف دنیاست. مسئولیت‏ حفظ این مراكز قدرت، بسیار دشوار و ظریف است كه نظام جهانی در تمام سطوح دنیا - نه در سطوح منطقه‏ای یا كشوری فقط ـ به آن پای‌بند است. این نظام، از یك سری معادلات و موازنه‏های سیاسی، اقتصادی، نظامی و خبری دقیق شكل گرفته است، و نیز در میان رژیم‏ها این مجموعه در زمینه حوادث، امتیازها، تنظیم نقش‏ها، تقسیم درآمدها، بازار و منابع ثروت و مناطق نفوذ برقرار است. همین مجموعه پیچیده، قدرت‏های بزرگ را به سلطه بر دنیا قادر ساخته است؛ چنان‌كه یك اهرم كوچك، انسان را در جابه‌جایی اجسام سنگین به كم‌ترین حركت، توانا می‏سازد. از این رو، نظام جهانی، قبل و بعد از سقوط اتحاد جماهیر شوروی، هم‌چنان نزد همگان احترامش را حفظ كرده است؛ زیرا هریك از آنان به قدر گستره و توان خویش از این نظام بهره می‏برد. 

یاوران و زمینه‏سازان ظهور امام عصر( به سادگی و بی‏هیچ تردیدی، این خطوط قرمز را زیر پا می‏گذارند، معادلات و موازنه‏هایی را كه همه بر آن توافق دارند و بدان به دیده قبول و احترام می‏نگرند برهم می‏زنند. هم‌چنین استقرار، توازن و هیبت جهانی این رژیم‏ها و سازمان‏های بین‏المللی را بی‏اعتبار می‏سازند. این سازمان‏ها و رژیم‏ها، نه قدرت سلطه بر این جوانان را دارند، نه قدرت تحمل اینان را و نه قدرت دفع‏شان را؛ زیرا بیشترین توان این حكومت‏ها و هیبت جهانی‏شان در رویارویی با حكومت‏ها و سازمان‏هایی همانند خودشان است و آخرین سلاح آنان قتل، زندان، شكنجه و تبعید، حال آن‌كه این جوانان از هیچ‌یك از این امور نمی‏هراسند. از این رو، توصیفشان در روایت بسیار دقیق است: 
لا تزلّهم الریاح العواصف، لا یملّون من الحرب ولا یجبّنون و علی الله یتوكّلون و العاقبة للمتّقین؛

آنان را تندبادها نلرزاند، از نبرد دل‌تنگ و ملول نشوند و نهراسند، و بر خدا توكل كنند و عاقبت [نیك] از آنِ پارسایان است.
بی‏گمان آن‌كه [در دل] هراسی ندارد، از نبرد خسته و دل‌تنگ نمی‏شود و تندبادها نیز او را تكان نخواهند داد. نیرو و امتیاز اینان در آن است كه نمی‏هراسند و مشكل اینان از دیدگاه حكومت‏ها و قدرت‏های بزرگ در همین نكته نهفته است. اینها برخی مشخصه‏های نسل مبارزی‏ است كه در رویارویی با رژیم‏ها و قدرت‏های بزرگ در عراق، ایران، افغانستان، لبنان، فلسطین، الجزایر، مصر، سودان و اخیراً در چچن و بوسنی و هرزگوین پا به عرصه نهاده‌اند. كار این نسل بسیار عجیب است؛ در عین حالی كه در قبضه قدرت و سلطه و شلاق جلادان قرار دارد و آنان انواع عذاب‏ها و شكنجه‏ها را بدو می‏چشانند، بدیشان ناسزا می‏گوید و فرزندانش در مقابل آنان سر خم نمی‏كنند و نرمی نمی‏پذیرند... و نه فریاد می‏كشند.
3. بهره‌مندی از نیروی جوانی و نشاط؛ در روایات اشاره شده كه یاران امام عصر( را جوانان تشكیل می‏دهند و میان‌سال و كهن‌سال در میانشان ـ جز به ندرت ـ پیدا نمی‏شود. حضرت امیرمؤمنان( فرموده است: 
أصحاب المهدیّ شباب لا كهول فیهم، إلّا كمثل كحل العین والملح فی الزاد وأقلّ الزاد الملح؛

یاران مهدی( جوانند و میا‌ن‌سال در میانشان نیست، مگر به‌سان سرمه چشم و نمك در غذا و نمك [همیشه] کمتر از غذاست (كنایه از آن‌كه پیران بسیار اندك‌اند).
4. تعداد فرماندهان تحت فرمان امام؛ حضرت امام باقر( در روایتی مفصل در این‌باره چنین فرموده است: 
فیجمع الله علیه أصحابه [وهم] ثلاث مئة و ثلاثة عشر رجلاً، و یجمعهم الله علی غیر میعاد... فیبایعونه بین‏الركن والمقام ومعه عهد من 
رسول الله( قد توارثته الأبناء عن الآباء...؛

و خداوند بی‏هیچ میعادی یارانش را برای وی گرد می‏آورد، در حالی كه سی‌صد و سیزده نفرند... و در حد فاصل ركن و مقام [ابراهیم] با امام( بیعت می‏كنند و با آن حضرت عهدی است از رسول خدا( كه پشت در پشت از پدرانش به ارث برده است.
هم‌چنین در برخی روایات نیز تعدادی كه با امام عصر( بیعت می‏كنند - در حد فاصل ركن و مقام - تعداد فرماندهان لشكر امام( معرفی شده‏اند. 

5. مخفی بودن یاران امام؛ یاران امام، گنجینه‌اند. گنجینه، ثروتی است كه مردم از محلّ اختفای آن بی‏خبرند. ممكن است گنجی در خانه انسان، زیر گام‏های او، یا در زمین مجاور منزلش، یا در شهر وی باشد، اما او از آن بی‏خبر باشد. یاران امام نیز گنج‏های پنهانند. ممكن است یكی از آنان در خانه فردی از ما یا در همسایگی یا در شهر ما باشد، اما وی را نشناسیم.
بی‏گمان این بصیرت، یقین، توجه به خدا، شجاعت ‏و ذوب شدن در ذات خدای تعالی كه انصار امام( بدان‏ها توصیف شده‏اند، به یك‌باره شكل نمی‏گیرد، بلكه در اثر تعلیماتی در جان این جوانان شکل گرفته و چون گنجینه‏ها از چشم‏ها پنهان می‏مانند.

6. قدرت و آگاهی؛ خدای بلندمرتبه در توصیف بندگان شایسته خود «ابراهیم»، «اسحاق» و «یعقوب»( می‏فرماید: 

(وَاذْكُرْ عِبَادَنَا إِبْرَاهِيمَ وَإِسْحَاقَ وَيَعْقُوبَ أُولِي الْأَيْدِي وَالْأَبصَارِ إِنَّا أَخْلَصْنَاهُم بِخَالِصَةٍ ذِكْرَى الدَّارِ وَإِنَّهُمْ عِندَنَا لَمِنَ الْمـُصْطَفَيْنَ الْأَخْيَارِ(؛

و بندگان ما ابراهيم و اسحاق و يعقوب را كه نيرومند و ديده‏ور بودند به يادآور؛ ما آنان را با موهبت ويژه‏اى ـ كه يادآورىِ آن‌سراى بود ـ خالص گردانيديم، و آنان در پيشگاه ما جدّاً از برگزيدگان نيكانند.
بصیرت، نیازمند قدرت است وگرنه به خاموشی می‏گراید. بصیرت را جز مؤمن نیرومند برنمی‏تابد؛ زیرا قدرت بی‏بصیرت به لجاجت و دشمنی و استكبار تبدیل می‏شود. خدای تعالی ابراهیم، اسحاق و یعقوب( را چنین توصیف فرموده است كه آنان صاحبان قدرت (الأیدی) و بصیرت (الأبصار) هستند. چنان‌كه در برخی روایات نیز، یاران امام عصر( به صاحبان «قدرت» و «بصیرت» توصیف شده‏اند. 

7. هشیاری و بصیرت؛ تعبیر روایت از حالت آگاهی و بصیرت یاران امام عصر( تعبیر عجیبی است:
كالمصابیح كَأَنَّ قلوبهم القنادیل؛

آنان چونان چراغ‏هایند؛ انگار كه در دل‏هاشان قندیل‏هایی روشن است.

آیا ظلمت، می‌تواند قندیل را بشكند؟ مسلماً نه هرچند قندیل را احاطه ‏كند.
یاران امام، اگرچه تیرگی شك و تردیدها متراكم گردد و فتنه‏ها پی‌درپی درآیند، در روح، جان و هشیاری آنان نفوذ نتوانند كرد. از این رو، آن‌هنگام كه رهسپار شوند، دچار شك نگردند و به قهقرا نروند و به پشت سر ننگرند. تعبیر روایت در این‌باره چنین است:
لا یشوبه شكٌّ فی ذات الله؛

دل‏هایی كه به شك در ذات خدا آلوده نشوند.
از این تعبیر فهمیده می‏شود كه منظور امری غیر از شك است؛ مخلوطی از شك و یقین یا لحظاتی است از شك كه حالت یقین را می‏شكافد و به نحوی به درون یقین نفوذ می‏كند. ولی طولی نمی‏كشد كه در مقابل یقین شكست می‏خورد و جا خالی می‏كند. چنین چیزی برای بسیاری از مؤمنان اتفاق می‏افتد. غیر از آن‌كه یقین یاران امام را شكی برنمی‏آشوبد. یقین آنان ناب و خالص است.

8. عزم نافذ؛ این بصیرت، چنان عزم نافذی به آنان می‏بخشد كه تردید و دودلی در آن نیست. تعبیر به الجمر (اخگر، پاره‌آتش)، تعبیری باشكوه و بجاست. «اخگر» مادام كه ملتهب و فروزان است نفوذ می‏كند و می‏درد و تعبیر به: «أشدّ من الجمر» (نافذتر از پاره‌آتش)، دل‌پسندترین تعبیری است كه در باب نفوذ عزم می‏شناسیم. ما نمی‏دانیم خداوند در روح و جان جوانان طالقان چه گنجینه‏هایی از هشیاری، یقین، عزم و نیرو قرار داده است. تعابیر وارد در این روایت، نامأنوس است. انگار كه سخن از آنان، سخن از روی وَجْد و شیفتگی است: 
زُبر الحدید كالمصابیح، كأنَّ فی قلوبهم القنادیل، أشدُّ من الْجـَمْر، رُهبانٌ باللیل، لیوثٌ بالنهار؛ 
پاره‏های آهن‌اند، چون چراغ‌اند، انگار در دل‏هاشان قندیل‏هایی روشن است، نافذتر از پاره‌آتش، زاهدان شب و شیران روز.
9. نیرومندی؛

لَوْ حملوا علی الجبال لأزالوها، لا یقصدون برایاتهم بلدة اِلّا خرّبوها كأَنَّ علی خیولهم الْعُقبانُ؛

اگر به كوه‏ها حمله‏ور شوند، آنها را متلاشی سازند، با پرچم‏هاشان آهنگ هیچ دیاری را نكنند، جز آن‌كه ویرانش سازند، گویی كه عقابانند بر اسب‏ها.
این تعابیر عجیب از قدرت سهمگینی حكایت می‏كند. این قدرت، از نوع قدرتی كه طاغوت‏ها از آن بهره‏مندند نیست، بلكه فقط برخاسته از نیروی عزم، اراده و یقین است. پس، باید نیروی ایمان و یقین را در آنها تقویت کرد تا به چنین قدرتی دست یابند.

10. شهادت‏طلبی؛

یدعون بالشهادة ویتمنّون أنْ یُقتلوا فی سبیل الله؛

برای شهادت دعا می‏كنند و آرزوی كشته شدن در راه خدا را در سر می‏پرورانند.
مرگی كه پيران نود، صد ساله را دچار وحشت می‏سازد، در حالی كه تمام لذت‏های زندگی و میل بدان‏ها را از كف داده‏اند...، این جوانان ـ كه در عنفوان جوانی به سر می‏برند ـ بدان عشق می‏ورزند. عشق به شهادت از دو چیز سرچشمه می‏گیرد و دو نتیجه را در زندگی مردم بر جای می‏گذارد. منشأ عشق به شهادت عبارت است از: 1. روی‌گردانی از دنیا و توجّه به خدای تعالی؛ اگر انسان با دوستی دنیا مقابله كند و خود را از بند آن رها سازد، بی‏گمان گام نخست را در این راه ـ كه دشوارترین گام است ـ برداشته است. 2. دل‌دادگی به محبّت خدا؛ صاحب چنین دلی با تمام وجود به سوی خدا باز می‌گردد. نزد این گروه، امور دنیوی اهمیّتی ندارد. با دیگران در بازارها و اجتماعات حاضر می‏شوند، جز آن‌كه به دل، از این امور غایبند و دربارۀ اینان تركیبِ «حاضرِ غایب» كاملاً مصداق پیدا می‌یابد.
 این جنگ‌جویان جسور، عاشق مرگی هستند كه مردم از آن می‏هراسند. شهادت ‏و لقای الهی را می‏جویند. اشتیاق‏شان به شهادت، به‌سان اشتیاق مردم به لذت‏های دنیا، بلكه برتر از آن است. اندک‌اند كسانی كه آنان را درك كنند. انسان‏های غربی راهی برای درك آنان ندارند. غربیان گاه آنان را به «خودكشی‏كنندگان» توصیف می‏كنند، حال آن‌كه «خودكشی‌كننده» كسی است كه از دنیا خسته می‏شود و در زندگی به بن‏بست می‏رسد. ولی این جوانان درهای دنیا را به روی خود گشوده می‏یابند. دنیا به رویشان لب‌خند می‏زند و با تمام طراوت و زر و زیورهایش به سرشان سایه می‏افكند. بنابراین، آنان از دنیا خسته نشده‏ و در آن به بن‏بست نرسیده‏اند، بلكه از آن روی‌گردان شده‏اند؛ زیرا مشتاق لقای الهی‏اند. روی‌گردانی از دنیا و عشق به لقای الهی، سرمنشأ عشق به شهادت و كشته شدن در راه خداست. آن‌چه از عشق به شهادت حاصل می‏شود، عزم و نیرومندی است. جنگ‌جوی بی‏باكی كه بتواند خود را از بند دنیا آزاد كند، چنان عزم و اراده و نیرویی در خود می‏یابد كه دیگران از آن بی‏نصیب‌اند. این عزم قاطع و توان بالا هیچ ارتباطی به اسباب قدرت مادّی ـ كه در جبهه مخالف هست ـ ندارد؛ هرچند ما ضرورت وجود این اسباب و قدرت‏های مادّی و اهمیّت آنها را در ظهور امام( و نزدیك‏تر شدن فرج آن حضرت انکار نمی‌کنیم.
11. تعادل شخصیّت؛ از بارزترین نشانه‏های یاوران حضرت(، تعادل در شخصیت، تعادل میان دنیا و آخرت و تعادل در قدرت و بصیرت است و همین، راز نیرومندی و نفوذ آنان می‏باشد.

خدای تعالی این موازنه و تعادل را دوست دارد و افراط و تفریط و گرایش به چپ و راست را ناپسند می‏دارد. تعادل میان خشوع و عبودیت برای خدا و فروتنی در مقابل مؤمنان و قاطعیت در برابر كافران نیز از همین موازنه به شمار می‌آید:

(أَذِلَّةٍ عَلَى الْمـُؤْمِنِينَ أَعِزَّةٍ عَلَى الْكَافِرينَ(؛

[اينان] با مؤمنان، فروتن، [و] بر كافران سرفرازند.
تعادل در توكّل بر خدا و تلاش و برنامه‏ریزی نیز در همین موازنه جای می‌گیرد. حضرت امیرمؤمنان علی( برای «همّام» جوانب این موازنه و تعادل در شخصیّت «متّقین» را چنین توصیف كرده است: 
فمن علامة أحدهم أنّك تری له قوّة فی دینٍ وحزماً فی لینٍ وإیماناً فی یقین وحرصاً فی علمٍ وعلماً فی حلمٍ وقصداً فی غنی وخشوعاً فی عبادةٍ وتجمّلاً فی فاقة وصبراً فی شدّة وطلباً فی حلالٍ ونشاطاً فی هُدیً وتَحَرُجّاً عن طمعٍ یعمل الأعمال الصالحة وهو علی وجلٍ، یُمْسی وَهمُّهُ الشكر ویُصبحُ وهَمُّهُ الذكر یَبیت حذراً ویُصبح فرحاً،... یمزج الحلم بالعلم والقول بالعمل... فی الزلازل وقور وفی المكاره صبورٌ وفی الرَّخاءِ شكورٌ... نفسه منه فی عَناءٍ والنّاس منه فی راحةٍ؛

از نشانه‏های هریك از آنان این است كه در كار دین نیرومندش بینی و پایدار، نرم‌خوی هشیار و در ایمان استوار، و در طلب دانش حریص و با داشتن علم بردبار و در توان‌گری میانه‏رو، و در عبادت فروتن، و به درویشی نكوحالی نمودن، و در سختی شكیبایی كردن و جست‌وجوی آن‌چه رواست و شادمانی در رفتن راه راست و دوری گزیدن از طمع. كارهای نیك می‏كند و در هراس است. روز را به شب می‏رساند و 
در بند سپاس است. بامداد می‏كند ذكرگویان، شب را به سر می‏برد ترسان، و روز می‏كند شادان... بردباری را با دانش درمی‏آمیزد و گفتار را با كردار... به هنگام دشواری‏ها بردبار است و در ناخوش‌آیندها پایدار و در خوشی‏ها سپاس‌گزار... نفسِ او از او در زحمت است و مردم از وی در راحت.
این موازنه از ویژگی‏های شخصیت یاران امام عصر( است.
12. زاهد شب و شیر روز؛ در روایت، با جمله: «رهبانٌ باللیل، لیوث بالنهار» به چنین موازنه‏ای اشاره شده است. در ساختار شخصیت انسان، شب و روز، نقش‏های مختلفی را ایفا می‏كنند. گردش شب و روز، تكاملی است. آنها هركدام دیگری را كامل می‏كنند و به ناچار با مشاركت یك‌دیگر در بنای شخصیت انسان مؤمن دعوت‌گر و مجاهد نقش دارند. اگر تهجّد و عبادت در شب نباشد، انسان در رویارویی با گردنه‏های دشوار، استواری لازم را نمی‏یابد و از ادامه حركت در راه پرخاری كه در روز باید بپیماید، باز می‏ماند. هم‌چنین اگر حركت در «روز» نباشد، «شب» یار و هم‌راه خود را از عمل به وظیفه دعوت‌گری به سوی خدا در اجتماع باز می‏دارد و انسان دومین نقش خود را در زندگی دنیا ـ پس از عبادت خدا ـ كه دعوت به عبودیت اوست، از كف می‏دهد.

قرآن كریم بر تأثیر شب در ایجاد آمادگی در انسان‏ها به منظور دعوت به سوی خدا و كوشش در این راه تأكید ورزیده است. در آغازین روزهای رسالت پیامبر اكرم( سوره مبارك مزمّل بر آن حضرت نازل شد. در این سوره خداوند از پیامبرش خواسته است تا شبانگاهان، خود را برای تحمّل «قول ثقیل» در روز، آماده سازد. 
(يَا أَيُّهَا الْمـُزَّمِّلُ * قُمِ اللَّيْلَ إِلَّا قَلِيلاً * نِصْفَهُ أَوِ انقُصْ مِنْهُ قَلِيلاً * أَوْ زِدْ عَلَيْهِ وَرَتِّلِ الْقُرْآنَ تَرْتِيلاً * إِنَّا سَنُلْقِي عَلَيْكَ قَوْلاً ثَقِيلاً * إِنَّ نَاشِئَةَ اللَّيْلِ هِيَ أَشَدُّ وَطْأً وَأَقْوَمُ قِيلاً * إِنَّ لَكَ فِي النَّهَارِ سَبْحاً طَوِيلاً(؛

اى جامه به خويشتن فروپيچيده؛ به‌پا خيز شب را مگر اندكى؛ نيمى از شب يا اندكى از آن را بكاه، يا بر آن [نصف] بيفزاى و قرآن را شمرده شمرده بخوان؛ در حقيقت ما به زودى بر تو گفتارى گرانبار القا مى‏كنيم؛ قطعاً برخاستن شب، رنجش بيشتر و گفتار [در آن هنگام] راستين‏تر است؛ [و] تو را، در روز، آمدوشدى دراز است.
تعبیر از شب به «ناشئه» دقیق و گویاست. شب، انسان را می‏سازد و آماده انجام كارهای بزرگش می‌کند و شخصیت وی را صیقل می‏دهد. واژه «قیلاً» یعنی سخن و یاد خدا. در خطبه «متّقین» حضرت امام امیرمؤمنان علی( برای «همّام» دو بخش از زندگی پرهیزكاران را كه عبارت از شب و روز باشد، چنین توصیف كرده است:

اَمّا اللّیلُ فصافّونَ اَقدامهم تالینَ لاِجزاء القرآنِ یُرَتّلونه ترتیلاً. یُحزِّنونَ بِهِ اَنْفُسَهُمْ وَ یَسْتَیثرون به دَواءَ دائِهم. فَاِذا مَرُّوا بآیةٍ فیها تشویقٌ رَكَنُوا الیها طمعاً وَ تَطَلَّعَتْ نُفُوسُهُمْ اِلَیْها شوقاً وَظَنُّوا اَنَّها نَصْبُ اَعْیُنِهِمْ، وَ اِذا مَرُّوا بِآیةٍ فیها تخویفٌ اَصْغَوْا اِلَیْها مَسامِعَ قُلُوبِهِمْ وَظَنُّوا اَنَّ زَفیرَ جهنَّمَ وَشَهیقَها فی اُصُولِ آذانِهِمْ، فَهُمْ حانونَ عَلی اَوْساطِهِمْ، مُفْتَرِشُونَ لِجِباهِهِمْ وَ اَكُفِّهِمْ وَ رُكَبِهِمْ وَ اَطْرافِ اَقْدامِهِمْ، یَطَّلِبُونَ اِلَی اللّـهِ تَعالی فی فَكاكِ رِقابِهِمْ. وَ اَمَّا النَّهارُ فَحُلَماءُ عُلَماءُ، اَبْرارٌ اَتْقِیاءٌ، قَدْ بَراهُمُ الْخـَوْفُ بَرْیَ الْقِداحِ، یَنْظُرُ اِلَیْهِمْ النّاظِرُ فَیَحْسَبَهُمْ مَرْضی وَما بِالْقَوْمِ مِنْ مَرَضٍ وَیَقُولُ: قَدْ خُولِطُوا وَلَقَدْ خالَطَهُمْ اَمْرٌ عَظیمٌ؛

چون شب شود برپا ایستاده آیات قرآن را با تأمّل و اندیشه می‏خوانند و با خواندن و تدبّر در آن خود را اندوهگین می‏سازند و به وسیله آن به درمان درد خویش می‌پردازند. پس، هرگاه به آیه‏ای برخورند كه به شوق آورده و امیدواری در آن است، به آن طمع نمایند و با شوق به آن نظر می‏كنند، آن‌سان كه گویی پاداشی كه آیه از آن خبر می‏دهد در برابر چشم ایشان است و آن را می‏بینند. هرگاه به آیه‏ای برخورند كه در آن بیم‌دادنی است، گوش دل‏های خویش بدان نهند؛ چنان‌كه گویا شیون (اهل) دوزخ در بیخ گوش‏های ایشان است. [در پیشگاه الهی برای ركوع] قد خود را خم می‏كنند [و برای سجود] پیشانی‏ها و كف‏ها و زانوها و اطراف قدم‏هاشان را بر زمین می‏گسترانند. از خدای تعالی آزادی خویش را [از عذاب رستخیز] درخواست می‏كنند. امّا در روز، دانشمندان‌اند خویشتن‏دار، نیكوكارانند پرهیزكار. ترس [از خدا] آنان را چون تیر پیراسته لاغر كرده است و نزار. چون كسی بدان‏ها نگرد پندارد بیمارند، امّا آنها را بیماری نیست، و گوید خردهاشان آشفته است، [امّا] موجب آشفتگی ایشان كاری است بزرگ.
یاران امام عصر( هم مردان شبند و هم مردان روز و خداوند به ایشان هردو دولت شب و روز را عنایت فرموده است. اگر آنان مردان دولت شب نبودند به تنهایی قدرت رویارویی با گردن‌كشان زمین را نداشتند، و اگر مردان روز نبودند، قادر به تطهیر زمین از آلودگی شرك و برپایی توحید و عدل نبودند و مردم به توحید و عدل دعوت نمی‏كردند و اگر مردان شب نبودند، دچار غرور شده و از صراط مستقیم منحرف می‏شدند.

سه. بررسی پرسش سوم پژوهش

پرسش سوم عبارت بود از این‌که: «پیش بایست‌های عملی بسترسازی ظهور منجی عالم، چیست؟»
اساسی‏ترین وظیفه پیامبران، اولیا و حجت‌های الهی، هدایت بشر به كمال مقصود و رهایی از منجلاب پست‏ حیوانی و نجات از چنگال حاكمان ستم‌پیشه شیطان‌مدار بوده و یكی از مهم‌ترین راه‌های رسیدن و پیش‌رفت در این راه به دست گرفتن زمام امور جامعه است. اما مشاهده می‏شود وقتی برای برخی از امامان معصوم( مسئله عهده‌داری حاكمیت ظاهری بر مردم مطرح می‏شود، از پذیرش آن امتناع مي‌ورزند؛ با دقت در روایات و بررسی منابع تاریخی، به این نكته می‏توان پی‌برد كه از اساسی‏ترین و عمده‏ترین دلایل عدم پذیرش حاكمیت و به دست‏ گرفتن زمام امور جامعه در برهه‏های خاصی توسط امامان( عدم وجود زمینه مناسب بوده است. زیرا اقدام به تشكیل و برپایی حكومت، پیش از فراهم آمدن زمینه‏های مناسب آن، ثمره‏ای جز برباد رفتن طرح و نقشه‏های سرّی و روبه‏رو شدن با شكست و ناكامی را درپی نخواهد داشت كه به دنبال آن از بین رفتن نخبگان نهضت قدرت، صلابت و هیبت‏ بیشتر یافتن جبهه ستم‌گران نمایان می‏شود.
در برخی از روایات، اقدام پیش از موعد و بدون ایجاد تمهیدات لازم، به پرواز كردن جوجه‏ای نورس كه هنوز پر و بال لازم جهت پریدن را پیدا نكرد، تشبیه شده است.

امام باقر( می‏فرماید: 
مثل خروج القائم منّا أهل البیت، كخروج رسول الله(، و مثل من خرج منّا أهل البیت قبل قیام القائم، مثل فرخ طار فوقع من وكره فتلاعبت ‏به الصبیان‏؛

قیام قائم ما اهل‌‏بیت، همانند قیام رسول خدا( است [كه آن حضرت بعد از انجام مقدمات لازم، از مردم یثرب پیمان بر ایجاد حكومت در مقابل مشركان را گرفت] و آن‌كس كه از خاندان ما، قبل از قیام قائم، به‌پا خیزد، بسان جوجه‏ای می‏ماند كه [بدون داشتن بال پرواز] پرواز كند و از آشیانۀ خود فرو افتد و در نتیجه دست‌خوش بازیچه كودكان گردد.
و در همین مورد نیز روایاتی كه شیعیان را از عجله و شتاب‌زدگی در امر اهل‏بیت(، باز می‏دارند، مورد تحلیل قرار می‌گیرند؛ چراكه تعجیل به معنای خواست پیش از موعد و فراهم‌آوری زمینه‏های لازم است، كه نتیجه‏اش ناكامی و دوری از هدف خواهد بود.

باید توجه داشت كه «برپایی حكومت جهانی با رنگ الهی، آن‌هم در تمام زمینه‏ها، نیازمند چه عوامل، شرایط، اسباب و زمینه‏هایی است كه با حاصل شدن آنها، پی‏ریزی و تشكیل چنین حكومتی امكان خواهد داشت؟». 

شاید بتوان شرایط ظهور و اسباب برپایی حكومت عدل جهانی را در چهار عامل خلاصه كرد: 

1. قانون مدون و جامع و حكیمانه‏ای كه بتواند منشور ادارۀ جامعه بشری قرار گیرد؛
2. رهبر عادل و مدبر و توان‏مندی كه انقلاب را هدایت كند، به پیروزی برساند و پیرو آن، ادارۀ حكومت جهانی را برعهده گیرد؛
3. فراهم بودن زمینه‏های مناسب اجتماعی در جهت پشتیبانی از حكومت؛
4. تعداد كافی فرمان‌برداران و یاوران آگاه و كارآمد برای كمك‌رسانی به رهبری و تشكیل و اداره هستۀ مركزی حكومت؛
در این میان، دو عامل نخست، با نزول قرآن و وجود آخرین وصیّ بر حق پیامبر گرامی اسلام(، یعنی حضرت بقیة‏الله الاعظم مهدی موعود( تأمین شده است، اما دو عامل دیگر، شرایطی هستند كه باید تحقق یابند. 
در پایان با توجه به مطالب ذکرشده در خصوص بحث «تبیین رسالت نظام آموزشی در تربیت انسان منتظر حقیقی و پیش‌بایست‌های عملی تحقق آن» می‌توانیم به این نتایج در هر مبحث اشاره کنیم:
1. رسالت نظام آموزشی در زمینه‏سازی دستیابی دانش‌آموزان به مفهوم حقیقی انسان منتظر
در حديث مفضل از امام صادق( اين‌طور آمده: 
اي گروه نزديكان من و اي خاصان من و اي كساني كه خداوند براي ياري من، در زمين پيش از ظهورم، ذخيره‏شان كرده بود! با رغبت نزد من آييد... .

نكتۀ مهم و بنیادین در اين حديث اين است كه ياران امام زمان، بايد پيش از ظهور و در دوران غيبت کبرا ‏ساخته و آماده شوند. از اين رو، زمان پيش از ظهور را بايد فرصت تكامل روحي، اعتقادي، سياسي و فرهنگي شيعيان در جهت آمادگي براي ياري امام دوازدهم( دانست.

مهدي( كه قيام خويش را در نهايت عزت و اقتدار آغاز مي‏كند و با هدف گسترش آيين خدا در پرتو حكومت‏ بلامنازع الهي ادامه مي‏دهد، دشمناني دارد و در اين ميدان، نيازمند ياوراني است كه در شجاعت، بصيرت و شيفتگي کامل باشند. این كارگزاران كه بازوان اجرايي حكومت‏ و عاملان اقامۀ عدل و بسط شريعت ‏حيات‌بخش الهي در جامعه‌اند. شايستگي، توان‌مندي، استواری و سلامت رفتاري آنان، بي‌گمان، مهم‏ترين نقش را در سامان‌يابي جامعۀ پس از ظهور در ابعاد مختلف ايفا خواهد كرد. به دلیل كارايي، نيرومندي و شكست‌ناپذيري و دیگر اوصاف والاي اخلاقي و اعتقادي در ايشان، هنگامي كه امام زمان( ظهور مي‏كند، آنان را نه فقط با نام يار و ياور كه با عنوان «خاصان، و نزديكان ارج‌و‌قرب‌دار» براي ياري خويش فرا مي‏خواند.

وظيفۀ اين ياران، به روزهاي نخستين قيام امام زمان( ـ در گيرودار مبارزه با سردمداران ستم‌پيشه‏ جهان ـ محدود نمي‏شود، بلكه ايشان، بعد از برپايي و استقرار حكومت عدل الهي در سرتاسر گيتي، در ادامۀ فعاليت‏هاي شبانه‏روزي خويش، اداره و سرپرستي بخشي از جامعه‏ را برعهده خواهند گرفت و در حقيقت، به منزلۀ بازوان اجرايي حكومت امام دوازدهم( خواهند بود.

عمده‏ترين وظيفه هواخواهان براي زمينه‏سازي امر ظهور و تعجيل فرج، تشکيل حکومت تمهيدي و سازماندهي و پرورش ياوران آن حضرت است.

برای دست‌یابی به این هدف مقدس، مسئولیت‌های زیر به عنوان شاخص‌های راه‌بردی پیش‌نهاد شده‌اند: 
مرحله اول؛ رسالت نظام آموزشی در عرصه انسان‌افزاری.

مرحله دوم؛ رسالت نظام آموزشی در سیر تحقق راه‌بردهای انسان‌افزاری.

مرحله سوم؛ رسالت نظام آموزشی در معرفی ساختار سخت‌افزاری نظام تعلیم و تربیت در عصر غیبت.

مرحله چهارم؛ رسالت نظام آموزشی در ورود به عرصۀ فرهنگ‌افزاری با تأسیس سخت‌افزارهای فرهنگ‌ساز.
2. ویژگی‌های منتظر حقیقی
اصولاً منتظر، بى‌تفاوت و آسوده‌خيال نيست. حضرت يعقوب( منتظر يوسف( بود، ولى بي‌كار نبود. به فرزندانش گفت: 
برويد و به دنبال يوسف و برادرش بگرديد و از روح خدا نااميد نشويد.

همين تعبير در مورد حضرت مهدى( نیز وارد شده است: 
منتظر فرج باشيد و از روح خدا نااميد نشويد.

بنابراين، فرزندان انتظار، آداب و وظايفى دارند؛ چون از ویژگی‌های انتظار است كه بر حالت و رفتار و عمل منتظر تأثير مى‏گذارد. منتظر، با توجه و اقبال قلبى، ارتباط ميان خود و ولىّ و حجت‏ حق را تحكيم مى‏كند و تا جايى پيش مى‏آيد كه نه تنها توقعى از او ندارد، بلكه متعهد مى‏شود تمام دارايى‏ها، خانواده، و تمام آن‌چه را خدا به او عطا كرده، در راه محبوب به مصرف برساند و اين ميثاق، سرود دائمى اوست كه هر روز با ولىّ و امام زمان‌اش تجديد مى‏كند: 
و ابذل مالي و أهلي و نفسي... .

در روايات آمده است:
... براى صاحب امر، غيبتى طولانى است. در اين دوران، هركسى بايد تقوا پيشه سازد، و چنگ در دين خود زند.

اگر مؤمنان به عهد و پيمان و ميثاق با خدا پای‌بند باشند، يقيناً، زمان ظهور فرا خواهد رسيد. چه خوب است‏ به نداى زيبايش در اين‌باره گوش جان بسپاريم:
لو أشياعنا ـ وفّقهم الله لطاعته ـ على اجتماع من القلوب في الوفاء بالعهد عليهم لما تأخّر عنهم اليمن بلقائنا...؛

اگر شيعيان ما، كه خدا توفيق‌شان دهد، در راه ايفاى پيمانى كه برعهده گرفته‏اند، هم‌دل مى‏شدند، ميمنت ملاقات ما از ايشان به تأخير نمى‏افتاد.
بنابراين، تا استعداد حضور حضرت را نیابیم، از فيض ديدار خبرى نيست. امام( منتظر آمادگى و تجديد عهد خالصانۀ ماست، كه به هم‌راه آن، سرور، بهجت، رضايت و انس نیز خواهد آمد. از این رو، مي‌توان ویژگی‌های منتظر را به صورت زیر خلاصه کرد: محكم و استوار؛ جوان بودن؛ قدرت و آگاهی خاص؛ هشیاری و بصیرت ویژه؛ دارای نیرو و عزم نافذ و تعادل شخصیت؛ آماده شهادت، عبادت‌کنندگان شب و شیران روز. تعداد فرماندهان اصلی حضرت مهدی( 313 نفر است. در احادیث از یاران حضرت به عنوان گنج‌هایی که از جنس طلا و نقره نیست، یاد شده است.

3. پیش‌بایست‌های عملی بسترسازی ظهور منجی عالم
ظهور بزرگ منجی بشریت، امری مسلّم است و بی‏هیچ تردیدی واقع خواهد شد. تنها مورد اختلاف، وقت ظهور است و این‌كه آیا ظهور، تعجیل‏پذیر است یا خیر؟ فرا رسيدن روز سراسر مبارك ظهور، بسته به دو عامل اساسى است كه منطقاً، با فقدان هركدام از آنها، قيام حضرت، بى‏نتيجه خواهد بود: يكي وجود زمينه مردمى؛ اگر در مردم، احساس نياز به امام شكل نگيرد، با آمدنش، قدرش ناشناخته مانده و به راحتى تنهایش خواهند گذاشت، بلكه شايد عليه او شمشير نيز بكشند؛ همان‏گونه كه اغلب مردم با پيشوايان معصوم پيشين چنين كردند.
و ديگري فراهم آمدن ياران، هم‌راهان و هم‏رزمانى كارآمد و توان‏مند كه با فقدان‏شان، كار حكومت، هدايت و رشد به سامان نخواهد رسيد. دانستن ويژگى‏هاى ياران حضرت و تلاش در راه كسب آنها، تلاش براى بسترسازى ظهور و فرا رسيدن آن روز مبارك است.
در روايات، گرچه از اين صفات، به عنوان ويژگى‏هاى ياران حضرت ياد شده است، اما بدون ترديد يكى از پيام‏هاى اين روايات، برشمردن شرايط آرمانى يك منتظر است. اهدافى كه يك منتظر واقعى بايد براى خود ترسيم كند و تمام توان خود را در این راه به‏كار بندد و اوج‏هايى كه يك شيعه در تمام دوران‌‏ها بايد بدان‏ها چشم دوخته، خود را در مسير دست‏يافتن بدان‏ها قرار دهد.

می‌توان به طور خلاصه عوامل زیر را از بسترهای لازم برای انقلاب جهانی مهدوی برشمرد: قانون مدون، جامع و حكیمانه، به عنوان منشور اداره جامعه بشری؛ رهبر عادل و مدبر و توان‏مندی كه انقلاب را هدایت كند، به پیروزی برساند و پیرو آن ادارۀ حكومت جهانی را برعهده گیرد؛ آمادگی پذیرش جامعه جهانی و فراهم بودن زمینه‏های مناسب اجتماعی در جهت پشتیبانی از حكومت و هم‌چنین تعداد كافی فرمان‌برداران و یاوران آگاه و كارآمد برای كمك‌رسانی به رهبری و تشكیل و ادارۀ هسته مركزی حكومت.
انديشه انسان در اسرار ابتدا و انتهاي حيات فردي و اجتماعي‌اش همواره در سيلان بوده است. آينده بشر، پايان تاريخ و غايت حيات اجتماعي همواره محل تفكر و تأمل انسان بوده است. تعاليم انبيا و اديان توحيدي نيز اميدوارانه و دل‌گرم كننده، در كمال اطمينان از آينده نيك جهان سخن گفته كه با ظهور مصلحي از ذريه پیامبران، جهان را از قسط و عدلي فراگير بهره‌مند مي‌سازد. فرقه‌ها و مذاهب غيرابراهيمي و مكاتب و مسالك بشري نيز متفقاً از ظهور منجي بشريت در پايان تاريخ سخن گفته‌اند. بنابراين، مي‌توان بشارت موعود و وعده منجي را امري فطري، عقلي و ديني در تاريخ بشر قلمداد کرد، گرچه در هيچ دين و مذهبي به اندازه تشيع اين‌قدر دقيق، عميق، شفاف و مطمئن از منجي موعود سخن گفته نشده است.

امروزه نيز از يك‌سو حركت طبيعي روش و منش زندگي اجتماعي از اشكال خانوادگي، قبيله‌اي، عشيره‌اي، روستايي، شهري، كشوري، منطقه‌اي و قاره‌اي، به سمت منش و نظام جهاني عبور كرده است. نظام‌هاي اجتماعي، سياسي، اداري و حتي فرهنگي به شدت به سمت جهاني‌شدن در حركت‌اند و همۀ نرم‌افزارها در درون ساختار‌ها و سخت‌افزارهاي جهاني به هم‌راه تجهيزات و نوآوري‌هاي مورد نياز در حال ايجادند؛ به نحوي كه مي‌توان گفت بشر در عصر ارتباطات، در آستانه آمادگي پذيرش حكومت واحد جهاني قرار گرفته است.

با توجه به مطالب ذكر شده و ده‌ها نمونه ديگر، مسلمانان و در رأس آنان شيعيان، مي‌توانند با جهت‌دهي به افكار عمومي، حكومت جهاني حضرت مهدي( را كه حاكميت و عدالت، امنيت، ثروت، عزت و حكمت جهاني و در يك كلام «دين جهاني اسلام» است تبلیغ کرده و با ايجاد بستر مناسب براي تعجيل در ظهور حكومت عدل و صلح و صفا گام مؤثري بردارند.

شيعه مي‌تواند در مسير تغيير «هژموني حكومتي، هندسۀ سياسي، حديث ديني و فرهنگ عمومي جهان» حركت كند و جهان اسلام را از زمستان املای ظلم و جور به سوي بهار املای قسط و عدل و حكمت و معرفت همه‌جانبه رهنمون سازد.
آري حركت در عمق زمستان‌هاي بي‌جان و روح كه باد سرد رخوت و سستي، روحيه‌ها، اراده‌ها و انديشه‌ها را منجمد ساخته است كاري سخت و سنگين است. در رگ‌هاي منقبض زمستان بايد خون گرم جهاد حسيني و حرارات آتشين انتظار مهدوي را جاري ساخت. مگر نه آن است كه جوانه‌هاي بهار در انتهاي زمستان به اميد ديدار روي بهار ذوق و شوق رویيدن مي‌گيرند؟ و مگر نه آن است كه علت محروميت مردمان از ديدار حضرتش، زشت‌كاري‌هاي آنهاست و به قول خواجه نصير طوسي: 

وجود امام عصر( لطف است، بايد در عالم باشد كه نظام عالم محفوظ بماند و تصرفش در عالم لطف ديگر است و ما باعث شديم كه او در عالم تصرف و ظهور نكند و آن را اصلاح ننمايد.

نتيجه

در اين پژوهش بر آن بوديم رسالت شيعه در عصر غيبت كبرا را در باب آموزش و پرورش و نمايي از تصوير نظام آموزشي در پرورش و تربيت ياران حضرت( در عصر غيت را ترسيم نماييم.

از آن‌چه گذشت، چنین استفاده می‏شود كه عمده‏ترین وظیفه هواخواهان برای زمینه‏سازی امر ظهور و تعجیل در فرج عبارت است از:

1. دعا با شرایط ویژه: «و اكثروا الدّعاء بتعجیل الفرج، فإنّ ذلك فرجكم»؛
2. ایمان و تقوا: «و لو أنّ أهل القری آمنوا و اتقوا لفتحنا علیهم بركات من السماء و الأرض»؛
3. دوری از گناه: «فما یحبسنا عنهم إلّا ما یتّصل بنا ممّا نكرهه»؛
4. تقرب: «و قالوا آمنّا به و أنّی لهم التناوش من مكان بعید»؛
5. نومیدی: «إنّ هذا الأمر لایأتیكم إلّا بعد أیاس»، و «فإنّه إنّما یجیی‏ء الفرج علی الیأس و قد كان الذین من قبلكم صباحاً و مساءً»؛
6. انتظار واقعی: «إذا إفتقدوا حجّة‏الله فلم یظهر لهم وحجب عنهم فلم یعلموا بمكانه فعندها فلیتوقّعوا الفرج صباحاً و مساءً»؛
7. دعوت به دین خدا: «المنتظرون لظهوره... أولئك المخلصون حقّاً و شیعتنا صدقاً و الدعاة إلی دین الله سرّاً و جهراً»؛
8. هم‌دل شدن دوستان: «و لو أنّ أشیاعنا وفّقهم الله علی اجتماع من القلوب فی الوفاء بالعهد علیهم، لما تأخّر عنهم الیمن بلقائنا و لتعجّلت لهم السعادة بمشاهدتنا»؛
9. سازمان‌دهی و آماده شدن؛
10. تشكیل حكومت تمهیدی.
و آن‌چه ما را به تأمل در سیستم تعلیم و تربیت وا می‌دارد، اهمیت سازمان‌دهی، آماده شدن و تمهید مقدمات ظهور می‌باشد. از آن‌جا که حضرت به یاورانی برای زمینه‌سازی ظهور نیاز دارد، با به دست آوردن ویژگی‌های یاران از احادیث، باید سیستمی را به وجود آوریم که افرادی را با این ویژگی‌ها تربیت کرده به جامعه تحویل دهد.

به همین جهت، ما سیستم آموزشی را به این شکل پیش‌نهاد می‌کنیم: تشکیل مرکز استعدادیابی، تشکیل بانک اطلاعاتی نخبگان، تشکیل مجامع قرآنی، تشکیل مجتمع‌های قرآنی، تشکیل حوزه‌های علمیه حافظان قرآن، تشکیل دانشگاه‌های زبان خارجی، تشکیل دانشگاه‌های علوم و فنون، تشکیل دانشگاه‌های تخصصی، تشکیل مجامع فارغ‌التحصیلان و در کنار اینها وجود مراکز رسانه‌های تصویری جامع هنرهای اسلامی و شبکه خبری جهت تأمین اطلاعات مورد نیاز.

پي‌نوشت‌ها
حقوق غيرنظاميان در جنگ از ديدگاه اسلام و حقوق بين‌الملل
صفورا بنی‌نجاريان(
محمدرضا پورخليلي(((
چکيده

«حقوق بشردوستانه»، شعبه‌ای از حقوق بين‌الملل است که از حقوق اشخاصی که مستقيم درگير جنگ نيستند؛ يعنی زخمی‌ها، بيماران، اسیران و افراد غيرنظامی حمايت می‌کند. هم‌چنين به مجموعه قواعد و مقرّراتی گفته می‌شود که ناظر به رعايت حداقل حقوقی است که طرفين متخاصم هنگام جنگ بايد رعايت کنند. چون اين حقوق باید بدون توجه به رنگ، نژاد، زبان، مذهب و مليت در زمان جنگ و درگيری مسلحانه رعایت شود، ماهيت حقوق بشری دارد. پس می‌توان گفت حقوق بشردوستانه، شاخه‌ای از حقوق بشر است که قواعد آن بر منازعات مسلحانه بين‌المللی و در برخی اوضاع و احوال معين و محدود، بر منازعات مسلحانه داخلی حاکم است. شايد بتوان گفت حقوق بشردوستانه، نوع خاصی از «حقوق بشر» است که به «حقوق جنگ» يا «حقوق مخاصمات مسلحانه» اختصاص دارد. پیدایش حقوق بشردوستانه به نيمه دوم قرن نوزدهم مربوط می‌شود، اما مفاد آن در فطرت بشری و اديان الهی ريشه دارد؛ چون اوليای الهی به ويژه معصومان( همواره مفاد آن را توصيه و اجرا می‌کردند. با دقت در تئوری مهدويت نيز به اين نتيجه می‌رسيم که رعايت کرامت انسان‌ها و حقوق بشردوستانه تنها به شخص امام عصر( ختم نمی‌شود، بلکه ياران وی نيز بر مبنای رعايت اين امور با حضرت دست بيعت می‌دهند. هم‌چنین پيامبر مکرم اسلام( ضمن تبيين برکت عصر ظهور، آن دوره را «زمان تکريم و تعظيم امت» معرفی کرده‌اند. بنابراين، می‌توان گفت رعایت حقوق زنان، کودکان، سال‌خوردگان، افراد ناتوان، مجروحان، اسيران، (غيرنظاميان)، اموال شخصی و حريم خصوصی افراد، محيط زيست و ممنوعيت استفاده از سلاح‌های کشتارجمعی که امروزه با عنوان «حقوق بشردوستانه بين‌المللی» از آنها ياد می‌شود و کشورها ملزم به رعايت آن هستند؛ قرن‌ها پيش در سيره و کلام معصومين(، توصيه و در احاديث مربوط به عصر ظهور نيز بر اجرای آن تأکيد شده است.
واژگان كليدي

حقوق بشردوستانه، مهدويت، حقوق غيرنظاميان، حقوق بين‌الملل، جنگ.

مقدمه
اصول و قواعد حقوق بشردوستانه که بر مبنای معاهدات بين‌المللی و اراده جامعه بين‌الملل بنا نهاده شده است، به رعايت حقوق اساسی بشر، حمايت از قربانيان درگيری‌های مسلحانه، رعايت حال زخمی‌ها، بيماران، زنان، کودکان (غيرنظاميان) و محدوديت ابزارها و شيوه‌های جنگی نظر دارد. سابقه حقوق بشردوستانه را در زمان‌های بسيار دور می‌توان يافت که برای نمونه، به انعقاد معاهدات گوناگون پيامبر اکرم( در صدر اسلام می‌توان اشاره کرد. پیامبر براساس اين معاهدات، خود و پيروانش را در برابر ديگران (مشرکان و اهل کتاب) متعهد می‌کرد. برای مثال، بر مبنای قرارداد «صلح حديبيه» بين پيامبر اکرم( و بت‌پرستان، امنيت کامل در عربستان حاکم شد و در همان دوران، اسلام به سرعت رواج يافت. هم‌چنین علی( هنگام جنگ با معاويه به سربازان خويش دستور داد از کشتار فراريان و مجروحان و آزار زنان بپرهیزند. آن‌چه با عنوان حقوق بشردوستانه بين‌المللی در روابط بين‌الملل و حقوق بين‌الملل امروزی مورد توجه دولت‌هاست، بر اثر تلاش‌هايي بود که در نيمه دوم قرن نوزدهم به تنظيم و تصويب موافقت‌نامه بين دولت‌ها انجامید و از لحاظ حقوقی جنبه قانونی و عملی به خود گرفت. اين مقاله می‌کوشد ثابت کند در نسبت ميان حقوق بشردوستانه و اسلام يا همان آموزه‌های مهدويت، اصول و مبانی مشترکی وجود دارد که 
بايد استخراج و ارائه شود. برای مثال، به اصل تناسب، اصل انسانيت و اصل تفکيک می‌توان اشاره کرد. لزوم حمله نکردن به غيرنظاميان که همان اصل تفکيک است يا حمايت از انسان‌های بی‌گناه در جنگ اعم از کودکان، زنان و پيران که قرن‌ها پيش در فقه اسلامی آمده است، اکنون در حقوق بشردوستانه بين‌المللی هم وجود دارد.
این نوشتار با توجه به مطالب یادشده به مطالعه تطبيقی بين ديدگاه مهدويت و حقوق بين‌الملل درباره حقوق غيرنظاميان در جنگ می‌پردازد. در همين راستا، اين مبحث در دو بُعد حقوق انسانی و حقوق اموال غيرنظاميان، ابتدا از نظر اسلام و مهدويت و سپس از نظر حقوق بین‌الملل بررسی می‌شود.
حقوق غيرنظاميان در زمان جنگ از ديدگاه اسلام

1. مفهوم جنگ از نظر اسلام
آيات کريمه‌ای در قرآن وجود دارد که خداوند در آنها مسلمانان را به قتال تشویق می‌کند:

الف) سوره توبه، آيه 29:
با اهل کتابی که به خداوند و روز بازپسين ايمان ندارند و حرام‌داشتة خدا و پيامبرش را حرام نمی‌گيرند و دين حق نمی‌ورزند، کارزار کنيد تا به دست خويش و خاک‌سارانه جزيه بپردازند. 

در تفسير مجمع البيان به نقل از مجاهد می‌خوانيم:
اين آيه در وقت صدور فرمان جنگ با روميان تبوک نازل شده است. برخی گفته‌اند اختصاصی بدان جنگ ندارد و به نحو عموم نازل گشته است.
صاحب کنزالعرفان می‌نويسد:
اين آيه اشاره به قتال با اهل کتاب دارد که خدا آنها را با چهار صفت توصيف کرده است که هرکدام از آنها موجب قتال با آنان است.
شيخ طوسی در التبيان آورده است:
آيه 29 توبه، امر از سوی خدا به پيامبر و مؤمنان است که با غيرمعترفان به وحدانيت الهی و غيرمقران به روز جزا و بعث و شور، قتال و کارزار نمايند.

صاحب الميزان «من» را در عبارت «من الذين اوتوا الکتاب» بيانيه و مراد از قتال با اهل کتاب را، قتال با جميع دانسته است. او سه وصف آيه را، حکمت امر به قتال و کارزار با آنان می‌داند. 

ب) سوره توبه، آيه 36:
با مشرکان، همگی کارزار کنيد. هم‌چنان که آنان هم با شما همگی کارزار می‌کنند و بدانيد که خداوند با پرهيزكاران است. 

در مجمع البيان آمده است:
يعنی همگی شما در حالی که با هم مؤتلف باشيد و اختلافی نداشته باشيد، کارزار کنيد، چنان‌که آنها نيز همگی با شما کارزار کنند. به نقل از «اصم» آورده است: «معنای آيه، اين است که پشت در پشت و نسلاً بعد نسل با آنها کارزار کنيد، چنان که آنها با شما اين‌گونه کارزار کنند.»
ج) سوره بقره، آيه 193:
با آنان چندان نبرد کنيد که فتنه شرک باقی نماند و دين، فقط دين الهی باشد و چون دست بداشتند، ستم نبايد کرد مگر بر ستم‌گران.
تفسير نمونه، با اين توضيح که فتنه از نظر لغت، معنی وسيعی دارد و هرگونه مکر، فريب، فساد، شرک، گناه و رسوايي را دربر می‌گيرد، منظور از فتنه را «شرک و بت‌پرستی» می‌داند و يکی از اهداف جهاد را برچيدن بساط شرک و بت‌پرستی عنوان می‌کند. محقق اردبيلی در زبدة البيان آورده است:
غايت وجوب قتال، عدم فتنه و شرک است به نوعی که طاعت و انقياد فقط برای خدا باشد. اگر از کفر امتناع کردند و به اسلام روی آوردند، عقوبتی بر آنان نيست.
در تفسير صافی نيز «فتنه» را به نقل از مجمع البيان شرک دانسته است. صاحب التبيان منظور از فتنه را در اين آيه بنا به قول ابن‌عباس، قتاده، مجاهد، ربيع و ابن‌زيد، شرک دانسته و همين قول از امام صادق( روايت شده است.
د) سوره بقره، آيه 191:
و هرجا که بر آنان دست يافتيد، بکشيدشان و آنان را از همان‌جا (مکه) که شما را رانده‌اند، برانيد. 

صاحب کنز العرفان اين آيه را ناسخ همه آياتی می‌داند که در آن به موادعه يا کفّ و خودداری از قتال امر شده است. صاحب زبدة البيان نيز دلالت آن را بر وجوب قتال با کفار و وجوب اخراج آنها از مکه می‌داند.

ه‍ ) سوره بقره، آيه 216:
بر شما جهاد مقرر شده است و آن برای شما ناخوشايند است و چه‌بسا چيزی را ناخوش داشته باشيد و آن به سود شما باشد و چه‌بسا چيزی را خوش داشته باشيد و آن به زيان شما باشد و خداوند می‌داند و شما نمی‌دانيد. 

به نوشته مجمع البيان، آيه بر وجوب جهاد کفايي دلالت دارد. در خلاصة المنهج نیز می‌خوانيم:
اين آيه، دلالت بر وجوب جهاد و فرض بودن آن می‌کند. سعيد بن مسيب و اکثر مفسران بر همين قولند و مراد، وجوب کفايي است.
در الميزان آمده است که آيه بر فرض قتال بر همه مؤمنان دلالت دارد؛ چون خطاب متوجه آنهاست؛ مگر آن‌که کسانی را دليل خارج کند.
و) سوره توبه، آيه 5:
و چون ماه‌های حرام به سر آمد، آن‌گاه مشرکان را هرجا که يافتيد، بکشيد و به اسارت بگيريد و محاصره کنيد و همه‌جا در کمينشان بنشينيد. آن‌گاه اگر (از کفر) توبه کردند و نماز به‌پا داشتند و زکات پرداختند، آزادشان بگذاريد که خداوند، آمرزگار مهربان است.
صاحب مجمع اين آيه را ناسخ همه آياتی می‌شمارد که درباره صلح و خودداری از جنگ با آنها نازل شده بود. هم‌چنین با استناد به نقل برخی ديگر، چهار دستور را تخييری و مصلحتی می‌داند. صاحب الميزان، این دستورها را بيان نوع وسيله برای از بين بردن آنان می‌داند. در تفسير نمونه ذيل اين آيه آمده است:
در اين‌جا چهار دستور خشن در مورد آنها ديده می‌شود: بستن راه‌ها، محاصره کردن، اسير ساختن و بالاخره کشتن و ظاهر اين است که چهار موضوع به صورت يک امر تخييری نيست، بلکه با در نظر گرفتن شرايط محيط، زمان، مکان و اشخاص مورد نظر، بايد به هريک از اين امور که مناسب تشخيص داده شود، عمل کرد.
فاضل مقداد اين آيه را ناسخ آياتی می‌داند که به موادعه يا خودداری از قتال فرمان داده است، در خلاصة المنهج نيز می‌خوانيم:
اين آيه، ناسخ هر آيه‌ای است که در باب صلح واقع شده است.

ز) توبه، آيه 73:
ای پيامبر، با کافران و منافقان جهاد کن و با آنان درشتی کن.

در کنز العرفان، ذيل تفسير اين آيه به نقل از ابن‌عباس آمده است:
جهاد کفار با سيف و شمشير است و جهاد منافقان با زبان است که اقامه حجت بر آنان باشد و موعظه شوند.
به استناد کنز العرفان، امر جهاد با کفار دو قسم است:

1. با کفار اهل کتاب يا آنها که شبهه کتاب داشتن دارند، کارزار می‌شود تا اسلام آوردند يا به شرايط ذمه ملتزم گردند. 

2. با کفار غير اهل کتاب کارزار می‌شود تا اسلام بياورند يا کشته شوند. 

صاحب الميزان، جهاد با کافران را صرف نهايت تلاش در مبارزه با آنان می‌داند که با زبان و دست است تا در نهايت به قتال برسد.
ح) سوره توبه، آيه 41:
چه سبک‌بار، چه سنگين، روانه شويد و به مال و جانتان در راه خدا جهاد کنيد که اگر بدانيد، اين برايتان بهتر است.
بنابر نقل مجمع البيان و نيز الميزان، در اين آيه دستور جهاد داده شده و تأکيد وجوب آن را بر بندگان بيان فرموده است.
ط) سوره توبه، آيه 123:
ای مؤمنان، با کسانی از کفار که نزديک شما هستند، کارزار کنيد و بايد که در شما درشتی ببينند. 

صاحب کنز العرفان در تفسير اين آيه آورده است که با همه کفار کارزار کنيد و ابتدا از نزديک‌تر آغاز کنيد. در تفسير نمونه چنین آمده است:
درست است که با تمام تاکتيک و روش مبارزه، بدون شک، نخست بايد از دشمنان نزديک‌تر شروع کرد؛ چراکه خطر دشمنان نزديک‌تر، بيشتر است. همان‌گونه که هنگام دعوت به سوی اسلام و هدايت مردم به آیين حق بايد از نزديک‌تر شروع کرد... (تعبير «و ليجدوا فيکم غلظة» بيان‌گر آن است که بايد) آمادگی و سرسختی خود را به دشمن نشان بدهيد تا آنها بدانند در شما چنين روحيه‌ای هست و همان، سبب عقب‌نشينی و شکست روحيه آنان گردد و به تعبير ديگر، وجود قدرت کافی نيست، بلکه بايد در برابر دشمن نمايش قدرت داد.
در الميزان، اين آيه، امر به جهاد عام دانسته شده است که توسعه اسلام در آن است تا آن‌که در دنيا شايع شود.
ی) سوره توبه، آيه 38:
ای مؤمنان! چرا هنگامی که به شما گفته می‌شود در راه خدا رهسپار (جهاد) شويد، گران‌جانی می‌کنيد؟

مطابق آن‌چه مجمع از حسن و مجاهد نقل کرده است، منظور از «انفرو فی سبيل الله»، حرکت مسلمانان برای غزوه تبوک است. در اين آيه، آنان که از رفتن به جهاد سرپيچی کرده و فرمان الهی را به‌جا نياوردند، توبيخ شده‌اند. در الميزان، مراد از «نفر فی سبيل الله»، خروج به جهاد دانسته شده است. 

ک) سوره انفال، آيه 65:
ای پيامبر! مؤمنان را به جهاد برانگيز. 

خداوند در اين آيه خطاب به پيامبر خود فرموده است که مؤمنان به دين را به کارزار تشويق کن.

ل) سوره توبه، آيه111:
خداوند جان و مال مؤمنان را در ازای بهشت از آنان خريده است؛ همان کسانی که در راه خدا کارزار می‌کنند و می‌کشند و کشته می‌شوند. اين وعده به راستی و درستی در تورات و انجيل و قرآن برعهده اوست. 

در اين آيه از جهاد در راه خدا قدردانی شده و خدا را خريدار جان و مال جهادگران دانسته است. 

ظواهر و اطلاقات این دلايل قرآنی ثابت می‌کنند که در اسلام علاوه بر این‌که اصل بر صلح است، جنگ نيز مهم است و بر آن تأکيد شده است. اين آيات با آيات ديگر نسخ نشده‌اند، به ویژه آيه 29 سوره توبه که از آخرين سوره‌های نازل شده در قرآن کريم و مشهور به «آيه سيف» است.

با توجه به مطالب گفته شده درباره وجود جنگ در اسلام و بودن آياتی در قرآن دال بر اين موضوع، شرايط و ويژگی‌هايی نيز درباره جنگ و شيوه‌های جنگيدن در تعاليم اسلام آمده است. از جمله اين موارد، به کارگيری اصول جوان‌مردانه در جنگ‌هاست، مانند این‌که نيروهای درگير در جنگ نبايد با مکر و حيله و از راه‌های نامتعارف با دشمنان وارد جنگ شوند و نبايد آغازگر جنگ باشند. در سيره ائمۀ معصومين( و در احاديث مربوط به عصر ظهور امام مهدی( اين اصول به وضوح مشاهده مي‌شود. چنان‌که رسول خدا(، اميرالمؤمنين علي( را در رأس سپاهي به سوي دشمن اعزام كرد. سپس شخصي را درپي آن حضرت فرستاد و تأكيد كرد از روبه‌رو با دشمن مقابله كن و مبادا از پشت سر به او حمله كني؛ ابتدا آنها را به اسلام دعوت كن و يا به آنها اعلام كن تا جنگ، غافل‌گيرانه نباشد.
 رسول خدا( در موارد ديگر نيز همواره بر به كار نسبتن مكر و حيله در رويارويي با دشمن تأكيد داشت. علاوه بر اين، شبيخون زدن را منع و همواره تأكيد مي‌كرد هيچ‌گاه با قومي وارد جنگ نشويد مگر آن‌که ابتدا آنان را به اسلام دعوت کنید.
 ابن‌عباس در همين زمینه مي‌گويد که رسول خدا( با هيچ قومي نجنگيد مگر این‌که ابتدا آنها را دعوت كرد و به آنان اعلام کرد.
 علي( نيز در حكومت خود همواره بر رعايت اصول جوان‌مردانه در رويارويي با دشمن تأكيد داشت و از به كارگيري نيرنگ و فريب، خودداري و نهي مي‌كرد، چنان‌كه در اين‌باره می‌فرمود: «اگر زشتي مكر و حيله نبود، من زيرك‌ترين مردم بوده‌اند.»

حقوق بشر اسلام و جنگ
در اسلام، انسان به عنوان «خليفة‌الله» نقش تعيين‌کننده‌ای دارد. در نتيجه، از حقوق خاصی که امروزه آن را «حقوق بشر» می‌نامند، برخوردار است. بحث و بررسی کلی «حقوق بشر در اسلام» از حيطه موضوعی اين مقاله خارج است. با این حال، حقوق خاصی را که انسان‌ها در زمان جنگ دارا هستند و معمولاً با عنوان «حقوق بشر در زمان جنگ» يا «حقوق بشردوستانه» از آن ياد می‌شود، از نظر می‌گذرانيم.

مقصود از حقوق بشر در زمان جنگ، همه امتيازات و اقتدارات مشروعی است که اسلام در جنگ برای دشمن شناخته است. اين حقوق ممکن است به طور مستقيم از انسان‌ها حمايت کند يا به طور مستقيم، حمايت از اموال، ساختمان‌ها و حتی حيوانات را به عهده گيرد. اقدام به جنگ، گرچه در اسلام تحت شرايطی که از آن سخن به ميان آمد، مجاز و جنگيدن با «اهل حرب»، مشروع و واجب است، اما در مقابل، ستيز با غير اهل آن، عملی خلاف شرع و حرام به شمار می‌رود.
تحقيق کامل درباره اين مطلب به مطالعه اوضاع جهان در زمان ظهور اسلام نياز دارد. هم‌چنین بررسی آيات کريمه قرآن، احاديث، اخبار، روايات و به طور کلی، تاريخ اسلام و فتاوی و نظريات فقهای اسلامی، ضروری به نظر می‌رسد تا از اين طريق بتوان وظايف و تکاليف رزمندگان اسلام را در قبال دشمن تبيين و حقوق انسانی دشمن را روشن ساخت.

از نظر اسلام، قرآن و سيرة پيشوايان الهی، ارزش ذاتي انسان هميشه مورد توجه بوده است. رنگ، نژاد، جنس، زبان و حتي دين افراد در ديدگاه اسلام، «کرامت انسانی» افراد بشر را تحت تأثير قرار نداده است. به ویژه در زمان امام عصر( كه مظهر رحمت و عدل كامل است، بر اين ارزش ذاتی بيشتر تأكيد مي‌شود. قرآن كريم به عنوان منبع اصلي تعاليم اسلام، ارزش و تكريم را بر تمام فرزندان آدم اطلاق كرده است و مي‌فرمايد: (وَلَقَدْ كَرَّمْنَا بَنِي آدَمَ...(.

علامه طباطبايي در ضمن توضيحاتي ذيل اين آيه مي‌گويد:
...مراد از آيه، بيان حال جنس بشر است، صرف نظر از کرامت‌هاي خاص و فضایل روحي و معنوي که به عده‌ای اختصاص داده می‌شود.

علامه محمدتقي جعفري نيز در بحث از کرامت انساني، آن را به کرامت ذاتي و ارزشي تقسيم کرده و آيه یاد شده را ناظر به کرامت ذاتي انسان دانسته است:
اين آيه با کمال صراحت اثبات مي‌کند خداوند متعال فرزندان آدم را ذاتاً مورد تکريم قرار داده و آنان را براي مقداري فراوان از کائنات برتري داده است. همه افراد انساني بايد اين کرامت و حيثت را براي هم‌ديگر به عنوان يک حق بشناسند وخود را در برابر آن مکلف ببينند.

ائمه معصومين( نيز اين مقوله را در نظر داشتند و بر آن تأكيد مي‌كردند. بسياري از سخنان معصومان( دربارة رعايت حقوق افراد غيرنظامي و حتي نظامي به ویژه اسیران در جنگ‌ها از ناحية رسول خدا( بوده است. چنان‌که مي‌دانيم بيشتر درگيري‌هاي زمان آن حضرت با مشركان بود يعني كساني كه به اديان آسماني معتقد نبودند و بت‌پرست بودند.‌ با اين حال، پيامبر اکرم( دستورهای ويژه‌اي مبني بر رعايت حال زنان و كودكان و سال‌خوردگان و اسیران صادر کرده بود و با کسانی که از اين دستورها سرپیچی می‌کردند، برخورد مي‌كرد.

علی( نيز دستورهایی دربارة رعايت حال مردم بدون توجه به نژاد، رنگ، زبان و حتي دين آنها داشت، چنان‌که در اين‌باره خطاب به مالك اشتر مي‌فرمايد:
ولا تكوننّ عليهم سبعاً ضارباً، فإنّهم صنفان: إمّا أخ لك في الدين و إمّا نظير لك في الخلق؛

اي مالك، تو بر مردم مانند حيوان درنده مباش؛ زيرا آنان دو گروه‌اند: يا برادر ديني تو هستند و يا همانند تو در آفرينش.
اين نکته‌ها نشان مي‌دهد يكي از موارد بااهميت در آموزه‌های اسلام و سیره معصومان(، ارزش ذاتي انسان است. از احاديث مربوط به ظهور قائم( 
نیز چنین برمی‌آید كه رعايت اكيد اين مفاهيم با توسل به سيره رسول مكرم اسلام( كه الگو و سرمشق اهل‌بيت( بودند، به مراتب، بهتر از دوران 
قبل است.

حقوق غيرنظاميان در جنگ از ديدگاه قرآن 

در راه خدا با کسانی که با شما می‌جنگند، نبرد کنيد و از حد تجاوز نکنيد که خدا تجاوزکنندگان را دوست نمی‌دارد.

قرآن کريم در اين آيه دستور مقاتله و مبارزه با کسانی را صادر کرده است که دست به اسلحه برده و با مسلمانان وارد جنگ شده‌اند. به مسلمانان اجازه داده شده است برای خاموش ساختن دشمنان دست به اسلحه ببرند و از هرگونه وسايل دفاعی استفاده کنند. در اين آيه به سه نکته اساسی اشاره شده است که منطق اسلام را در مورد جنگ کاملاً روشن می‌سازد. این نکته‌ها عبارتند از:
1. هدف جنگ: جمله «در راه خدا نبرد کنيد»، هدف اصلی جنگ‌های اسلامی را روشن می‌سازد. از نظر اسلام، جنگ برای به دست آوردن غنايم و تصرف و اشغال سرزمين‌های ديگران محکوم است. اسلحه به دست گرفتن و جهاد کردن تنها در صورتی صحيح است که در راه خدا برای گسترش قوانين الهی و ريشه‌کن کردن ستم و فساد باشد.

2. مشمولان جنگ: در مورد اين‌که با چه کسی بايد جنگيد، جمله «کسانی که با شما می‌جنگند»، صراحت دارد تا طرف مقابل دست به اسلحه نبرده و به مبارزه نپرداخته است، مسلمانان نبايد پيش‌دستی کنند. هم‌چنین از اين آيه استفاده می‌شود که هرگز نباید به غيرنظاميان مخصوصاً زنان، کودکان و پيران زمين‌گير حمله کرد؛ زيرا آنها به مقابله برنخاسته‌اند و مصونيت دارند.
3. قلمرو جنگ: ابعاد جنگ نيز با جمله «از حد تجاوز نکنيد» مشخص شده است؛ زيرا جنگ در اسلام به خاطر خداست و در راه خدا نبايد هيچ تعدّی و تجاوزی صورت گيرد. اسلام رعايت اصول اخلاقی فراوانی را در جنگ توصيه کرده است. به همین دلیل به افرادی که سلاح بر زمين گذاشته‌اند و کسانی 
که توانايي جنگيدن را از دست داده‌اند يا اصولاً قدرت جنگيدن ندارند، مانند پيرمردان، زنان و کودکان، نبايد تعدّی کرد. باغستان‌ها و درختان را نبايد از 
بين برد و از مواد سمی نبايد برای زهرآلود کردن آب‌های آشاميدنی دشمن استفاده کرد.

به غير از آيه مورد بحث، آيات ديگری از قرآن کريم نیز بر این موضوع دلالت دارند که از آن جمله آيه 25 سوره مبارکه فتح است:

... اگر مردان مؤمن و زنان مؤمنه‌ای که شما اکنون آنها را نمی‌شناسيد، (در مکه) وجود نداشتند که اگر حمله کنيد، آنها را ندانسته، پاي‌مال و هلاک سازيد، پس ديه و غرامت خون آن مؤمنان بر گردن شما می‌ماند تا خدا هرکه را بخواهد، در رحمت خود داخل گرداند و اگر شما عناصر کفر و ايمان را از هم جدا می‌کردید، همانا آنان را که کافرند، به عذابی دردناک معذّب می‌ساختيم.
«معنای آيه اين است که مشرکان مکه همان‌هايي هستند که به خدا کفر ورزيدند و نگذاشتند شما داخل مسجدالحرام شويد و نگذاشتند قربانی‌هايي را که با خود آورده بوديد، به محل قربانی برسند... اگر مردان و زنان مؤمن ناشناسی بين مردم مکه نبودند تا جنگ شما سبب هلاکت آن بی‌گناهان شود و در نتيجه، به خاطر کشتن آن بی‌گناهان دچار گرفتاری می‌شديد، هر آينه ما دست شما را از قتال اهل مکه باز نمی‌داشتيم و اگر باز داشتيم، برای همين بود که دست شما به خون آن مؤمنان ناشناس آلوده نشود و به این جرم دچار ناملايمات نشويد.»

در آیه 91 سوره توبه چنین می‌خوانیم:

بر ناتوانان، بيماران و کسانی که چيزی ندارند تا در راه جنگ هزينه کنند (معاف‌شدگان از جنگ) هيچ تنگنايی نيست و مجازند در ميدان نبرد شرکت نکنند، به شرط آن‌که برای خدا و پيامبرانش صميمانه رفتار کرده باشند. بر سر نکوکاران راه و زبان نکوهش و بازخواست بسته شده است و خدا آمرزگار و مهربان است.

بخشی از آيات قرآنی به بيان سرگذشت‌های نظامی پيامبر اکرم( پرداخته است. البته در شأن قرآن نيست که تنها به وقايع‌نگاری و داستان‌سرايی بپردازد. قرآن هميشه خواسته است مردم از آن‌چه گذشته است، عبرت بياموزند و نقاط روشن و تاريک يا محورهای کام‌يابی و شکست را هميشه در نظر بگیرند. 
در صحنه مبارزات مسلحانه عليه کافران تجاوزگر و ستیزه‌جو، روي‌دادهای نکته‌آموزی در صدر اسلام رخ داده که بخشی از آيات قرآن آنها را بيان 
کرده است.

حقوق غيرنظاميان در جنگ از ديدگاه روايات و سيره ائمه معصومين(
در سيره و سنت ائمه معصومين( به موارد زيادی از توجه ايشان به جلوگيري از تعرض به افراد غیرنظامی برمی‌خوریم. از امام صادق( چنین روايت شده است:
چون پيامبر خدا( اراده می‌فرمود گروهی از مسلمانان را به سريه‌ای بفرستد، آنها را دعوت می‌فرمود و جلو خود می‌نشانيد و به آنها می‌گفت: «به نام خدا و برای خدا و در راه خدا و بر ملت رسول خدا حرکت کنيد... پيرمردان فرتوت و کودکان و زنان را نکشيد و درختان را قطع نکنيد مگر این‌که از انجام اين امور ناچار شويد. اگر يکی از مسلمانان به يکی از مشرکان مهلت دهد، آن مشرک در پناه شماست تا این‌که کلام خدا را بشنود. اگر پس از شنيدن کلام خدا از شما بيعت کرد، برادر شما در دين است و اگر خودداری کرد، او را به محل امنی برسانيد».
پيامبر اكرم( بارها هنگام اعزام سپاهيان اسلام به نبردهاي متعدد، آنها را از كشتن زنان، كودكان، سال‌خوردگان و افراد ناتوان منع می‌کرد. هم‌چنین هرگاه تعرض به زنان يا كودكان را مي‌ديد، متخلف را بازخواست می‌کرد. در يكي از جنگ‌ها، بعد از گذشتن قسمتي از سپاهيان به فرماندهي خالد بن وليد، جنازه زني پيدا شد. پيامبر اکرم( با ديدن اين حادثه به شدت ناراحت شد و پرسید که قاتل او کیست. گفتند که خالد بن وليد، او را كشته است. رسول خدا( كسي را به دنبال خالد فرستاد و ضمن توبيخ او تأكيد ‌كرد همه مسلمانان از كشتن زنان و كودكان بپرهيزند.

در برخي غزوه‌های صدر اسلام، پيامبر اکرم(، مسلمانانی را که پس از پيروزي بر مشركان، قصد كشتن بچه‌هاي آنان را داشتند، از انجام این کار باز می‌داشت. ایشان در جواب ياران خود که مي‌گفتند آیا اینها فرزندان مشركان نيستند، با اشاره به این‌که بهترين‌هاي آنان (اصحاب) نيز فرزندان مشركان بوده‌اند، می‌فرمود هر انساني بر فطرت پاك انساني متولد مي‌شود و اين پدر و مادر او هستند كه او را يهودي يا نصراني مي‌كنند.

اقدامات رسول خدا( درباره زناني که اسير شده و مطابق قوانين جنگ‌هاي آن زمان مي‌بايست به عنوان کنيز در اختيار نيروهاي فاتح قرار گيرند، نيز نشان‌دهندة توجه ويژة آن حضرت به زنان بوده، آن‌هم در زماني كه هيچ قانوني دربارة جنگ‌ها و حقوق انسان‌ها وجود نداشت.

اميرالمؤمنين علي( نيز همواره بر رعايت حال زنان و كودكان تأكيد داشت و هنگام اعزام لشکريان خود به آنها چنین دستور مي‌داد:
جنگ با دشمن را آغاز نکنيد تا آنها شروع کنند؛ زيرا بحمدالله، حجت با شماست و آغازگر نبودنتان در جنگ، تا آن‌که دشمن به جنگ روی آورد، حجت ديگر بر حقانيت شما خواهد بود. اگر به اذن خدا شکست خوردند و گريختند، آن‌کس را که پشت کرده است، نکشید و آن را که قدرت دفاع ندارد، آسيب نرسانيد و مجروحان را به قتل نرسانيد.

زنان را با آزار دادن تحريک نکنيد، هرچند آبروی شما را بريزند يا اميران شما را دشنام دهند و به شما ناسزا بگويند. در روزگاری که زنان مشرک بودند، مأمور بوديم دست از آزارشان برداريم و در جاهليت، اگر مردی با سنگ يا چوب‌دستی به زنی حمله می‌کرد، او و فرزندانش را سرزنش می‌کردند.

نمونه‌ ديگری از سیره ائمه معصومين( در اين زمینه، اقدام امام سجاد( در واقعه حرّه است. در جريان اين واقعه، مردم مدينه با سپاه شام وارد جنگي خونين شدند. در اين زمان، امام زين‌العابدين( پناهگاه زنان و کودکان بسياري از خانواده‌هاي مختلف بود. ايشان با وجود ستم فراوانی که از بني‌اميه ديده بود، به برخي از خانواده‌هاي آنان پناه داد. چهارصد زن از خاندان عبد مناف بودند و خانوادة مروان بن حکم از جمله همسرش، عايشه دختر عثمان تا زمان آرام شدن اوضاع تحت حمايت و سرپرستي آن حضرت قرار داشتند.

در برخي روايات آمده است که جزيه گرفتن از زنان و كودكان ممنوع است. به همان دليلی كه نبايد به آنها تعدّی و تجاوز کرد. از امام صادق( پرسيدند چرا جزيه از زنان برداشته شده است. ایشان فرمود:
زيرا رسول خدا( كشتن زنان و كودكان را در دارالحرب نهي كرده و زماني كه كشتن آنها در دارالحرب ممنوع باشد، به طريق اولي، اين كار در سرزمين‌هاي اسلامي ممنوع است.
بنابراين، چون كشتن آنها ممنوع است، جزيه هم نبايد از آنها گرفته شود. جلوگيري از كشتن زنان و كودكان و منع تجاوز به حقوق آنها در سيرة معصومان( چنان اهميت دارد كه در كتاب‌هاي روايي و فقهي بابي با عنوان «نهي عن القتل النساء و الولدان» ايجاد شده است.
 در سيرۀ ائمه معصومين(، علاوه بر زنان به افراد ناتوان مانند نابينایان، معلولان، ديوانگان و حتي افرادي كه به حضور در ميدان جنگ مجبور می‌شوند، توجه شده است. رسول خدا( هنگام اعزام سپاهيان اسلام به جنگ تأكيد مي‌كرد كه از كشتن افراد سال‌خورده، پير و ناتوان، نابينا، ديوانه و عليل كه توان جنگيدن ندارند، بپرهیزید. امام صادق( در روايتي که برداشتن جزيه را از برخي افراد بيان مي‌کند، مي‌فرمايد:
... و کذلك المقعد من اهل الذمة والاعمی و الشيخ الفاني ... في أرض الحرب فمن أجل ذلك رفعت عنهم الجزية؛

همان‌طور که کشتن افراد زمين‌گير، نابينا، پير و سال‌خورده نهي شده است، به همين دليل جزيه نيز از آنان برداشته شده است.
در روايتي ديگر نيز مي‌‌فرمايد:
جرت السنّة أن لايؤخذ الجزية من المعتوة ولا من المغلوب عليه عقله؛

سنت و روش [پيامبر اکرم(] چنين بود که از کم‌خردان (سفيهان) و ديوانگان جزيه دريافت نمي‌شد.
توجه و اهتمام معصومان( به اين موضوع به فتاواي فقهاي مسلمان به ويژه فقهاي شيعه نيز راه يافته و بر حمايت از این گروه تأكيد شده است. حتي در بسياري از کتاب‌هاي فقهي، بابي به اين گروه اختصاص يافته و در آن، با استناد به احاديث و روايات از آزار اين افراد نهي شده است. در روايات متعددی که از صدر اسلام تاکنون وجود دارد و به دست ما رسيده، حفظ حقوق افراد ناتوان در جنگ يا همان غیرنظاميان به صورت جزئي و تک‌به‌تک مورد تأكيد قرار گرفته ‌است. حتی با به كار رفتن واژه‌های مختلف در روایات، مانند «ولید»، «صبیان»، «طفل» و «اولاد» از نوزاد، كودك و نوجوان حمايت شده است. هم‌چنین حقوق افراد ناتوان، زمين‌گير، ديوانه، سفيه، پير و سال‌خورده در جنگ، به صورت جداگانه در روايات مختلف مطرح شده است.

دسته‌ای ديگر از غیرنظاميان، کساني هستند که در جنگ شرکت ندارند (افراد خارج از جنگ) اعم از غيرنظاميان يا نظامياني كه از جنگ كناره‌گيري كرده‌اند و حتي مجروحاني که در جنگ زخمي شده‌اند و توان مبارزه ندارند. از نظر اسلام، اينان نيز از تعرض مصون هستند. پيامبر اکرم( هنگام فتح مكه با وجود آزار فراواني كه از مشركان مكه ديده و آن روز بر آنان تسلط يافته بود، فرمود: «هركس در خانه‌‌اش را ببندد، در امان است.» این سخن كنايه از آن است كه هركس وارد جنگ و درگيري نشود، در امان است.

امام صادق( فرمود:
وقتی پيامبر اکرم(، اميری را برای سريه‌ای برمی‌گزيد، او را به طور خصوصی به تقوای خودش و به طور عمومی به تقواي يارانش سفارش می‌کرد و می‌فرمود: «... کودکان و کسانی را که کناره‌گيری کرده و به عبادت پرداخته‌اند، نکشيد. نخل‌ها را نسوزانيد و آن را در آب غرق نکنيد. درختان ثمردار را قطع نکنيد. مزرعه‌ها را نسوزانيد؛ زيرا ممکن است به آنها محتاج شويد. حيوانات حلال‌گوشت را پی نکنيد (دست و پای آنها را قطع نکنيد) مگر این‌که برای خوردن آنها ناچار شويد... .

علي( نيز خطاب به يكي از فرماند‌هان خود ‌فرمود:
جز با آن‌‌کس که با تو مي‌جنگد، پيكار مكن.

هم‌چنین آن حضرت كاربرد سلاح را در جايي جايز مي‌داند كه به قتل بي‌گناهي منجر نشود، چنان‌كه در فرمان خود به مالك اشتر فرمود:
إيّاك و الدماء و سفكها بغير حلّها فإنّه ليس شيء ادعی لنقمةٍ و لا أعظم لتبعةٍ و لا أحری بزوال نعمة و انقطاع مدّةٍ من سفك الدّماء بغير حقّها؛

بپرهيز از خون‌ها و ريختن آن به ناروا كه چيزي مانند ريختن خون به ناحق، آدمي را به كيفر نرساند و گناه را بزرگ نگرداند و نعمت را نَبَرد و رشته عمر را نَبُرد.

يکی ديگر از مواردی که در حفظ حقوق غیرنظاميان بايد بدان توجه کرد، لزوم حفظ اموال خصوصي غیرنظاميان و حتي اموال نظاميان است. البته منظور، غير از آن‌ چیزهایی است که در ميدان جنگ وجود دارد، مانند سلاح. مادة 52 پروتکل يک الحاقي کنوانسيون‌هاي ژنو به اين نکته اشاره دارد: «اموال غیرنظاميان نبايد هدف حمله يا اقدام تلافي‌جويانه قرار گيرند.»
همين عبارت را در دستورالعمل‌های پيامبر اکرم( و حضرت علی( می‌توان مشاهده کرد. اميرالمؤمنين علي( در موارد متعدد به سپاهيان خود دستور مي‌داد پس از پيروزي، بدون اجازه وارد هيچ خانه‌ای نشوند و به هيچ‌يک از اموال دشمن، جز آن‌چه در ميدان کارزار بوده است، دست‌اندازي نکنند.

نکته بعدی، لزوم حفاظت از محیط زیست است که امروزه به يكي از مهم‌‌ترين دغدغه‌هاي بشر تبديل شده است. چون تخریب محیط زیست در زمان وقوع جنگ‌‌ها بيش از پيش افزايش مي‌يابد، جامعة جهاني در قوانين مربوط به جنگ و درگيري، مواد خاصي را به اين امر اختصاص داده و بر اهميت آن تأكيد كرده است. مادة 55 پروتكل اول كنوانسيون ژنو با عنوان «حفاظت از محيط زيست طبيعي» بر لزوم حفاظت از محيط زيست در برابر آسيب‌هاي گسترده در جنگ‌ها اشاره دارد:
اين حفاظت شامل ممنوعيت استفاده از روش‌‌ها يا وسايل جنگي مي‌شود كه منظور از آن، وارد آوردن چنين آسيبي به محيط زيست طبيعي است يا احتمال وارد آمدن چنين آسيبي مي‌رود که در نتيجه، به سلامتي يا بقاي سكنه لطمه بزند.
در صدر اسلام، سلاح‌هاي شيميايي، ميكروبي و اتمي وجود نداشت، اما برخي شيوه‌هاي جنگي آن زمان مي‌توانست آثار مخربي بر محيط زيست و ساكنان نواحي جنگ‌زده داشته باشد. در تاریخ جنگ‌های کهن می‌خوانيم که نيروهاي درگير به منظور مقابله با سپاهیان دشمن و جلوگيري از پيش‌روي آنان، زمين‌‌هاي پشت سر خود را اعم از مزارع و باغ‌ها می‌سوزاندند و چشمه‌هاي آب را تخريب مي‌كردند. اين روش كه از آن با عنوان سياست «زمين سوخته» ياد می‌شود، شيوه‌اي معمول بود، اما ائمه معصومين( استفاده از اين روش‌ها را ممنوع کردند.
 به همین دلیل، پيامبر اکرم( هنگام اعزام لشكريان خود به جنگ، آنها را از قطع کردن مطلق درختان به ویژه سوزاندن درختان خرما و ديگر درختان ميوه‌‌دار و سوزاندن مزارع نهي می‌كرد.
 از اين حديث پيامبر، دستورالعمل زيست محيطی را به شکل جدید و امروزی می‌توان استخراج کرد؛ زيرا قطع کردن يا سوزاندن درختان و مزارع خسارت‌هاي جبران‌ناپذيري را به محيط زيست اعم از زمين، هوا و جان‌داران آن محيط وارد مي‌كند. هم‌چنین زيان ديدن غیرنظاميان ساكن آن نواحي و كم‌بود منابع غذايي را به دنبال خواهد داشت. پيامبر اکرم( به موضوع زيست‌محيطی حيوانات نيز توجه داشته و مسلمانان را از كشتن حیوانات به ويژه حيوانات حلال‌گوشت نهي کرده است مگر آن‌که ضرورت ايجاب كند.
 در صدر اسلام، روایاتی از پيامبر اکرم( و امامان( درباره نهی به کارگيری سلاح‌های کشتارجمعی و نسل‌کشی وجود دارد که پژوهشی جداگانه می‌طلبد.

حقوق غیرنظاميان در جنگ از ديدگاه فقهی

اگر دشمن، زنان و کودکان و کسانی مانند دیوانگان را که ريختن خونشان حرام است، سپر بلا قرار دهند، در صورتی که راه ديگری برای دست‌يابی بر دشمن وجود داشته باشد، نباید به افرادی که سپر قرار داده شده‌اند، دست‌اندازی کرد. البته در حالت حمله عمومی و برافروخته شدن تنور جنگ که حمله به ناچار بايد صورت گيرد و خودداری از کشتن آن افراد نیز مانع از پيروزی مسلمانان بر مشرکان می‌شود، باید جنگید حتی اگر به قتل آنان بیانجامد. هم‌چنين زمانی که دشمنان، اسيران مسلمان را سپر خود قرار دادند و پشت سر آنها به جنگ پرداختند، اگر راه ديگری برای جهاد با دشمنان نباشد، کشتن اسيران جايز است.

کشتن ديوانگان و کودکان دشمنان اگرچه مردان و جنگيان خود را کمک کنند، جز در مواقع اضطرار جايز نيست. اين موضوع در دو خبری که از جميل و ثمالی و ديگران نقل شده است، ديده می‌شود. علاوه بر اين، در روايت اهل‌سنت از انس بن مالک آمده است که پيامبر اکرم( بر جسد کشته شده زنی گذشت. آن‌گاه پرسيد: چه کسی او را کشته است؟ يکی از مسلمانان عرض کرد: يا رسول‌الله، من او را کشته‌ام. پيامبر فرمود: چرا؟ آن مسلمان جواب داد: آن زن می‌خواست قبضه شمشيرم را از دستم بکشد. پیامبر فرمود: همان‌گونه که جزيه از زنان و کودکان و پيران فرتوت و ديوانگان گرفته نمی‌شود، قتل آنها هم جايز نيست.
منظور از ضرورت در قتل زنان و کودکان و گروه یادشده اين است که کفار آنها را سپر قرار داده باشند يا این‌که پيروزی سپاه اسلام بر آن کفار به قتل اين افراد بستگی داشته باشد. 

اگر زنی در صف کفار قرار گيرد و با مسلمانان بجنگد يا هنگام محاصره، بر حصار قلعه ظاهر شود و مسلمانان را دشنام دهد يا بدن و عورت خود را برهنه کند، جايز است که سپاهیان به سوی او تيراندازی کنند. برای نمونه، پيامبر اکرم( در غزوه بنی‌قريظه، زنی را کشت که سنگ دستاس بر سر محمود بن مسلمه زده و او را کشته بود.
نوجوانانی که در آستانه بلوغ قرار دارند، اگر بجنگند يا ضرورت ايجاب کند، کشته می‌شوند، ولی در صورت مشارکت نکردن آنها در جنگ و نبود ضرورت و اضطرار، قتل آنها جايز نيست. هم‌چنين کشتن پيران فرتوت که نه قدرت جنگيدن دارند و نه از تدبير آنها در جنگ استفاده می‌شود، جايز نيست. با این حال، اگر خودش قدرت جنگيدن ندارد، ولی از تدبير و رأی او در جنگ استفاده می‌شود، قتلش جايز است. برای نمونه، دريد بن صمه با آن‌که يک‌صد و پنجاه سال داشت، چون مشاور جنگی بود، در جنگ حنين کشته شد و پيامبر هم ناراحت نشد. هم‌چنين اگر پيرمردی رأی و تدبير جنگی نداشته باشد، ولی بجنگد، کشتن او جايز است.

کشتن اصحاب صومعه و راهبان اگر وارد جنگ شوند و مبارزه کنند يا از تدبير و رأی آنها در جنگ استفاده شود، جايز است. 

قتل کسانی که از جنگ کناره‌گيری کرده و به ارتفاعات پناه برده‌اند، جايز نيست. قتل صاحبان حرفه و صنعت و بازاريان در صورتی که به جنگ کمک نکنند و اسلحه نسازند يا تهيه نکنند، جايز نيست. هم‌چنين فرستادگان دشمن کشته نمی‌شوند. اهل‌سنت در کتاب مجمع الزوايد از ابن‌مسعود نقل کرده‌اند که دو فرستاده از جانب مسيلمه کذّاب خدمت پيامبر اکرم( رسيدند. پيامبر به آنها فرمود: شهادت دهيد که من پيامبر خدا هستم. آنها گفتند: ما شهادت می‌دهيم که مسيلمه، پيامبر خداست. پيامبر فرمود: اگر من رسول‌کُش بودم، هر دو نفر شما را می‌کشتم. از اين روايت استفاده می‌شود که فرستادگان دشمن بنا بر مصالح و مقتضياتی در امان هستند.
حقوق غيرنظاميان از ديدگاه حقوق بين‌الملل
مفهوم جنگ در حقوق بين‌الملل
جنگ را از نظر تاريخی، سياسی، اقتصادی، نظامی، جامعه‌شناسی، فلسفی و اخلاقی می‌توان بررسی کرد. هر ديدگاهی که نسبت به آن داشته باشيم، جنگ می‌تواند پديده‌ای ناشی از بيماری جامعه، عاملی جهت دگرگونی سياسی، وسيله‌ای جهت تجلی اراده قدرت‌طلبی، نشانه قدرت حکومت و مانند آن محسوب شود. 

برای تعريف جنگ به عنوان يکی از عناصر زندگی بين‌المللی بايد از ديدگاهی حقوقی به آن بنگريم. بنا بر تعريف ديوان دايمی داوری، جنگ عبارت است از «يک واقعه بين‌المللی يعنی يک واقعه بين‌الدول».
 به طور کلی، «جنگ از ديدگاه حقوق بين‌الملل عبارت است از زد و خورد بين قوای منظم دولت‌ها به قصد غلبه يا دفاع».

جنگ را با توجه به خصوصيات عاملان آن هم می‌توان تعريف کرد. بدين ترتيب، جنگ عبارت خواهد بود از يک نبرد مسلحانه بين دولت‌ها و از اين نظر، با جنگ داخلی يا عمليات مسلحانه عليه شورشيان، ياغيان يا دزدان دريايي تفاوت می‌کند و صرفاً نبرد بين نيروهای دولتی است. به همين جهت، بايد از ديدگاه رابطه دولت با دولت به آن توجه کرد. 

ژان ژاک روسو در کتاب قرارداد اجتماعی می‌گويد:

جنگ به هيچ وجه رابطه انسان با انسان نيست، بلکه رابطه دولت با دولت است که در اين رابطه، افراد خصوصی به گونه‌ای اتفاقی، دشمن يک‌ديگر شده‌اند و اين نه به عنوان دو انسان، بلکه به عنوان دو شهروند و نه به عنوان اعضای يک ميهن، بلکه به عنوان مدافع.
جنگ را برحسب اقدامات انجام‌شده نیز می‌توان تعريف کرد. به این معنا، جنگ بر پایه يک عنصر مادی بنا نهاده شده است که چيزی جز استفاده از زور و خشونت يا توسل به نيروی نظامی نيست بدون هيچ‌گونه محدوديت از نظر زمان و مکان. 

بنابراين، بايد اصطلاحاتی نظير جنگ روانی و جنگ سرد را از مطلق جنگ مجزا کرد. اين اصطلاحات که در وضعيت‌های خاص غیر از درگيری مسلحانه به کار می‌روند، چيزی جز تيرگی مناسبات بين‌المللی در سطح دیپلماتیک به شمار نمی‌آيند. 

هم‌چنین جنگ را می‌توان بر حسب غايت و هدف آن تعريف کرد که عبارت خواهد بود از: فتح، دفاع مشروع، حفظ منابع ملی، اجرای حقوق تغيير نظام حقوقی و اجرای يک تصميم جمعی که جنبه نظم عمومی بين‌المللی دارد. 

در عصر حاضر، تمييز و تفکيک بين جنگ‌های مختلف بر حسب اهداف آنها موجب پيدايش اسامی جديد برای آنها شده است که کمتر جنبه حقوقی و بيشتر جنبه سياسی دارد. از جمله می‌توان جنگ‌های انقلابی و جنگ‌های رهايي‌بخش ملی را نام برد. اين دسته از جنگ‌ها هميشه بين دو دولت رخ نمی‌دهد، بلکه بين يک دولت و مردم تحت استعمار روی می‌دهد.
آخرين نظریه در زمينه جنگ، مبتنی بر خدمات عمومی است. براساس اين نظریه، دولت‌های جديد، اساساً چيزی جز مجموعه‌ای از خدمات عمومی نيستند. بنابراين، جنگ عبارت خواهد بود از برخورد خشونت‌بار تأسيسات عمومی دولت‌های متخاصم.
شايد از نظر فنی و فن‌آوری اين مسئله درست باشد که جنگ، عملی است که تغييرات خاص خود را ايجاد می‌کند و موجب اجرا و اعمال يک نظام حقوقی معين می‌گردد. 

ژرژ سل معتقد است:

جنگ عبارت است از به اجرا درآمدن صلاحيت‌های از قبل تعيين‌شده از طريق حدوث يک واقعه تغييردهنده اوضاع که عبارت است از توسل به نيروی مادی به منظور تغيير در چگونگی صلاحيت‌های دولتی در جامعه بين‌المللی.

اين تعريف که با تئوری عينی منطبق است، مسئله را حل نمی‌کند. جنگ را تنها از طريق عناصر عينی آن نمی‌توان تعريف کرد؛ زيرا جنگ عناصر ذهنی نيز دارد. به دیگر سخن، جنگ به اندازه زيادی، حاصل اراده دولت‌های درگير است که آثار حقوقی مترتب بر آن مورد نظرشان است. ضابطه تشخيص و تمييز جنگ و اقدامات تلافی‌جويانه را در این تعبير می‌توان دریافت.

حقوق بشردوستانه و اسناد بين‌المللی

منبع اصلی حقوق بشردوستانه، چهار کنوانسيون معروف به کنوانسيون‌های ژنو هستند. اين چهار کنوانسيون در تاريخ 12 اوت 1949 در کنفرانسی که به منظور ايجاد کنوانسيون‌های بين‌المللی برای حمايت از قربانيان جنگ (21 آوريل تا 12 اوت 1949) در ژنو تشکیل شد، به تصويب رسيدند و همگی در 21 اکتبر 1950 لازم‌الاجرا شدند. 
 براساس مقررات این کنوانسيون‌ها، هر کنوانسيون بايد به تصويب دولت‌ها برسد و شش ماه پس از توديع حداقل دو سند تصويب از سوی دو دولت، کنوانسيون لازم‌الاجرا خواهد شد.

عنوان‌های‌ کامل کنوانسيون‌های چهارگانه ژنو عبارت است از:

1. کنوانسيون ژنو برای بهبود وضع مجروحان و بيماران نيروهای مسلح در جنگ زمينی؛ 

2. کنوانسيون ژنو برای بهبود وضع مجروحان و بيماران و غريقان نيروهای مسلح در جنگ دريايي؛ 

3. کنوانسيون ژنو مربوط به رفتار با اسيران جنگی؛ 

4. کنوانسيون ژنو مربوط به حمايت از افراد غيرنظامی در دوران جنگ.
دو پروتکل الحاقی به اين کنوانسيون‌ها نيز بعدها تصويب شدند که يکی، مربوط به حمايت از قربانيان منازعات مسلحانه بين‌المللی و ديگری، مربوط به حمايت از قربانيان منازعات مسلحانه غيربين‌المللی است. هردو اين پروتکل‌ها در تاريخ 8 ژوئن 1977 به تصويب کنفرانس ديپلماتيک ژنو در مورد تأييد مجدّد و توسعه قوانين بين‌المللی بشردوستانه قابل اجرا در منازعات مسلحانه رسيدند و در تاريخ 7 دسامبر 1978 لازم‌الاجرا شدند. شرط لازم‌الاجرا شدن اين دو پروتکل نيز توديع حداقل دو سند تصويب از سوی کشورها ذکر شده است.

بیشتر کشورهای عضو سازمان ملل متحد از جمله کشور ايران به اين کنوانسيون‌ها پیوسته‌اند. به جز کنوانسيون حقوق کودک، شايد هيچ سند حقوق بشری بين‌المللی دیگر به اندازه اين کنوانسيون‌ها عضو نداشته باشد. امروز بخش عمده‌ای از مقررات کنوانسيون‌های ژنو، وضعيتی در حد حقوق عرفی بين‌المللی پيدا کرده‌اند و حتی برای دولت‌های غيرعضو هم الزام‌آور محسوب می‌شوند.

تفکيک مبارزان از غيرنظاميان

تفکيک افراد «مبارز» از «غيرمبارز» در قلمرو جنگ زمينی، مسائلی را به وجود می‌آورد. مبنای اين تفکيک آن است که عمليات خصمانه کار هرکسی نيست و هرکسی نمی‌تواند عنوان مبارز را به خود اختصاص دهد، بلکه طبق مقررات حقوق بين‌الملل، تنها اعضاي نيروهای مسلح منظم هستند که «مبارز» شناخته شده‌اند. مبارزان مسلح از حقوق خاصی چون حق مبارزه، حق دفاع، حق برخورداری از وضعيت مجروحان و اسيران جنگی برخوردار هستند و در مقابل، تکاليف خاصی نيز برعهده دارند که رعايت قوانين و مقررات جنگی از آن جمله است. به همین دلیل، امکان دارد کشورهای متخاصم به آنان حمله و تعرض کنند. در کنار مبارزان منظم ممکن است مبارزان غيرمنظم نيز حضور داشته باشند که 
از نظر حقوق بين‌الملل وضعيت استثنايي دارند. به جز مبارزان منظم و غيرمنظم، غيرمبارزان يا افراد غيرنظامی نیز دارای حقوق و تکاليف مشخص و معينی هستند. از جمله این‌که بايد از ارتکاب اعمال خصمانه بپرهيزند تا مورد احترام دشمن باشند.

غيرنظاميان

اصل اساسی حاکم بر موضوع حقوق جنگ اين است که مردم غيرنظامی چون در جنگ شرکت نمی‌کنند، از حمایت حقوق بين‌الملل برخوردارند و بايد خارج از محدوده عمليات دشمن قرار گيرند. در عصر حاضر، با توجه به کاربرد سلاح‌های هوايي و سلاح‌هاي تخريب جمعی که طرف‌های درگیر، چشم‌بسته از آنها استفاده می‌کنند و به صورت برابر، به افراد کشوری و نظامی ـ در مناطق پرجمعيت شهری ـ زيان می‌رسانند، اجرای این اصل با مشکل روبه‌رو شده است. حفاظت از مردم غيرنظامی در درجه اول با وسايل فنی ممکن مانند توزيع ماسک گاز، ساخت پناهگاه در مقابل حمله‌های هوايي يا بمباران‌های اتمی و انتقال مردم به مناطق دور از دسترس داخلی يا حتی کشورهای بی‌طرف صورت می‌گيرد. با این حال، این راه‌کارها به علت پيش‌بينی‌ناپذیر بودن نوع حمله دشمن آثار محدودی دارند. بنابراين، حفاظت بايد از طريق ديگری تأمين شود.
معاهده ژنو مورخ 12 اوت 1949 درباره حمايت از غيرنظامیان در زمان جنگ، مقررات خاصی را پیش‌بینی کرده است و بیشتر مواد آن به تعيين وضعيت حقوقی مردم غيرنظامی در سرزمين‌های اشغالی مربوط می‌شود. (مواد 47 تا 135 معاهده) 

اصل اساسی بر اين است که جمعيت غيرنظامی و افراد غيرنظامی نبايد هدف حملات قرار گيرند.
 در مقابل، آنها نيز نبايد در مخاصمات شرکت کنند. در غير اين صورت، خصيصه غيرنظامی بودن خود را از دست می‌دهند. تنها غيرنظاميانی که در مخاصمات شرکت نداشته باشند، از حمايت حقوق بين‌الملل برخوردار می‌شوند.

تعريف افراد غيرنظامی و جمعيت غيرنظامی

ماده 50 پروتکل شماره 1، افراد غيرنظامی و جمعيت غيرنظامی را چنين تعريف می‌کند:
افرادی، غیرنظامی محسوب می‌شوند که در هيچ‌يک از طبقات نيروهای مسلح مقرر در رديف‌های 1 و 2 و 3 و 6 قسمت الف ماده 4 عهدنامه سوم ژنو و ماده 43 پروتکل حاضر جاي نگيرند. جمعيت غيرنظامی شامل همه افراد غيرنظامی است.
بنابراين، غيرنظاميان، انسان‌هايي هستند که در قلمرو طرفين متخاصم به سر می‌برند و عضو نيروهای مسلح نيستند.

حمايت عام از افراد غيرنظامی 

حمايت عام از افراد غيرنظامی را در دو زمينه می‌توان بررسی کرد: 

احترام به فرد انسانی

«ماده 27 چهارمين عهدنامه ژنو مبتنی بر احترام به فرد انسانی و خصيصه غيرقابل انتقال بودن حقوق بنيادين او می‌باشد. با هر فردی، در هر زمانی بايد با انسانيت رفتار شود و مخصوصاً در برابر هرگونه عمل قاهرانه يا تهديدآميز، توهين و تجسس در کليه امور، از او حمايت شود. اصل مذکور دارای پي‌آمدهای زير است:

اول. ممنوعيت هرگونه اعمال فشار جسمانی يا روانی به ويژه جهت کسب اطلاعات (ماده 31)؛
دوم. ممنوعيت آزار و اذيت بدنی و شکنجه و...؛
سوم. ممنوعيت مجازات‌های دسته‌جمعی، چپاول يا اقدامات تلافی‌جويانه عليه افراد و اموال غيرنظامي و گروگان‌گيری آنها (ماده 34)؛
چهارم. در اختيار داشتن تسهيلات لازم جهت مراجعه اشخاص تحت حمايت به قدرت‌های حامی، کميته بين‌المللی صليب سرخ و...؛
پنجم. هر فردی که در قلمرو يکی از متخاصمان يا در قلمرو اشغال شده از سوی او به سر می‌برد، می‌تواند به اعضای خانواده خود که در مکان ديگری به سر می‌برند، اخباری دهد که دارای خصيصه کاملاً خانوادگی است و هم‌چنين اخباری را دريافت کند. (ماده 25 و 26)»

حمايت خاص از برخی طبقات افراد غيرنظامی 

برخی طبقات افراد غیرنظامی از حمايت خاص و فزاينده‌ای برخوردارند که عبارتند از:

1. بيگانگان: بيگانگانی که در قلمرو يکی از متخاصمان به سر می‌برند، حق ترک آن‌جا را دارند، مگر آن‌که عزيمت آنها مخالف مصالح ملی کشور محل اقامت آنها ‌باشد. (ماده 35 عهدنامه چهارم ژنو) بيگانگان را می‌توان مجبور به کار کردن کرد؛ البته در همان وضعيت و شرايطی که برای کار اتباع آن کشور وجود دارد. اجبار اتباع دشمن به کارهايي که با عمليات نظامی ارتباط ندارد، مجاز نيست (مواد 39 و 40 عهدنامه چهارم).
2. پناهندگان: پناهندگان کسانی هستند که حوادث يا آزار و اذيت‌ها، آنان را جهت يافتن پناهگاه در سرزمين ديگر، مجبور به ترک ميهنشان کرده است. زمانی که کشور پناه‌دهنده با کشور متبوع شخص پناهنده وارد جنگ می‌شود، شخص پناهنده از جمله افراد دشمن محسوب می‌شود.
3. افراد بدون تابعيت يا آپاتريد. 

4. زنان: طبق ماده 27 عهدنامه چهارم، زنان در برابر هرگونه لطمه به شرافتشان به ويژه در برابر تجاوز، اجبار به فحشا و هرگونه هتک حرمت حمايت می‌شوند. زنان در صورت محروميت از آزادی بايد در مکان‌هايي جدا از مردان نگه‌داری شوند.

5. کودکان: کودکان، قربانيان بی‌گناهی هستند که بايد حمايت شوند. طبق ماده 24 عهدنامه چهارم، طرفين متخاصم بايد تدابير لازم را اتخاذ کنند تا کودکان کمتر از پانزده سال که بر اثر جنگ، يتيم می‌شوند يا از خانواده خود جدا می‌افتند، به حال خود رها نشوند و در هر شرايطی، تسهيلات لازم جهت نگه‌داری و انجام فرايض مذهبی و تربيتی آنان فراهم شود.
کودکان زير پانزده سال نبايد به عنوان سرباز يا عضو نيروهای مسلح به کار گرفته شوند، ولی در صورت شرکت در جنگ و اسارت از حمايت خاص برخوردار می‌شوند.

6. خبرنگاران: طبق ماده 13 مقررات کنوانسیون 1899 و 1907 لاهه، اگر خبرنگاران اسیر شوند، به شرط داشتن مجوز از سوی ارتشی که با آن هم‌راه هستند، از حقوق اسيران بهره‌مند می‌شوند.

سخن را با نظری درباره حفاظت از شهروندان در جنگ به پایان می‌بریم. «حفاظت از شهروندان يکی از پروژه‌های صليب سرخ جهانی بود که تجربيات جنگ سال‌های 1939ـ 1945 به آن ضرورت و فوريت بخشيد. در پايان جنگ جهانی دوم، اين موضوع به عنوان يک موضوع مهم و مورد علاقه بين‌المللی مورد توجه قرار گرفت. برای حقوق بشر بين‌المللی، هيچ مسئله‌ای قطعی‌تر و حتمی‌تر از تمايز ميان مبارزان و غيرمبارزان مطرح نبوده و نيست. غيرمبارزانی که به عبارت «جمعيت» ترجمه شده است، به تفاوت بين ارتش و جمعيت شهروند، نزديک است. کنار گذاشتن اين پروژه می‌توانست تمايلات دنيای جديد را لکه‌دار کند و حتی ناديده گرفتن آن تمايز، استحکام بحث‌های بشری را که شهروندان بايد متناسب با جنگ‌های مدرن مورد توجه قرار گيرند، منسوخ نمايد.
در بين سال‌های 1939 تا 1945، رنج و عذاب غيرنظاميان بسيار زياد و بزرگ بوده و تحت سه عنوان اصلی تجربه شده است:

1. شهروندان و تبعه حاضر (مقيم) و يا در حال سفر در يک کشور خارجی در حالی که کشور محل اقامت يا سفر آنها به دشمن رسمی کشور متبوع آنها بَدَل می‌شود و بر همين اساس مورد حمله قرار می‌گيرند و به عنوان دشمن و بيگانه بازداشت می‌شوند و با آنها بدرفتاری می‌شود. 

2. شهروندان و تبعه کشوری که کشور يا سرزمين آنها توسط نيروهای اشغال‌گر اشغال شده و به عنوان دشمن، هدف [حمله اشغال‌گران] قرار می‌گيرند.

3. اتباع و شهروندان يک کشور بی‌طرف که بر اثر حملات به دشمن کشور محل اقامتشان دچار رنج و زيان می‌شوند. آنان ممکن است مستقيم مورد حمله قرار گرفته باشند يا این‌که به طور غيرمسقتيم از حملات آنها آسيب ديده باشند. مثلاً [به عمد] رها شده باشند تا مورد حملات و بمباران‌های هوايي قرار گيرند.
از ديدگاه کلی بشری نمی‌توان گفت که کدام‌يک از این سه طبقه رنج‌ديده، کمتر يا بيشتر به توجه نياز دارند. اوضاع و احوال سياسی است که دو گروه اول و دوم را بيشتر تحت حفاظت کنوانسيون ژنو قرار می‌دهد. [به همین دلیل، بیشتر] کشورهای اروپايي، نمايندگانی به کنفرانس‌های سال‌های 1947ـ 1949 فرستادند تا با اصرار زياد، يک قانون جديد برای حفاظت شهروندان و افراد غيرنظامی وضع شود».

نتيجه
در بحث ضمانت اجرای حقوق جنگ در اسلام و حقوق بين‌الملل، قواعد و مقرراتی وجود دارد که در مقام مقايسه؛ قوانين و مقررات اسلام بسيار پيشرفته‌تر، دقيق‌تر و عملی‌تر است و از ضمانت اجرای بهتری برخوردار است. البته از نظر شکلی، مقررات حقوق بين‌الملل در اين زمینه بهتر دسته‌بندی شده است.
در اسلام و حقوق بين‌الملل بر اين موضوع تأکيد شده است که غيرنظاميان نبايد مورد حمله و تجاوز قرار گيرند مگر این‌که به عنوان سپر حفاظتی در برابر دشمن از آنها استفاده شود. 

از نظر اسلام و حقوق بين‌الملل، تنها می‌توان به مبارزان و کسانی که با آنها هم‌کاری و آنها را پشتيبانی می‌کنند، حمله کرد و غيرنظاميان، زنان، کودکان، پيران و معلولان از تعرض مصون هستند. باید پذیرفت در سطح بين‌الملل، اين قاعده عملاً رعايت نمی‌شود و بيشترين قربانيان جنگ‌های قرن اخير را غيرنظاميان تشکيل می‌دهند.
فرهنگ مهدويت در حقيقت همان فرهنگ اسلام است که شامل احاديث، روايات و سيره معصومين( می‌شود. در اين فرهنگ، به حقوق و کرامت انسانی انسان‌ها توجه ويژه شده است که در زمان جنگ‌ها و درگيری‌ها پررنگ‌تر می‌شود. تلاش اوليه ائمه معصومين(، اجتناب از جنگ و خون‌ريزی بوده، اما هرگاه بنا بر دلايلی، مجبور به شرکت در جنگ می‌شدند، تعاليم و دستورهای ويژه‌ای برای حقوق جنگ اجرا می‌کردند که رعایت حقوق غيرنظاميان از آن جمله بود. در دستورالعمل اسلام، آزردن افراد ناتوان، زنان و کودکان حتی به عنوان «مقابله به مثل» منع شده است. در صدر اسلام، با توجه به سنت‌های مرسوم، ائمه معصومين( ناچار بودند اسارت و بردگی طرف‌های شکست‌خورده در جنگ را بپذيرند، در حالی که همواره درپی راهی برای آزاد کردن اسیران جنگی بودند. از جمله اين اقدامات و تلاش‌ها به اقدام پيامبر اکرم( برای آزاد کردن اسيران قبيله‌های بنی‌المصطلق و هوازن می‌توان اشاره کرد. در سيرۀ عملی ائمه معصومين( با توجه به لزوم رعايت حال غيرنظاميان در جنگ، به کارگيری سلاح‌هايي که آثار زيان‌بار و نامحدودی به بار می‌آورد، منع شده است. از ديگر موارد مربوط به حقوق غیرنظاميان، نسل‌کشی است که در تعاليم اسلامی ممنوع شده است.
در حقوق بين‌الملل، طرفين جنگ در به کارگيری سلاح‌ها و تاکتيک‌های جنگی محدوديت دارند و در استفاده از گلوله‌های انفجاری، سلاح‌های شيميايي، هسته‌ای و بيولوژيکی، ممنوعيت‌های زيادی وجود دارد. در همين زمینه، اسلام، ريختن سم در آب و غذا و محيط فعاليت دشمنان را مکروه و ناروا شمرده است و فقط در صورت اجبار و ضرورت جنگی، استفاده از آن را تنها در مورد نظاميان و مبارزان دشمن مجاز دانسته است، نه افراد خارج از جنگ. از نظر تاريخی، قدمت اين اقدامات و توصيه‌های ائمه معصومين( به قرن‌ها پيش برمی‌گردد؛ ضمن آن‌که خودشان ضمانت اجرای آن را هم به عهده داشتند. همان قوانين، امروزه در روابط بين‌الملل و حقوق بين‌الملل با شکل تازه‌ای پدیدار شده است.
پي‌نوشت‌ها
اثبات حکومت جهانی امام عصر( با استدلال به قرآن کریم
دکتر محمدرسول آهنگران(
چکیده

در قرآن کریم، آیاتی مانند آیه 33 سوره مبارکه توبه وجود دارد که براساس آن، خدای متعال، هدف خود را از فرستادن پیامبر مکرم اسلام( و آوردن دین اسلام، پیروزی این دین بر همه ادیان دانسته است. این معنا در آیات دیگری نظیر آیه 25 سوره مبارکه فتح و آیه 9 سوره مبارکه صف نیز با اندکی تفاوت، تکرار شده و امری مسلّم و انکارناپذیر است. به جز آن، تحقق یافتن چنین روزی تا به حال مورد تردید و شک هیچ‌کسی قرار نگرفته است. از دو مقدمه یادشده به این نتیجه می‌رسیم که روزی خواهد آمد که این دین بر همه ادیان پیروز می‌شود و این روز جز روز ظهور حضرت مهدی( نمی‌تواند باشد. برخی از علمای اهل‌سنت این موضوع را نقل کرده‌اند و با توجه به مسلّم بودن تقارن این واقعه با روز نزول حضرت عیسی(، بسیاری از مفسران بزرگ عامه روز نزول را مطرح کرده‌اند. چون بنا بود این بحث از نظر علمای اهل‌سنت بررسی شود، با مراجعه به کتاب‌های تفسیری مهم ایشان و با استدلال‌های روشن و استناد به اقوال بزرگان تفسیری اهل‌سنت، این بحث را پی‌می‌گیریم.

واژگان کلیدی
غلبه، ادیان، دین حق، نزول حضرت عیسی(، ظهور حضرت مهدی(.

مقدمه

برای اثبات وجود دوازدهمین امام به روایاتی موجود در کتب شیعه و کتب تاریخ و حدیث اهل‌سنت می‌توان تمسک جست. در این کتاب‌ها، بحث‌های گوناگونی درباره اثبات وجود حضرت، تولد، غیبت و ظهور ایشان و تشکیل حکومت و پر ساختن زمین از عدل و داد وجود دارد. با این حال، اثبات ظهور امام عصر( ـ که ملازم با اثبات وجود و حقانیت اوست ـ از طریق قرآن، راه دیگری است که به دلیل مورد قبول بودن قرآن به عنوان کتاب آسمانی از طرف خدای متعال اهمیت به‌سزایی دارد. پرسش‌هایی که در این تحقیق سعی داریم به آن پاسخ دهیم، عبارت است از:

1. آیا می‌توان به استناد قرآن کریم، مسئله ظهور امام عصر( را مطرح کرد؟

2. به استناد چه آیاتی از قرآن می‌توان مسئله ظهور امام مهدی( را طوری اثبات کرد که قابل انکار نباشد؟

3. برداشت از آیاتی که بر ظهور امام مهدی( دلالت دارد، آیا اختصاص به شیعیان دارد یا این معنا نزد مفسران بزرگ اهل‌سنت نیز پذیرفته شده است؟

در این تحقیق، سعی شده است بحث و بررسی را تنها براساس منابع تفسیری اهل‌سنت قرار دهیم و از ارجاع به مآخذی که اختصاص به یک فرقه خاص دارد، پرهیز شود.

بشارت به ظهور در آیات قرآن

در قرآن کریم، سه آیه‌ با کمی اختلاف تکرار شده‌اند که از میان آیات دیگر، برای اثبات مدعای ما در این بحث گویایی بیشتری دارند:

1. (هُوَ الَّذِي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهـُدَى‏ وَدِينِ الْحـَقِّ لِيُظْهِرَهُ عَلَى الدِّينِ كُلِّهِ وَلَوْ كَرِهَ الْمـُشْرِكُونَ(.

2. (هُوَ الَّذِي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهـُدَى‏ وَدِينِ الْحـَقِّ لِيُظْهِرَهُ عَلَى‏ الدِّينِ كُلِّهِ وَكَفَى‏ بِاللَّـهِ شَهِيداً(.

3. (هُوَ الَّذِي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهـُدَى‏ وَدِينِ الْحـَقِّ لِيُظْهِرَهُ عَلَى الدِّينِ كُلِّهِ وَلَوْ كَرِهَ الْمـُشْرِكُونَ(.

چگونگی دلالت این آیات بر مدعای بحث به این ترتیب است که در ابتدای آیه خدای متعال می‌فرماید پیامبر عظیم‌الشأن اسلام( به هم‌راه دلایل هدایت‌گر و معجزات کافی و به هم‌راه دین حق فرستاده شد. علت غايی و هدف نهایی از ارسال او این است که دین اسلام بر همه ادیان غالب شود و همه دین‌ها مقهور و مغلوب دین اسلام گردند، هرچند مشرکان این امر را نمی‌پسندند. روشن و آشکار است که این وعده و هدف تاکنون در هیچ زمانی محقق نشده است. اگر بگوییم این وعده هیچ‌وقت محقق نمی‌شود، این اشکال را دارد که خدای متعال مرتکب خلف وعده شده است. این امر، قبیح است و از او صادرشدنی نیست. اگر هم بگوییم ذات مقدس خداوند در تأمین این هدف دچار نقص و ناتوانی است، این اشکال را دارد که این هم در حق او تصور نمی‌شود. اگر بگوییم خداوند چیزی را هدف فعل خود قرار داده است که دست‌یافتنی نیست، این اشکال را دارد که حکیم هیچ‌وقت هدف خود را امری دست‌نایافتنی قرار نمی‌دهد؛ چون در این‌صورت، کار و فعل او لغو و بی‌فایده خواهد بود. پس اگر هدف چنان است که تا به حال تحقق نیافته است و از این به بعد هم محقق نشود و از طرف دیگر، هدف خداوند نیز از فرستادن پیامبر اکرم( چنین چیزی است، به این نتیجه خواهیم رسید که فرستادن پیامبر لغو و بی‌فایده باشد. مسلّم است که ذات مقدس الله از ارتکاب لغو و انجام فعل بی‌فایده و کار بی‌نتیجه، مبرّا و منزه است. بنابراین، باید زمانی بیاید که در آن زمان، دین اسلام بر همه ادیان غلبه پیدا کند و در این زمینه هم استثنايی وجود ندارد. در این آیات، بعد از کلمه «الدین» که بر جنس دین دلالت دارد و به نحو دلالت اطلاقی شامل همه ادیان می‌گردد، دلالت به نحو عموم هم با آوردن واژه «کُلّه» به آن اضافه شده است تا به طور محکم و قطعی معلوم شود مراد الهی از مغلوب شدن همه ادیان این است که هیچ دینی استثنا نیست و این مغلوبیت شامل همه ادیان می‌شود.

این آیات، بشارت روشنی است بر این‌که زمانی خواهد آمد که اسلام بر همه ادیان غلبه می‌کند و براساس آن، وجود چنین زمانی انکارناپذیر، است. زمانی که مشرکان با وجود تلاش و کوشش فراوان برای تحقق نیافتن این هدف، کاری از پیش نخواهند برد و برخلاف میل باطنی آنها آن زمان فرا خواهد رسید.

از این‌جا معلوم می‌شود که قرآن به اصل وجود روز غالب شدن اسلام بر دیگر ادیان تصریح دارد. در ادامه بحث براساس منابع تفسیری اهل‌سنت، به تفصیل بحث خواهیم کرد که آن روز به دست چه کسی محقق خواهد شد؟

احتمالات گوناگون در آیات قرآنی بشارت‌دهنده ظهور

مفسران اهل‌سنت در مورد این آیات، احتمالات مختلفی را مطرح کرده‌اند که بررسی می‌کنیم.

احتمال اول

منظور از «لیظهره»، اعلام و آگاهی دادن است و مرجع ضمیر در آخر 
واژه «لیظهر» عبارت است از نبی مکرم اسلام(. براساس این احتمال، معنای 
آیه چنین خواهد بود که خدای متعال، پیامبر اکرم( را هم‌راه هدایت و دین 
حق فرستاد تا به پیامبر همه شرایع دین را اعلام کند تا چیزی بر حضرت رسول( مخفی نماند.
 تفسیر بغوی این احتمال را به ابن‌عباس نسبت می‌دهد، ولی طبری در تفسیر خود، ذیل آیه 33 سوره مبارکه توبه، این احتمال را به 
عده‌ای نسبت می‌دهد و فقط دو احتمال در مورد آیه مطرح می‌کند. او یکی را 
به بعضی اهل تأویل منسوب می‌داند که مفصل از آن بحث خواهیم کرد و آن عبارت است از خروج حضرت عیسی(، آن‌‌گاه در مقابل این احتمال می‌گوید دیگران در معنای آیه گفته‌اند منظور از اظهار در آیه این است که خداوند متعال همه شرایع دین را به رسولش تعلیم داد و او را بر آن آگاه ساخت و چیزی را بر او مخفی نگذاشت.

این نقل طبری با نقل بغوی منافات دارد؛ چون در تفسیر بغوی این‌طور آمده است که در معنای آیه اختلاف وجود دارد. نظریه اول از آنِ ابن‌عباس است که مرجع ضمیر را در «لیظهره»، پیامبر اکرم( دانست و نظریه دوم را دیگران برگزیدند و مرجع ضمیر را در «لیظهره»، دین حق دانستند. بنابر نقل بغوی، قول ابن‌عباس در مقابل قول دیگران است و ابن‌عباس در استظهار این معنا از آیه، منفرد است.

به هرحال، چه این نظریه از آنِ ابن‌عباس باشد یا دیگران این معنا را از آیه کریمه استظهار کرده باشند، به دلایل مختلف، احتمال برداشت این معنا از آیه، مردود است.

ردّ احتمال اول

برداشت این معنا از آیه به دلایل مختلف، مردود است؛ زیرا: 

1. در ابتدای این آیات آمده است که خداوند متعال، پیامبر را به هم‌راه هدایت و دین حق فرستاد. آن‌گاه معنا ندارد که این کار برای آن باشد که پیامبر نسبت به تمام دین اطلاع کامل کسب کند. به عبارت دیگر، میان فعل و غایتی که برای آن ذکر شده، بنابر احتمال اول، ارتباط و تناسب منطقی وجود ندارد؛ زیرا معنای این احتمال آن است که خدای متعال، پیامبر را با هدایت و دین حق فرستاد تا پیامبر نسبت به تمام دین اطلاع کامل کسب کند. این بی‌تناسبی برای هرکسی روشن است؛ چون معنا ندارد غایت فرستادن پیامبر و آوردن دین حق توسط او برای مردم و جهانیان این باشد که پیامبر از دین، اطلاع کامل کسب کند.

2. در ابتدای این آیه‌ها تصریح شده است که پیامبر به هم‌راه هدایت و دین حق فرستاده شد. ظاهر جمله این است که حضرت به تمام دین آگاهی و اطلاع کافی پیدا کرد و فرستاده شد تا مردم را از آن بهره‌مند کند. دیگر با این تصریح اولیه معنا ندارد که خداوند دوباره هدفش را از فرستادن پیامبر اکرم( چنین معرفی کند که حضرت بخواهد به تمام دین آگاه شود؛ زیرا وقتی گفته شد او به هم‌راه هدایت و دین حق فرستاده شد، ظاهر سخن این است که تمام دین را حضرت تلقی کرده است، نه آن‌که بعد بخواهد به آن دست پیدا کند.

3. با این احتمال میان «لیظهره» با «ولو کره المشرکون»، تناسبی نخواهد بود؛ چون ظاهر از کراهت مشرکان این است که خداوند متعال می‌خواهد هدفی را به انجام برساند که با منافع آنها در تعارض است. از این‌رو، آنها از تحقق این هدف کراهت دارند. البته در این هدف که پیامبر بخواهد نسبت به تمام دین کسب اطلاع کند، تعارضی با منافع آنها ندارد تا کراهت داشته باشند. به علاوه، آنان از صرف کامل شدن اطلاعات پیامبر اکرم( نسبت به دین خبردار نمی‌شوند تا نسبت به آن کراهتی داشته باشند. پس باید هدف اصلی، امری اجتماعی و دارای جنبه بیرونی باشد تا کراهت مشرکان را برانگیزاند، چنان‌که برخی از مفسران اهل‌سنت هم تصریح کرده‌اند که جمله «ولو کره المشرکون» با این احتمال سازگاری ندارد.

احتمال دوم

معناي آیه این است که با دلایل و حجت‌هایی واضح، «اظهار دین» صورت می‌گیرد. بنابر قول بغوی در تفسیر خود، این برداشت از آیه به حسین بن فضل منسوب است.
 در تفسیر ثعلبي هم به این نسبت تصریح شده است و او می‌نویسد حسین بن فضل از این آیه چنین برداشت کرد که اظهار دین اسلام بر همه ادیان به وسیله حجت‌های واضح و دلایل روشن صورت می‌گیرد.
 براساس این دو منبع، استظهار این معنا از آیه کریمه، منسوب به حسین بن فضل است. ماوردی، برداشت این معنا را نظر عده زیادی از علما می‌داند و می‌گوید در آیه مبارکه شش احتمال وجود دارد. براساس یکی از آنها هم معنای آیه مبارکه این است که اظهار دین به وسیله ظهور دلایل و حجت‌ها صورت می‌گیرد و خداوند متعال این مسئله را به انجام می‌رساند.

حال این احتمال هم چه از برداشت‌هایی باشد که فقط به حسین بن فضل اختصاص داشته باشد و چه عده دیگری هم آن را برگزیده باشند، مردود است.

ردّ احتمال دوم

1.‌ فخر رازی بر این برداشت اشکال می‌کند و می‌گوید این معنا نمی‌تواند مراد الهی را از این آیه کریمه برساند؛ چون آیه مبارکه ظهور دارد در این‌که خداوند در مقام وعده دادن به امری است. ظهور از جهت دلایل و براهین از اول برای دین حاصل بوده است، ولی وعده نسبت به چیزی صدق می‌کند که محقق نباشد و در آینده تحقق یابد. بنابراین، استظهار چنین معنایی از آیه، ضعیف است.
 البته فخر رازی با تعبیر «یمکن الجواب» در مقام دفع این اشکال برمی‌آید که مشخص است این جواب را خود نمی‌پسندد؛ چون هم از آن به «یمکن الجواب» تعبیر کرده است که ظهور در ضعف این جواب دارد. هم‌چنین در چند سطر قبل از آن، معنای دیگر را از آیه استظهار کرده و گفته است که حمل بر آن معنا واجب است و منظور از آن معنایی که حمل آیه مبارکه بر آن واجب باشد، آن است که نباید آیه را به معنای دیگر حمل کرد. این معنا همان است که هدف نگارنده مقاله را تشکیل می‌دهد و در ادامه، دلیل ناتمام بودن این جواب را پس از نقل آن خواهیم گفت.

2. در این برداشت، فعل «اظهار» به معنای «غلبه» آمده، ولی از غلبه یک نوع غلبه خاص برداشت شده است که عبارت باشد از غلبه علمی. از این‌رو، براساس این برداشت، معنای آیه کریمه این می‌شود که دین اسلام از جهت علمی و با برهان و دلیل بر دیگر ادیان غلبه خواهد کرد. اشکال دیگر این برداشت آن است که چه قرینه‌ای وجود دارد تا ما این نوع غلبه خاص را از آیه بفهمیم. چرا باید از ظهور آیه در غلبه مطلق دست برداشت و آن را بر غلبه خاص حمل کرد. بنابراین، ما حق نداریم از ظاهر معنا دست برداریم مگر این‌که برای ارتکاب خلاف ظاهر، دلیل قانع‌کننده‌اي داشته باشیم. ظهور آیه در غلبه، مطلق است و حمل آن بر یک نوع غلبه خاص، خلاف ظاهر است.

3. در واقع و نفس‌الامر، غلبه علمی نمی‌تواند مراد و منظور از آیه باشد؛ چون معنا ندارد که هدف از فرستادن رسول و آوردن او این باشد که حقانیت دین اسلام نزد خدا ثابت شود. این اثبات متوقف بر فرستادن رسول و پیامبر به سوی مردم نیست، بلکه قبل از بعثت پیامبر هم چنین چیزی براي ذات مقدس باری تعالی حاصل و ثابت شده است. بنابراین، منظور باید این باشد که غلبه علمی و اثبات حقانیت نزد دین‌داران و برای دین‌داران تمام ادیان ثابت شود كه دین اسلام برحق است و حقانیت این دین برای آنها ثابت شود. اگر این معنا منظور است که قطعاً باید چنین باشد، این اشکال را دارد که اثبات حقانیت و غلبه علمی و برهانی دین اسلام برای اهل دیگر ادیان وقتی صورت می‌گیرد که قدرت ظاهری در اختیار اهل اسلام قرار گیرد تا بتوانند منطق و کلام خود را به جهانیان برسانند و آنها با تبلیغات منفی و بی‌اساس، آن را بی‌اثر و خنثا نکنند. ملت‌های جهان زمانی می‌توانند کلام حق را بشنوند که دین اسلام، چیره و دارای قدرت کامل باشد وگرنه پیام و منطق اسلام به درستی به گوش جهانیان نمی‌رسد تا آنها در فضایی کاملاً سالم و به دور از تبلیغات منفی صاحبان منافع بتوانند قضاوت کنند و حقانیت اسلام را تصدیق کنند. پس وجود فضای سالم برای اندیشیدن به شرایطی نیاز دارد که هم پیام و منطق اسلام به درستی به اهل دیگر ادیان برسد و هم اگر حقانیت اسلام برایشان ثابت شد، بتوانند آزادانه تصمیم بگیرند و حقانیت اسلام را تصدیق کنند و به آن گرایش پیدا کنند. مسلّم است وقتی در کشورهایی که قدرت و حکومت به دست کسانی است که از دین خاصی تبعیت می‌کنند، آن‌قدر تبلیغ منفی می‌کنند که چهره‌ای نامطلوب و مطرود از دین اسلام در اذهان مردم آن کشورها نقش می‌بندد. با این ذهنیت، دیگر آنها با ذهن خالی و حق‌طلب به بررسی منطق اسلام نمی‌پردازند. در نتیجه، هیچ‌گاه اثبات حقانیت دین اسلام صورت نخواهد پذیرفت.

دومین جهتی که تلازم بین این معنا از غلبه با غلبه مطلق را به دنبال خواهد داشت، این‌ است که اگر به راستی، حقانیت دین اسلام برای اهل دیگر ادیان ثابت شود و با دلایل روشن و حجت‌های آشکار، غلبه این دین بر آن ادیان صورت گیرد، دیگر عموم مردم درنگ نخواهند کرد. پس بلافاصله به دین اسلام گرایش پیدا می‌کنند و به گروه اهل اسلام می‌پیوندند.

آیا باورکردنی است عموم مردم که براساس فطرت حق‌جو و حق‌طلب خود می‌اندیشند و تصمیم می‌گیرند، حقانیت دین اسلام برایشان ثابت شود و با وجود این، از پذیرش آن خودداری ورزند. البته منظور ما گروه خاصي نیست که منافع آنها با قبول اسلام در تنافی است، بلکه عموم مردم را در نظر داریم که از فطرت حقیقت‌طلب برخوردارند و گرایش به حق دارند. 

چنان‌که پیش‌تر گذشت، مسلمانان باید در شرایط برخورداری از قدرت کامل و برتر باشند تا در آن موقعیت بتوانند جلوی تبلیغات مخالف را بگیرند و منطق اسلام را در فضای سالم به گوش جهانیان برسانند. چنان‌که در مباحث بعدی به تفصیل بحث خواهد شد، این امر هنوز برای مسلمانان به وجود نیامده است تا قدرت آنها برتر از همه قدرت‌ها باشد و تمام اهل ادیان، مغلوب ایشان باشند و در این وضعیت بتوانند دلایل و براهین دین اسلام را به اهل همه ادیان تفهیم کنند.

در این‌جا لازم است به جوابیه‌ای پاسخ داده شود که فخر رازی به اشکال خود بر این احتمال مطرح کرده است. وی در اولین ردّ و اشکال بر این احتمال، ابتدا پاسخ داد که آیه مبارکه در وعده و بشارت ظهور دارد و وعده دادن و بشارت دادن، به کاری در آینده مربوط می‌شود، ولی غلبه براهین و حجت‌ها که ما آن را غلبه علمی نامیدیم، از ابتدا هم‌راه دین بوده است. فخر رازی به این اشکال با تعبیر «یمکن‌ الجواب» پاسخ می‌دهد که چه‌بسا بتوان گفت در ابتدای پیدایش اسلام، شبهات زیاد بوده است و به دلیل ناتوانی اهل ایمان و استیلای کفار و جلوگیری کافران از تفکر مردم در دلایل، براهین و دلایل دین ظهوری نداشت. بعدها کفار در عجز قرار گرفتند و دلایل اسلام قوت ظهور یافت. مراد از وعده و بشارتی نیز که خدای متعال در آیه فرموده، این وضعیت است.

آیه با واژه «کُلّه» به ما می‌فهماند که منظور، اهل همه ادیان است. در اشکال به این پاسخ باید گفت اگر برای غلبه علمی چنان‌که در بالا توضیح داده شد، لازم است که اهل اسلام در قدرت کامل باشند و کفار و مخالفان در عجز باشند، باید بپرسیم چه زمانی مسلمانان نسبت به همه اهل ادیان در همه کشورها در چنین وضعی قرار داشتند؟ آیا این وضع در زمان نبی مکرم اسلام( پیش آمده یا بعد از او؟ این در حالی است که در چند سطر قبل‌تر، فخر رازی تصریح می‌کند که هیچ‌گاه اتفاق نیفتاد که اسلام بر دیگر ادیان در ممالک هند، چین، روم و دیگر اراضی کفر غالب شود. حال چگونه باید از او بپذیریم که همه کافران در عجز قرار گرفتند و مسلمانان در قدرت و توانستند در چنین شرایطی، ندای حقانیت اسلام را به گوش همگان برسانند؟

احتمال سوم

سومین معنایی که از آیه مبارکه برداشت شده، عبارت از این است که اظهار و غلبه اسلام بر دیگر ادیان در منطقه جزیرة‌العرب، منظور است که آن‌هم واقع شده است. برخی تفاسیر به این معنا اشاره کرده‌اند، ولی در هیچ‌کدام مشخص نشده است چه کسی یا چه کسانی این برداشت را از آیه مبارکه داشته‌اند.

ردّ احتمال سوم

این استظهار از آنِ هرکسی که باشد، ادعایی بدون دلیل است. برخلاف ظاهر آیه شریفه که با توجه به وجود واژه «کلّ»، در غلبه بر همه ادیان ظهور دارد، برداشت‌کنندۀ این معنا، بی‌هیچ دلیلی، آن را بر اظهار و غلبه اسلام در منطقه خاصی حمل می‌کند. این ارتکاب خلاف ظاهر بدون دلیل، قابل پذیرش نیست. در این آیات، به آوردن واژه «الدین» که به معنای جنس است و به نحو اطلاق بر همه ادیان دلالت دارد، اکتفا نشده، بلکه بعد از آن، با واژه «کلّه» بر دلالت به نحو عموم تأکید و تصریح شده است. حال چگونه بپذیریم منظور آیه فقط ادیانی است که در منطقه جزیرة‌العرب قرار دارند؟ کسانی که این برداشت را از این آیات دارند، تصور کرده‌اند قرآن فقط برای منطقه جزیرة‌العرب نازل شده و اگر واژه عامی با تأکید بر عمومیت در قرآن کریم آمده، مراد همان عموم در محدوده جزیرة‌العرب است.

احتمال چهارم

منظور از غلبه عبارت است از غلبه اسلام در برخی ممالک بر ادیان دیگر، چنان‌که مسلمانان توانستند یهود را از بلاد عرب یا نصارا را از بلاد شام خارج کنند و بر مجوس در بلاد خودشان فایق آیند.

مانند احتمال قبلی مشخص نیست چه کسی این احتمال را مطرح کرده است و چه شخصی و یا اشخاصی آن را برگزیده‌اند.

ردّ احتمال چهارم

این احتمال و برداشت از آیات مبارکه نیز مردود است؛ چون دست برداشتن از عموم و اطلاق در آیات کریمه، خلاف ظاهر است. عموم مستفاد از این آیات به ما می‌فهماند که غلبه دین اسلام بر همه ادیان خواهد بود و حمل واژه «کلّ» بر بعضی، بدون دلیل و قرینه، مخالف اصالة الظهور و اصالة العموم است که همه عقلا اعم از دین‌دار و بی‌دین آن را قبول دارند و تفاهم عرفی براساس آن صورت می‌گیرد.

احتمال پنجم

مردم جزیرة‌العرب در قبل از اسلام، دو نوع سفر کلی داشتند که یکی در فصل زمستان به ممالک یمن و عراق صورت می‌گرفت و دیگری در فصل تابستان به شام. چون اسلام در این منطقه شکل گرفت، مردم به دلیل اختلاف در دین با ممالک یادشده، سفرهای خود را تعطیل کردند. مدتی بر این منوال گذشت تا این‌که زمانی نزد رسول خدا( آمدند و از حضرت پرسیدند چه زمانی دوباره این سفرها شروع می‌شود و ما می‌توانیم به آن مناطق در فصل‌های یادشده سفر کنیم. پیامبر در جواب ایشان این آیه مبارکه را تلاوت کرد.

ردّ احتمال پنجم

با مراجعه به کتب تفسیری در میان منابع اهل‌سنت که مشتمل بر روایت‌های نبوی است، هیچ روایتی دال بر این مضمون یافت نشد تا صحت و سقم آن حدیث و روایت، دست‌کم در میان صاحب‌نظران رجال اهل‌سنت بررسی شود. این در حالی است که در کتب روایی تفسیری، روایت‌هایی ذیل این آیات ذکر شده که مؤید معنای مورد ادعای این مقاله است. در ادامه بحث، به این روایت اشاره خواهد شد.

بنابراین، مردود بودن این احتمال نخست به این دلیل است که حتی یک روایت غیرصحیح بر این مضمون در کتب تفسیری اهل‌سنت در ذیل این آیات ذکر نشده است. دوم این‌که اتفاقاً در کتب تفسیری اهل‌سنت، روایاتی از پیامبر اکرم( نقل شده که باز دلالت دارد غلبه دین اسلام بر دیگر ادیان همگانی است و به برخی مناطق اختصاص نداشته و ندارد. به این روایات نیز در مباحث بعدی اشاره خواهد شد.

احتمال ششم

منظور این آیات مبارکه عبارت است از بشارت به زمان غلبه اسلام بر همه ادیان و هدف از ارسال پیامبر مکرم اسلام( و آوردن دین توسط او نیز این است که آن زمان محقق شود؛ چون تنها در زمان غلبه کامل اسلام، به همه تعالیم دینی به طور صحیح و کامل عمل خواهد شد. این احتمال از میان احتمالات مختلفی که مطرح شد، متعین است و منظور و مراد الهی را از این آیات تشکیل می‌دهد.

معنای آیات مبارکه از دیدگاه مفسران اهل‌سنت

فخر رازی ذیل آیه 33 سوره مبارکه توبه اظهار می‌دارد:

ظهور یک شیء بر شیء دیگر یا به حجت است و یا به کثرت و زیادی و یا به غلبه و استیلا و معلوم است که خدای متعال به چنین ظهوری بشارت داده و ممکن نیست بشارت دادن مگر به یک امر مستقبل و غیرحاصل و ظهور دین اسلام به حجت و دلیل، ثابت و معلوم است و لذا واجب خواهد بود که ما ظهور را به ظهور به نحو غلبه حمل کنیم.

وی در این نقل از تفسیر کبیر آیه را بر معنای غلبه دین اسلام بر همه ادیان حمل می‌کند، نه این‌که این حمل را ظاهر از آیه بداند، بلکه واجب می‌شمرد که آیه را بر این معنا حمل کنیم. البته وی با این اشکال مواجه می‌شود که اگر منظور از آیه مبارکه این است، چرا این وعده و بشارت الهی تا به حال محقق نشده است. ایشان در پاسخ به این پرسش و اشکال، احتمالاتی را مطرح می‌کند که به برخی از آنها اشاره و ناموجه بودنشان روشن شد. به یکی از جواب‌ها و توجیه‌ها نیز در ادامه بحث پرداخته می‌شود. صرف‌نظر از همه توجیه‌هایی که فخر رازی در پاسخ‌گویی به اشکال مطرح می‌کند، نکته مهم این است که از نظر او، حمل آیه مبارکه بر غلبه اسلام بر همه ادیان واجب و ضروری است. با توجه به این تصریح، هر خواننده‌ای به بی‌اساس بودن بسیاری از جواب‌هایی که وی در پاسخ اشکال مطرح کرده است، پی‌می‌برد. در ضمن احتمالات شش‌گانه، این موضوع را مطرح کردیم و مفصل پاسخ دادیم.

طبری را «امام مفسرین» گویند و تفسیر او نزد بسیاری از علمای اهل‌سنت، موثق‌ترین و بهترین تفسیر قرآن کریم به شمار می‌رود. استظهار وی از این دو آیه قرآن کریم، همین معناست. وقتی به تفسیر آیه 25 از سوره مبارکه فتح می‌پردازد، تصریح می‌کند که معنای آن کریمه این است که خداوند به وسیله دین اسلام، همه ملت‌ها و ادیان را باطل خواهد کرد و تنها دینی که باقی می‌ماند، دین اسلام است. وی در این‌باره می‌گوید: «لیبطل الله به الملل کلّها حتّی لایکون دین سواه.»
 همین‌طور ذیل آیه 9 سوره مبارکه صف به این مطلب تصریح می‌کند و می‌گوید: «لیظهر الإسلام دینه الحقّ علی کلّ دین سواه.»

از این دو عبارت طبری معلوم می‌شود که منظور از این آیات آن است که زمانی خواهد آمد که در آن زمان، امکان بقا برای هیچ دینی نیست و فقط دین اسلام باقی می‌ماند. این اظهارنظر طبری بسیار بااهمیت است چون او در تفسیر خود، دوباره تنها معنایی که از میان معانی مختلف برمی‌گزیند و دیگر حتی اشاره‌ای به معانی دیگر نمی‌کند، همین معناست.

هم‌چنین آلوسی که اهمیت تفسیر او بر صاحب‌نظران پوشیده نیست، می‌گوید به باور عده‌ای، معنای اظهار این دین بر دیگر ادیان این است که مسلمانان بر همه پیروان دیگر ادیان تسلط خواهند یافت. این معنا به حسب مقام از میان معانی دیگر ظاهرتر است.

برداشت ابن‌عاشور از دیگر مفسران اهل‌سنت نیز این است که دین اسلام بر همه ادیان، پیروز و غالب خواهد شد. نکته قابل توجه در کلمات او این است که تصریح می‌کند فعل «اظهار» وقتی با حرف «علی» متعدّی می‌شود، به معنای نصر و پیروزی است و آن‌گاه می‌گوید: «لینصره علی الأدیان کلّها أی لیکون أشرف الأدیان و أغلبها.»
 چنان‌که ملاحظه می‌شود، وی معنای آیه را این می‌داند که دین اسلام بر همه ادیان پیروز خواهد شد و شریف‌ترین و غالب‌ترین دین، اسلام، خواهد بود.

شاید در میان اهل‌سنت، کمتر کتاب تفسیری به اندازه تفسیر ابن‌کثیر برای خود شهرت کسب کرده باشد. او در تفسیر خود، ذیل آیه 33 سوره مبارکه توبه به طور مفصل توضیح می‌دهد. وی تنها معنای این آیه را این می‌داند که دین اسلام زمانی بر همه ادیان غالب خواهد شد. به گفته او، این معنا مطابق احادیثی است که از نظر او صحیح است و آن‌گاه آن احادیث را به طور کامل نقل می‌کند. احادیث مورد نقل او شش حدیث است که متضمن بشارتی است از پیامبر مکرم اسلام( که فرمود: مشارق و مغارب زمین به ملکیت امت من درخواهد آمد یا مشارق و مغارب زمین برای امت من فتح خواهد شد و یا این بشارت که فرمود:

هیچ‌کس نیست مگر آن‌که در این دین داخل خواهد شد که داخل شدن او یا با عزت و سربلندی است یا با ذلت و خواری.

ثعلبی نیز ذیل آیه 33 سوره مبارکه توبه، حدیثی را نقل می‌کند که براساس آن، پیامبر مکرم اسلام( می‌فرماید: «شب و روز به پایان نمی‌رسد مگر این‌که بت‌های لات و عزّا پرستش می‌شوند.» در این هنگام، عایشه به رسول خدا( می‌گوید: «من با آمدن آیه مبارکه (هُوَ الَّذِي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهـُدَى‏ وَدِينِ الْحـَقِّ لِيُظْهِرَهُ عَلَى الدِّينِ كُلِّهِ( گمان نمی‌کردم چنین اتفاقی بیفتد.» آن‌گاه حضرت در پاسخ عایشه فرمود: «این مطلب تمام است. این مطلب در آینده خواهد بود و آن زمانی است که اراده و مشیت الهی بخواهد. سپس نسیم طیبی خواهد آمد و کسانی را که در دل‌هایشان به کمترین میزان، ایمان وجود داشته باشد، با خود خواهد برد و کسانی که در دل‌هایشان اثری از ایمان نیست، باقی می‌مانند [این نسیم پاک شامل حال آنها نخواهد شد] و آنها به دین و روش پدران خود باز خواهند گشت.»

این حدیث در صحیح مسلم، مسند احمد حنبل و بسیاری از کتب حدیث نقل شده است و ابن‌کثیر در تفسیر خود آن را کامل نقل می‌کند.
 ثعلبی آن را از قسمتی نقل می‌کند که مشتمل بر پیش‌گویی رسول مکرم اسلام( است.

عبدالرحمن جلال‌الدین سیوطی از دیگر کسانی است که احادیثی را ذیل آیات مبارکه نقل کرده‌ است و بر استظهار یادشده از آن آیات صحه می‌گذارد. وی در ذیل این آيۀ کریمه، حدیثی را از پیامبر اکرم( نقل می‌کند که براساس آن، حضرت فرمود دین ما بر همه ملت‌ها چیره خواهد شد.

قاضی ابومحمد اندلسی نیز با توجه به آیه که از کراهت مشرکان خبر داده شده است، می‌گوید که از آیه 33 سوره توبه فهمیده می‌شود که دین اسلام بر همه ادیان غالب خواهد شد. به گفته وی، این معنا از معنای دیگری که برخی از آیه استظهار کردند و براساس آن گفتند مراد الهی از این آیه آن است که خداوند همه شرایع دین را به رسولش تعلیم خواهد داد و از دین اطلاع کامل کسب خواهد کرد، ظاهرتر است. قرینه‌ای نیز که بر ظاهرتر بودن معنای غلبه دین اسلام بر همه ادیان دلالت دارد، جمله (وَلَوْ كَرِهَ الْمـُشْرِكُونَ( است.

در این‌جا توضیح این نکته لازم است که بنا بر نقل بغوی، به باور امام شافعی، در آیه (هُوَ الَّذِي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهـُدَى‏ وَدِينِ الْحـَقِّ لِيُظْهِرَهُ عَلَى الدِّينِ كُلِّهِ وَلَوْ كَرِهَ الْمـُشْرِكُونَ(، اظهار به این صورت انجام می‌گیرد که هرکسی آن را بشنود، حق خواهد پنداشت و ادیان مخالف آن را باطل می‌شمرد.
 این معنا چنان‌که توضیح آن پیش‌تر گذشت، مستلزم آن است که دین اسلام در قدرت و شرایط کاملاً برتر نسبت به ادیان دیگر باشد تا اهل دیگر ادیان در فضایی سالم و به دور از سخن‌پراکنی باطل، ندای حق را بشنوند. اگر قدرت در اختیار اهل دیگر ادیان باشد، چون منافعشان با اسلام آوردن مردم منافات دارد، با تبلیغات مسموم و انواع وسایل دیگر، مانع از رسیدن ندای حق اسلام خواهند شد. قول امام شافعی هم به نحو تلازم دلالت بر این دارد که بنابر آیه مبارکه، روزی خواهد آمد که اهل اسلام در شرایط برتر نسبت به اهل دیگر ادیان قرار خواهند گرفت. در آن زمان، اهل دیگر ادیان ندای حق اسلام را بدون هیچ مانعی و در فضای مناسب خواهند شنید و به آن گرایش پیدا می‌کنند.

قرطبی هم که به دلیل نوآوری‌هایش در میان اهل‌سنت، مفسری بزرگ به شمار می‌رود، ذیل آیه 25 سوره فتح تصریح می‌کند معنای اظهار کردن دین بر دیگر ادیان این است که به این دین نسبت به دیگر ادیان برتری می‌بخشد.
 هم‌چنین ذیل آیه 9 سوره مبارکه صف می‌گوید اظهار به حجت‌هاست. بعد اضافه می‌کند اظهار عبارت است از غلبه و پیروزی به وسیله دست در جنگ. البته مراد از ظهور اسلام این نیست که دینی به‌جا نمی‌ماند، مگر دین اسلام، بلکه مراد این است که اهل اسلام بر همه پیروان دیگر دین‌ها علوّ پیدا می‌کنند و غلبه خواهند کرد. هم‌چنین از مصداق‌های اظهار دین این است که در آخرالزمان، دینی به جز اسلام باقی نمی‌ماند.
 در آن‌چه تا به این‌جا از عبارت قرطبی مشخص می‌شود، این است که به نظر او، یک نوع اظهار خاص منظور نیست و اظهار و غلبه دین، معنای جامعی دارد که همه این موارد را شامل می‌شود.

پس دریافتیم بنابر استظهار بسیاری از علمای تفسیر اهل‌سنت، کلام آنها یا به نحو مطابقی یا به نحو التزامی بر این مطلب دلالت دارد که براساس آیه 33 سوره مبارکه توبه، آیه 25 سوره مبارکه فتح، و آیه 9 سوره مبارکه صف، وعده و بشارت الهی و هدف ذات مقدس الهی از ارسال پیامبر و آوردن دین حق اسلام این است که زمانی اسلام بر اهل همه ادیان چیره می‌شود.

حال پرسش این است که این مسئله چه زمانی محقق شده است؟ آیا تا به حال این امر اتفاق افتاده است که همه ادیان در برابر اسلام و اهل اسلام، مغلوب و شکست خورده باشند یا خیر؟ اگر محقق نشده است که کسی نمی‌تواند آن را منکر شود. پس باید زمانی بیاید که این وعده و بشارت الهی محقق گردد و این زمان چه زمانی است؟ بنابراین، براساس دلالت قطعی قرآن کریم که مورد تصریح بزرگان علم تفسیر از اهل‌سنت است، اصل وجود روز غلبه اسلام بر تمام ادیان، قابل انکار و تردید نیست و هیچ مسلمانی نمی‌تواند تحقق چنین روزی را منکر شود.

این‌که آن روز چه روزی است، در ادامه، درباره روز موعود نیز تصریحاتی از علمای اهل‌سنت می‌آوریم که در تفسیر آیات مبارکه بدان اشاره کرده‌اند.

دلالت آیات بر ظهور امام عصر( در کلام مفسران اهل‌سنت

فخر رازی در تفسیر خود بیان می‌کند که دلالت این آیات بر این‌که روزی خواهد آمد که دین اسلام بر همه ادیان غالب خواهد شد، قطعی و انکارناپذیر است. از طرف دیگر چون جای هیچ شک و شبهه نیست که تا به حال چنین روزی اتفاق نیفتاده است، در پاسخ به این پرسش که آن زمان کی خواهد بود، جواب‌هایی را مطرح می‌کند. دومین جواب او نقل از ابوهریره است که گفته این امر در زمان خروج عیسی( اتفاق می‌افتد. بعد بلافاصله از سُدّی نقل می‌کند که این امر در زمان خروج حضرت مهدی( اتفاق خواهد افتاد.

امام مفسران اهل‌سنت نیز سه بار در تفسیر خود، بر این امر صحه می‌گذارد که این مسئله در زمان خروج حضرت عیسی( واقع می‌شود، با این تفاوت که ذیل آیه 33 سوره مبارکه توبه از بعضی اهل تأویل نقل می‌کند که تحقق غلبه اسلام بر اهل ادیان در زمان خروج حضرت عیسی( واقع می‌شود.
 جای دیگری هم بدون آن‌که این قول را به کسی نسبت دهد، می‌گوید این مسئله مربوط به زمان نزول حضرت عیسی( است. او اول تصریح می‌کند که نزول حضرت عیسی( در آخرالزمان است. سپس انجام شدن کارهایی مانند قتل دجّال را به دست او ذکر می‌کند که در کتاب‌های روایی اهل‌سنت و شیعه به عنوان علايم ظهور و کارهای حضرت مهدی( در زمان حکومت ایشان مطرح شده است.

طبری در ادامه بحث، ذیل آیه 9 سوره مبارکه صف نیز می‌گوید که تحقق این آیه در زمان نزول حضرت عیسی( است و تصریح می‌کند این امر در آخرالزمان خواهد بود. به گفته او، آن دوران هم زمانی است که همه ملت‌ها به یک ملت واحد تبدیل می‌شوند و دینی جز دین اسلام نخواهد بود.
 طبری پس از این‌که این نظر را بدون اشاره به معانی احتمالی دیگر بیان کرد، از ابوهریره نیز نقل می‌کند که گفته است این مسئله در زمان نزول حضرت عیسی بن مریم( در آخرالزمان واقع می‌شود. بر اهل فن و نظر پوشیده نیست که وقتی نویسنده‌ای نظری را بیان می‌کند و بعد نقل قولی می‌آورد، این نقل قول به منظور تأیید اظهارنظر صورت گرفته است، نه این‌که فقط در مقام بیان نقل اقوال باشد.

تفسیر ماوردی که با توجه به پیشینه آن، اهمیت فوق‌العاده‌اش بر صاحب‌نظران در میان اهل‌سنت پوشیده نیست، شش تأویل را درباره آیه 33 از سوره مبارکه توبه می‌آورد. اولین تأویل این است که آیه مبارکه در زمان نزول حضرت عیسی( تحقق خواهد یافت و در آن زمان، خداوند متعال فقط به وسیله دین اسلام پرستش می‌شود. او این مطلب را از ابوهریره نقل می‌کند.
 بغوی نیز در تفسیر خود ذیل این آیه، از ابوهریره و ضحّاک نقل می‌کند که زمان نزول حضرت عیسی(، زمان تحقق این کریمه قرآنی است و اهل دینی نخواهند ماند مگر این‌که در دین اسلام وارد خواهند شد. سپس اضافه می‌کند که ابوهریره از پیامبر اکرم( نقل کرد در آن زمان، همه ملت‌ها هلاک می‌شوند به جز ملت اسلام.

ابومحمد قاضی در تفسیر خود از ابوهریره و ابوجعفر محمد بن علی و جابر بن عبدالله نقل می‌کند که معنای آیه 33 سوره مبارکه توبه این است که دین اسلام بر همه ادیان اظهار می‌گردد و این اظهار در زمان نزول حضرت عیسی( خواهد بود و اظهار هم به این ترتیب است که همه ادیان به دین اسلام باز خواهند گشت.

در این تفاسیر که از اساسی‌ترین منابع تفسیری اهل‌سنت به شمار می‌روند، زمان تحقق آیات، زمان نزول حضرت عیسی( دانسته شده است. اگر به روایات موجود در منابع اهل‌سنت بنگریم، درمی‌یابیم نزول حضرت عیسی( در زمان ظهور حضرت مهدی( رخ می‌دهد.
 به این ترتیب روشن می‌شود که این اقوال، تأیید این نظریه است که آیات مبارکه در زمان ظهور حضرت مهدی( تحقق خواهد یافت. مفسرانی چون آلوسی نیز این نقل قول را ذکر می‌کنند که این آیات مربوط به زمان نزول حضرت عیسی( است و بلافاصله مسئله ظهور حضرت مهدی( را معطوف به این نقل قول می‌آورند، به گونه‌ای که خواننده درمی‌یابد قائلین به این نظر ‌که این آیات در زمان نزول حضرت عیسی( تحقق می‌شود، معتقدند که خروج و ظهور حضرت مهدی( هم در همان زمان واقع می‌شود.
 در تفسیر روح ‌البیان نیز بعد از آن‌که گفته می‌شود غلبه دین در زمان نزول حضرت عیسی( واقع می‌شود، اضافه شده است این امر در زمان خروج [حضرت مهدی(] اتفاق می‌افتد. در ادامه بحث، حدیثی به این مضمون آمده است که دنیا رو به بدی و فساد پیش می‌رود... کسی صاحب مهدی نیست جز عیسی بن مریم و او برای نصرت و صحبت وی نازل می‌شود و مهدی از عترت پیامبر است و امام عادل است، نه این‌که رسول یا از انبیا باشد.
 شیخ محمد عبده ذیل آیه 33 از سوره مبارکه توبه می‌گوید بعضی از علما این آیه را بر بشارت برای ظهور حضرت مهدی( در آخرالزمان حمل می‌کردند. عبده در ادامه می‌افزاید که در تفسیر سوره اعراف ثابت کردم که احادیث مربوط به حضرت مهدی( قابل احتجاج نیست و متعارض است؛ چون وی منشأ این احادیث را حرکت سیاسی شیعیان می‌داند. با این حال، نکته مهم در کلام او این‌ است که در ابتدای این بحث می‌گوید بعضی از علما این آیه را بر بشارت برای ظهور حضرت مهدی( در آخرالزمان حمل کرده‌اند. بعد با تعبیر «و ما یتلوه من نزول عیسی بن مریم(» به خواننده تفهیم می‌کند که نزول حضرت عیسی( در نقل این علما تالی تلو ظهور حضرت مهدی( است و این نزول به دنبال آن ظهور است. آن‌گاه با مردود شمردن احادیث مربوط به حضرت مهدی( درباره احادیث نزول حضرت عیسی(، نظر می‌دهد که بعضی از این احادیث سندهای صحیح دارد. در آخر نیز نتیجه می‌گیرد که احادیث مربوط به نزول حضرت عیسی( درباره یک امر غیبی است و باید امر آن را به خدای متعال تفویض کرد.

قرطبی در ذیل آیه 33 سوره مبارکه توبه اظهار می‌دارد که حضرت مهدی( همان حضرت عیسی( نیست و اگر برخی تصور کرده‌اند که مراد از مهدی همان عیسای پیامبر است، نادرست است. او دلیل نادرستی را این می‌داند که روایت‌های صحیح که آن روایات در حد تواتر است، بر این‌ دلالت دارد که حضرت مهدی( از عترت رسول خدا( است. وی از این روایات نتیجه می‌گیرد که نباید حضرت عیسی( را بر حضرت مهدی( حمل کنیم. بعد اضافه می‌کند بیهقی در کتاب بعث و نشور گفته است راوی حدیث «لا مهدیّ إلاّ عیسی»، محمد بن خالد جندی است که مجهول است و او هم از ابان بن ابی‌عیاش نقل می‌کند که متروک است و او نیز از حسن و او از پیامبر اکرم( روایت می‌کند، در حالی که حدیث دچار انقطاع در سند شده است. احادیث قبلی که بر خروج حضرت مهدی( و مشمول بودن حضرت مهدی( در عترت رسول خدا( تصریح داشتند، از نظر اسناد صحیح‌تر هستند.
 باید دانست قرطبی ذیل آیه 9 سوره مبارکه صف بعد از آن‌که اظهار داشت از جمله معنای اظهار در آیه این است که دینی به جز دین اسلام در آخرالزمان باقی نمی‌ماند، از مجاهد نقل می‌کند این مسئله در زمان نزول حضرت عیسی( اتفاق می‌افتد و در آن زمان دینی به جز دین اسلام در زمین نخواهد بود. باز از ابوهریره هم نقل می‌کند که مراد از آیه، خروج حضرت عیسی( است. بعد حدیثی را از زبان مسلم از رسول خدا( نقل می‌کند که خداوند متعال فرزند مریم را نازل خواهد کرد، در حالی‌که حاکمی عادل می‌شود و صلیب را می‌شکند و خنزیر را می‌کشد و جزیه قرار می‌دهد. در آن زمان، شرایط چنان می‌شود که مردم حتی به باارزش‌ترین اموال طمع و رغبت ندارند و برای به دست آوردن آن تلاشی نمی‌کنند. در آن زمان، بغض و کینه و حسادت از بین می‌رود و دیگر کسی به دنبال مال‌اندوزی نیست.
 اگر این کلام قرطبی را که اظهار می‌دارد براساس حدیث، غلبه اسلام در زمان نزول حضرت عیسی( اتفاق می‌افتد، با کلام قبلی‌ وی کنار هم قرار دهیم، معلوم می‌شود که در نگاه او، نزول حضرت عیسی( با خروج حضرت مهدی( هم‌زمان است؛ زیرا در کلام قبلی اثبات کرد که براساس احادیث صحیح، خروج حضرت مهدی( و منسوب بودن ایشان به عترت رسول خدا(، قابل انکار نیست. پس وقتی این‌جا براساس روایات تازه اظهار می‌دارد که روز غلبه اسلام، زمان نزول حضرت عیسی( است، معلوم می‌شود روز نزول حضرت عیسی( مقارن با زمان ظهور حضرت مهدی( است.

در این‌جا مناسب است به روایتی از فخر رازی درباره آیه مبارکه «و یؤمنون بالغیب» اشاره کنیم تا استدلال‌مان کامل‌تر شود. به گفته وی، رسول خدا( فرمود اگر از دنیا فقط یک روز باقی بماند، خدا آن روز را طولانی خواهد کرد تا یکی از اهل‌بیت من خارج شود. اسم او اسم من است و کنیه او کنیه من است. کار وی این است که زمین را از قسط و عدل پر خواهد کرد چنان‌که از ظلم و جور پر شده بود.

به این ترتیب، معلوم می‌شود در اقوال بسیاری از مفسران اهل‌سنت، روز غلبه اسلام بر همه ادیان، روز نزول حضرت عیسی( است که به تقارن این روز با روز ظهور حضرت مهدی( نیز تصریح شده است.

نتیجه

از تأمل در آیات 33 سوره مبارکه توبه، 25 سوره مبارکه فتح، و 9 سوره مبارکه صف معلوم شد هدف از فرستادن پیامبر و آوردن دین اسلام این است که دین اسلام بر همه ادیان پیروز شود. تنها در چنین صورتی است که امکان عمل به همه تعالیم اسلام وجود دارد. باید دانست غلبه بر سردمداران کفر و شرک و کسانی که درپی نشر و گسترش ادیان باطل هستند، با جنگ و نزاع صورت خواهد گرفت. غلبه اسلام بر عموم مردم نیز چنین صورت می‌گیرد که عموم مردم بنا بر فطرت خود، حق‌طلب و طرفدار حقیقت هستند. پس وقتی از منطق قوی اسلام کسب اطلاع کردند، بی‌درنگ، به آن گرایش پیدا می‌کنند؛ یعنی غلبه نسبت به آنها به صورت علمی است. البته قرطبی، مفسر نوآور اهل‌سنت تصریح کرده بود که هم غلبه علمی و هم غلبه با جنگ، منظور است.

انکار نمی‌توان کرد که این آیات بر وقوع غلبه جهانی اسلام دلالت دارد. در این نیز شبهه‌ای نیست که چنین غلبه‌ای تا به حال برای دین اسلام به وجود نیامده است. از طرف دیگر، شکی نیست که این هدف خدای متعال باید تحقق یابد؛ چون در صورت تحقق نیافتن لازم می‌آید که فرستادن پیامبر و آوردن دین اسلام، لغو و بی‌فایده باشد. خدای متعال هدف از فرستادن پیامبر و آوردن دین را تحقق چنین غلبه‌ای برای این دین دانسته است. اگر تلقی ما از آیات مبارکه این باشد که خدای متعال وعده و بشارت داده است، چنان‌که مفسران اهل‌سنت بر این نظر پای مي‌فشردند، محقق شدن وعده و بشارت الهی مستلزم جهل یا ناتوانی ذات مقدس خدای متعال است که همگان بر محال بودنش اتفاق نظر دارند.

بنابراین، اگر تحقق غلبه جهانی اسلام بر همه ادیان، مسلّم و انکارناپذیر است، می‌پرسیم این مسئله چه زمانی به وقوع خواهد پیوست؟ اگر این روز را به جز روز ظهور حضرت مهدی( معنا کنیم، دیگر چه معنای قابل‌قبولی برای آن وجود خواهد داشت؟ بسیاری از بزرگان اهل‌سنت این روز را روز نزول حضرت عیسی( دانستند که اگر این تصریحات را در کنار روایات موجود در کتب حدیثی اهل‌سنت و شیعه بگذاریم که بر تقارن روز نزول عیسی( با ظهور حضرت مهدی( دلالت می‌کنند، به زمان ظهور مهدی( رهنمون می‌شویم. حتی برخی از مفسران اهل‌سنت، ذیل این آیات چنان نقل قول کرده‌اند که معلوم می‌شود همه کسانی که قائل به نزول عیسی( هستند، به مسئله تقارن نزول عیسی( با ظهور مهدی( معترفند. به این ترتیب معلوم می‌شود: 

1.‌ این آیات از میان معانی احتمالی مختلف، معنای قابل‌قبولی نمی‌تواند داشته باشد جز این‌که بر تحقق غلبه جهانی اسلام بر اهل همه ادیان دلالت کند. 

2.‌ نصوص و اعترافات زیادی وجود دارد که آن روز، روز ظهور حضرت مهدی( است. 

پس برای کسانی که قرآن را به عنوان کتاب مقدس و آسمانی قبول دارند، جای هیچ شک و تردیدی باقی نمی‌ماند جز این‌که به مسئله ظهور حضرت اعتراف کنند یا وجود این آیات را منکر شوند.

پی‌نوشت‌ها
تأثیر عدالت مهدوي در قدرت سياسي و مشروعيت
علي شريعتي(
چكيده

این نوشتار به بررسي عدالت مهدوي و رابطة آن با قدرت سياسي و مشروعيت مي‌پردازد. تحقق عدالت كه از آرزوهاي ديرين بشر شمرده می‌شود، تأثیر فراوانی در مشروع‌سازی قدرت‌های سیاسی دارد و ماندگاري نظام‌هاي سياسي به اجرای آن وابسته است. اما چنين عدالت فراگیر تاکنون در جهان تحقق نیافته است و همه مذاهب الهي اسلامی به ویژه تشیع برآنند که هنگام ظهور امام دوازدهم (حضرت مهدي() به اذن الهي، هستي شاهد تحقق عدالت در سراسر گيتي خواهد بود.

واژگان کلیدی
عدالت، قدرت سياسي، مشروعيت، عدالت مهدوي(.

مقدمه

«عدالت» مفهومي است كه در كانون توجه متفکران و اديان الهي قرار گرفته و همواره از والاترين آرمان‌ها و اهداف تاریخی بشر شمرده شده است؛ مفهومي اساسي و مهم كه جایگاه ویژه‌ای در زندگي اجتماعي انسان‌ها دارد. انسان‌ها هيچ‌گاه از انديشيدن دربارة آن و تلاش برای تحققش باز نايستاده‌اند و براي دست‌يابي به آن رنج‌ها كشيده و جان‌ها داده‌اند. اين مقاله، رابطة عدالت را با قدرت سياسي و مشروعيت با توجه به حكومت حضرت مهدي( برمی‌رسد. بنابراين، موضوع این تحقيق، عدالت مهدوي و رابطه آن با قدرت سياسي و مشروعيت است.

چه رابطه‌ای حقيقي ميان قدرت سياسي و مشروعيت و عدالت مهدوي وجود دارد؟ پاسخ اين پرسش بنیادی، با بررسي سؤالات فرعي مطرح شده در همين زمينه آشکار مي‌شود: مفهوم واقعيِ سه مؤلفة قدرت سياسي، مشروعيت و عدالت مهدوي چيست؟

قدرت سياسي چه اركاني دارد؟

پی‌آمدهای مشروع‌سازي قدرت سياسي چیستند؟

عدالت مهدوي چگونه محقق مي‌شود؟

فرضيه این بحث، انحصار مشروعيت قدرت سياسي در تحقق عدالت و از سویی محور حكومت حضرت( بر همین پايه استوار است. از این‌رو، مشروعيت آن نظام الهي نیز تضمين می‌شود. اگر این فرضيه اثبات شود، يكي از مسائل مهم حكومت‌ها؛ یعنی ماندگاري قدرت سياسي در نظام‌هاي سياسي، پاسخ می‌یابد.

اين موضوع، با روش تركيبي توصيفي ـ تطبيقي و استنتاج نظري بررسی شده و داده‌ها، به شیوة كتاب‌خانه‌اي گرد آمده است.

الف) عدالت

«عدالت» مفهوم کهنی است که آدمي از آغاز خلقت برای نهادينه ساختن آن، عمر به سر آورده و براي برپایی‌اش بسیار کوشیده و هستي با همه پيچيدگي‌ها و رازهای خود از ديرباز توجه او را به بیهوده نبودن آفرينش جهان جلب کرده است. نظمي خاص بر جهان حكم‌فرماست و هستی هدفي خاص را دنبال مي‌كند. انسان نيز مانند ديگر مخلوقات در اين مجموعة منظم و هدف‌مند قرار دارد و پيوسته با آنها هم‌گام و هم‌ساز است. بنابراين، هرچه در اين نظم طبيعي جای گیرد و پيرو اصول و قواعد آن باشد، درست و عادلانه خواهد بود. مولانا می‌گوید:

	عدل چِبوَد وضع اندر موضعش

	
	ظلم چِبوَد وضـع در نـاموقعش




ملکه عدالت در ميان فضايل اخلاقي، مهم‌ترين و زيباترين صفت نفس آدمي به شمار می‌رود و به همين دلیل عدالت و ضد آن؛ يعني ظلم، در ماندگاري يا نابودي جوامع بشري بسیار تأثیرگذارند. دارنده فضیلت عدالت، همیشه نکوداشتنی و زيبا، و ظالم و ستم‌گر، همواره زشت و مذموم و نکوهیدنی است. چنان‌كه از دادگران تاريخ همواره به نيكي ياد می‌شود و ستم‌گران را هيچ راهي به جایگاه آنان نیست.

بشر، جز در دوره‌اي كوتاه، طعم شيرين عدالت حاكمان را نچشيده و پيوسته در سايه تاريك ظلم و ستمِ زورمندان، بار جور و بي‌عدالتي را بر دوش كشيده است و هم‌چنان در انتظار حاكمي دادگر به سر مي‌برد تا بیاید و ظلم و بي‌داد را از جهان ريشه‌كن و جان تشنه عدالت‌جويان را سيراب کند.

اين خواست فطري بشر با شريعت الهي نيز هم‌آهنگ است:

(إِنَّ اللهَ يَأمُرُ بِالعَدلِ وَ الإحسانِ(؛

در حقيقت خداوند متعال به دادگري و نيكوكاري فرمان مي‌دهد.

هرچند اين ادارة حكيمانه الهي هنوز در سراسر جهان تحقق نيافته، فطرت الهي بشر در هر مرام و مسلكي، همواره در انتظار آن بوده است.

1. عدالت اجتماعي

عدالت (Justice) در لغت به معناي دادگري و در اصطلاح، در سه معناي «قراردادن هرچيزي در جاي خودش» و «حق را به حق‌دار رساندن» و «رعايت استحقاق» به كار مي‌رود. اين پژوهش به مفهوم اجتماعي عدالت مي‌پردازد. عدالت اجتماعي؛ یعنی پاس داشتن حقوق ديگران و رعايت مصالح عمومي كه جامعه براي همه افرادش در نظر مي‌گيرد.

هریک از مكاتب گوناگون بر پایه اندیشه‌ای خاص، معنای آن را تحليل و بررسي کرده‌اند. به همين دليل نظرها و نگرش‌هاي متفاوتي درباره عدالت وجود دارد.
یکی از متفکران درباره عدالت در بينش ماركسيستي چنین می‌گوید:

سوسياليسم كه از قرن نوزدهم ميلادي با انديشه‌هاي كارل ماركس، نظريه‌پرداز آلماني وارد مرحله جديدي از حيات خود شده بود و در قرن بیستم ميلادي در شوروي سابق به بار نشست، عدالت‌جويي را در ثروت و قدرت ناشي از آن و اشرافيّت و تبعيض طبقاتي و شاخصه مهم آن را توزيع ثروت مي‌داند.

شهيد مطهري نیز از ديدگاه سوسياليسم درباره عدالت اين‌گونه گزارش می‌دهد:

يك عده تصورشان از عدالت اجتماعي اين است كه همه مردم در هر وضع و شرايطي هستند و هرجور در جامعه عمل مي‌كنند و هر استعدادي دارند، اينها بايد عيناً مثل هم زندگي كنند. از ديد اين دسته، همه افراد در واقع نوعي جيره‌بندي مي‌شوند. همه بايد به اندازة استعدادشان كار كنند، ولي هركس به اندازة حاجتش بايد درآمد داشته باشد... اين برداشت از عدالت اجتماعي، «اجتماعي» محض است؛ يعني فقط روي جامعه فكر مي‌كند و براي فرد فكر نمي‌كند. فرد در اين بينش اصالتي ندارد. فقط جامعه وجود دارد، جامعه كار مي‌كند و جامعه بايد خرج كند.
 بنابراين، عدالت در انديشه ماركس اين است كه «از هركس به اندازه توانش و به هر كس به اندازه نيازش».

تفكر ليبرالي كه از قرن شانزدهم ميلادي در غرب رواج يافت، بيشتر به بحث از توزيع عادلانه قدرت در جامعه مي‌پرداخت و همه متفکران ليبرال در مشروط كردن قدرت مطلقه می‌کوشیدند برسند. از اين‌رو، قدرت در كانون اندیشه دمكراسي جای گرفت و توزيع عادلانه قدرت شاخص مهم عدالت به شمار آمد.
 هم‌چنین عدالت در این دوره ویژگی‌های معنوي‌اش را از دست داد و به آييني زميني بدل شد. مذهبِ «اصالت فايدة» جرمي بنتام و جان استوارت ميل، موجب شد كه عدالت در معنای چيزي جز رضايت بيشتر اعضا و افراد جامعه به کار رود.

شهيد مطهري در این‌باره مي‌نويسد:

نوع ديگر برداشت از عدالت اجتماعي، برداشتي است كه روي فرد و اصالت و استقلال او فكر مي‌كند. اين نظر مي‌گويد، بايد ميدان را براي افراد باز گذاشت و جلوي آزادي اقتصادي و سياسي آنها را نبايد گرفت. هركس بايد كوشش كند، ببيند چقدر درآمد مي‌تواند داشته باشد و آن درآمد را به خود اختصاص دهد. ديگر به فرد مربوط نيست كه سهم ديگري كمتر است يا بيشتر. البته جامعه در نهايت امر بايد براي آن كه ضعيف باقي بماند، از طريق بستن ماليات بر اموال افراد غني، زندگي افراد ضعيف را تا حدي كه از پاي در نيايند تأمين كند.

عدالت اسلامی، همة زمینه‌های زندگي فردي و اجتماعي بشر را دربر مي‌گيرد و در حوزه‌هاي سياسي، حقوقي، اقتصادي و به ‌ويژه اجتماعي مطرح می‌شود. قرآن مجيد، همواره از عدالت به نيكي ياد می‌کند، هدف فرستادن پيامبران را برپايي قسط و عدل می‌داند و به انسان‌ها سفارش مي‌كند كه در همه حال، قائم به قسط باشند:

(لَقَدْ أَرْسَلْنَا رُسُلَنَا بِالْبَيِّنَاتِ وَأَنزَلْنَا مَعَهُمُ الْكِتَابَ وَالْمـِيزَانَ لِيَقُومَ النَّاسُ بِالْقِسْطِ(؛

به راستى [ما] پيامبران خود را با دلايل آشكار روانه كرديم و با آنها كتاب و ترازو را فرود آورديم تا مردم به انصاف برخيزند.

و در جاي ديگر، از آفرينش فطری انسان بر پایه حق و عدل خبر می‌دهد و مي‌فرمايد:

(الَّذِي خَلَقَكَ فَسَوَّاكَ فَعَدَلَكَ(؛

همان‌كس كه تو را آفريد، و [اندام] تو را درست كرد، و [آن‌گاه] تو را سامان بخشيد.
این آية شريفه، به روشنی از برابري عدالت‌ستيزي با فطرت‌ستيزي سخن می‌گوید.

عدالت در بينش اسلامي، نزد خداوند محترم است و ظلم، مؤاخذه الهي را در پی دارد. براي اجراي عدالت دو چيز لازم است؛ بيداري و آگاهی به حقوق خود و حفظ آنها و ايمان به تجاوز نکردن از حد.
 تفاوت مهم مكتب اسلام با دیگر مكاتب اين است كه اسلام معنويت را اساس عدالت می‌داند. توجه اسلام به عدالت اجتماعي و تركيب آن با معنويت اسلامي، کاری است که در هيچ مكتب ديگري همانند ندارد.

ظلم که در برابر عدالت قرار می‌گیرد، هر عملي است كه موجب از میان رفتن حقي
 يا تجاوز از حدي يا قرار گرفتن چيزي در جاي نامناسب
 شود. قرآن شريف همواره ظلم کردن را سرزنش و از آن نهي کرده است:

(لَا تَظْلِمُونَ وَلَا تُظْلَمُونَ(؛

نه ستم مى‏كنيد و نه ستم مى‏بينيد.
(لَا يُفْلِحُ الظّالِمُونَ(؛

ستم‌كاران رستگار نمى‏شوند.
ستم‌گري از ديدگاه قرآن شريف در جهان باقي نمی‌ماند و هلاكت نهايي ظالمان بر پایه سنت الهی حتمي است:

(فَكَأَيِّن مِن قَرْيَةٍ أَهْلَكْنَاهَا وَهِيَ ظَالِمَةٌ فَهِيَ خَاوِيَةٌ عَلَى‏ عُرُوشِهَا وَبِئْرٍ مُّعَطَّلَةٍ وَقَصْرٍ مَّشِيدٍ(؛

و چه بسيار شهرها را ـ كه ستم‌كار بودند ـ هلاكشان كرديم و [اينك] آن [شهرها] سقف‌هايش فرو ريخته است، و [چه بسيار] چاه‌هاى متروك و كوشك‌هاى افراشته را.
ظلم در اين آيه، اجتماعي و به معناي تجاوز از حقوق و حدود خود و تعدي به حقوق ديگران است.

امام خميني( با اشاره به اهميت بحث عدالت در اسلام مي‌فرمايد:

اسلام خدايش عادل است، پيغمبرش هم عادل است و معصوم، امامش هم عادل و معصوم است، قاضي‌اش هم معتبر است كه عادل باشد. فقيه‌اش هم معتبر است كه عادل باشد، شاهد طلاقش هم معتبر است كه عادل باشد، امام جمعه‌اش هم بايد عادل باشد. از ذات مقدس كبريا گرفته تا آخر، زمام‌دار بايد عادل باشد و ولات آن هم بايد عادل باشد.

ايشان تفاوت مهم بينش‌هاي سرمايه‌داري و كمونيستی را با اسلام، در بحث عدالت مي‌داند:

اسلام نه با سرمايه‌داري ظالمانه و بي‌حساب و محروم‌كنندة توده‌هاي تحت ستم و مظلوم موافق است، بلكه آن را به طور جدي در كتاب و سنت محكوم مي‌كند و مخالف عدالت اجتماعي مي‌داند ... و نه با رژيمي مانند كمونيسم و ماركسيسم و لنينيسم ...، بلكه اسلام يك رژيم معتدل است با شناخت مالكيت و احترام آن به نحو محدود در پيدا شدن مالكيت و مصرف كه اگر به حق به آن عمل شود، چرخ‌هاي اقتصاد سالم به راه مي‌افتد و عدالت اجتماعي كه لازمه يك رژيم سالم است تحقق مي‌يابد.

نخست گمان می‌رود كه برپايي عدالت و نابودي ظلم و ستم و برچيدن بساط ستم‌گران، کاری ناممكن باشد؛ گويي زمين به آه و ناله مظلومان و جهان به تحمل وجود شوم ظالمان خو کرده است و فريادرسي وجود ندارد و گویی زمین هيچ‌گاه از وجود ستم‌گران تهی نمی‌شود. ظالم بسان درخت هرز و پليدي است كه هرچند ريشه‌هاي محكم و پرنفوذش كنده می‌شود، چندين برابر به جاي آنها مي‌رويد و اگر ستم‌گران در دوره‌اي نابود شوند، نسل‌های آنان، گروه‌گروه در دوره‌اي ديگر پدید مي‌آيند و بر زندگي جامعه بشري سايه مي‌افكنند. اما بايد دانست كه خداوند متعال در پايه تقدير حكيمانه‌اش، زندگاني اجتماعي بشر را براساس قانون درگيري حق و باطل و خير و شرّ، ایجاد و بر مبناي همين حكمت عاليه هرچيز را حدّ و مرزي و براي هر عصر و زمان، حتي براي ظلم و بي‌داد سرنوشتي مقدّر کرده است.
 زندگي جمعي در زمين با عدالت به پايان مي‌رسد و ظلم ريشه‌كن خواهد شد.

اسلام، با تأکید بر عدالت و سعادت در اين جهان و آمرزش و رستگاري در جهان آخرت، به سوي اين آرمان بزرگ حركت می‌کند. هدف خلقت، عبادت الهي و اجراي اراده خداوندي و تکلیف‌های شرعي است. در حقيقت، نظام سياسي اسلام بدون عدالت، یعنی منشأ نظم و ثبات، وجود خارجي نمی‌یابد.

ب) قدرت سياسي

قدرت سياسي در هر جامعه‌اي از جايگاه ويژه‌اي برخوردار است. اين نوع از قدرت با توجه به درون واحد سياسي و جامعه جهاني برای حفظ منافع و مصالح كشور و دفع تهديد و تهاجم خارجي به کار می‌رود.

1. تعريف قدرت سياسي

اگر قدرت (power) به معنای برخورداری فرد یا گروهی از امكانات مادي و معنوي برای فرمان‌پذیر کردن فرد يا گروه ديگري باشد،
 قدرت سياسي را قدرتي در جامعه‌ای سياسي و سازمان‌يافته باید دانست که براي اداره امور مملكت مانند قانون‌گذاري و اجرای درست تصميم‌ها به کار می‌رود و چنين قدرتي براي حفظ منافع و مصالح كشور در ارتباط‌های بين‌المللي و برای رفع تهديدها و تهاجم‌های خارجي ضروري است.

2. ويژگي‌هاي قدرت سياسي

ویژگی‌های قدرت سياسي را چنین می‌توان برشمرد:

تنها قدرت‌داران حق اعمال زور در جامعه سياسي دارند؛

برتری بر همه قدرت‌ها و محدودکنندگی آنها؛

لازم‌الاجرا بودن فرمان‌هاي آن نزد همه قشرها، اركان و سازمان‌هاي جامعه؛

برخورداری از مقام تصمیم‌سازی در روند تصميم‌گيري جامعه؛

بهره‌مندی از امکان استفاده از زور؛ یعنی آخرين وسيله ناگزیر و کارگشا بر پایه اصول و قاعده در فرآیند قدرت سیاسی.

3. عناصر و اركان قدرت سياسي

شکل واقعی قدرت سياسي در هر نظام حكومتي بر مبناي ايمان مذهبي، قانون و اجبار استوار می‌شود و توان به کارگیری آن از این سه ركن سرچشمه مي‌گيرد:

یکم. ايمان مذهبي
مقصود از ايمان مذهبي، باور و پذيرش بی‌تردید اصولي است كه مسئولیت را در فرد پدید می‌آورند و نفس او را به نظارت بر خود وامی‌دارند تا آگاهانه و از روي قصد و اراده، اصول و قوانين جامعه را محترم بشمارد و در اجراي آنها بكوشد. انسان تنها در چنين صورتي بدون هیچ زور و اجباري تكاليف اجتماعي‌اش را ادا می‌کند. بنابراين، ايمان نيرومندترين عنصر قدرت سياسي و پایه این قدرت بر ايمان مذهبي مردم استوار است. البته رعايت قوانين اجتماعي در جوامعي كه دين و مذهب، اندکی در آنها تأثیر می‌گذارد، از ايمان سياسي مردم آن جوامع سرچشمه مي‌گيرد. البته او تا زماني كه به منافع فردي‌اش آسیب نرسد، قوانين را زير پا نمی‌گذارد.

دوم. قانون
قانون، مبيّن، مفسّر و نشان‌دهنده جايگاه افراد در جامعه و يكي از راه‌کار‌هاي ضروري براي ايجاد نظم است؛ زیرا قانون کسی را در جای رهبري مي‌نشاند و از ديگري مي‌خواهد كه از او پيروي کند. قانون با توجه به منشأ آن در جامعه سياسي به دسته‌هاي زير تقسيم مي‌شود:

1. قانون سنتي که تنها از عرف و عادت جوامع سنتی سرچشمه می‌گیرد؛

2. قانون مذهبي که خداوند آن را نازل می‌کند و بشر به علت داشتن ايمان مذهبي به آن پاي‌بند می‌شود؛
3. قانون عقلايي که با ضعیف شدن باور انسان به سنت و کم‌میلی او به مذهب پدید می‌آید.

سوم. به كارگيري اجبار و زور
اين شيوه، يكي از اركان قدرت سياسي است كه به طور معمول رژيم‌هاي سياسي براي فرمان‌پذیر کردن شهروندان، از آن بهره مي‌گيرند. تبعيت مردم از فرمان‌روايان در نظام‌های خودکامه (دیکتاتوری) به همین دلیل صورت می‌پذیرد، اما اطاعت مردم از حكومت در نظام‌هاي مردمي از اقتدار حاکمان سرچشمه مي‌گيرد.

4. رابطة قدرت سياسي و اقتدار

منظور از اقتدار، همان قدرتِ نهادينه و وابسته به مشروعیت نظام است كه برپايه زور و مجازات بدنی، استوار نيست. هر اندازه که حكومت از اقتدار بيشتري برخوردار باشد، از قدرت سياسي فراوان‌تري بهره‌مند می‌شود. بنابراين، اقتدار همان به كارگيري قدرت مشروع است
 و آن‌گاه تحقق می‌یابد كه فرمان‌روا و فرمان‌بر هدف مشتركی داشته باشند. جامعه سالم نیز در اين صورت به ‌وجود مي‌آيد و اگر رهبر و مردم در شعار و عمل يك‌دل نباشند، آن جامعه شكست خواهد خورد.

فرمان‌روايي را مقتدر گويند كه در مسير مطلوب و پذيرفته جامعه حركت مي‌كند. اقتدار فرمان‌روايان در نظام‌های الهی بر مبناي آموزش‌هاي ديني استوار است و اين ویژگی در رستگاري امت، بسیار تأثیر می‌گذارد.

اقتدار ویژگی‌هایی دارد:
یکم. مشروعيت
اطاعت فرمان‌بران از فرمان‌روايان، از مشروعيت حكم‌رانان سرچشمه می‌گیرد.

دوم. قانون
فرمان‌روايان براي فرمان دادن به ديگران از توانایی قانونی برخوردارند.

سوم. مكمل قدرت
اقتدار، نه همان قدرت، كه مكمل آن يعني ابزاري قدرت‌آفرین است.

چهارم. عقلايي بودن
اساس اقتدار بر عقل و منطق استوار است. انسان مقتدر براي اعمال قدرت خود، از استدلال عقلي و منطقي سود می‌جوید.

پنجم. تعهد
داشتن حسّ تعهد و مسئوليت‌پذیری، از دیگر ويژگي‌هاي نظامی مقتدر است.

ج) مشروعيت

كوشش اصلي هر نظام سياسي در پایدار ساختن حكومت و دراز کردن عمر آن است. حكومت‌ها تنها با پشتیبانی انبوه مردم از آنها مي‌توانند به اين هدف دست یابند؛ زيرا اگر اعمال قدرت سياسي از بالا به پايين باشد، ماندگاري نظام‌هاي سياسي از پذيرش پاييني‌ها سرچشمه می‌گیرد. حيات نظام سياسي، مرهون اعتنا به حمايت دائمي كساني است كه بر آنها فرمان می‌راند.

سخن مشهور كنفوسيوس (479-551 پیش از میلاد) در اين‌باره اهميت این بحث را روشن‌تر می‌كند.

حكومت صالح بايد داراي سه هدف اساسي باشد: تداركات شايسته؛ ارتش نيرومند؛ جلب اعتماد مردم. اگر لازم افتد كه يكي از اين سه فدا شود، آسان‌تر از همه ارتش را مي‌توان رها كرد، سپس تدارك خواربار را. مرگ همواره روزي آدمي بوده است. اعتماد خلق را هرگز. اگر خلق بي اعتماد شود، حكومت بر آن محال مي‌گردد.

خواجه نصيرالدين طوسي نيز به از دست ندادن اعتماد مردم اشاره می‌کند:

تدبير دولت به دو چيز بود: يكي تألف اوليا و ديگري تنازع اعدا... و بر پادشاه واجب بود كه در حال رعيت نظر كند و بر حفظ قوانين معدلت توفّر نمايد؛ چه قوام مملكت به معدلت بود.

1. تعريف مشروعيت

مشروعيت معادل «Legitimacy» غربیان است و وقتي درباره قدرت سياسي به کار می‌رود، مفهومي اصطلاحي دارد كه نبايد آن را با معناي لغوي و واژه‌هاي هم‌خانواده‌اش مانند «مشروع» و «متشرع» ـ گرفته شده از شرع به معناي دين ـ هم‌سان دانست. بنابراين، معناي لغوي اين واژه در مباحث سياسي، با پذيرش عام و قانوني بودن مترادف است.
 مشروعيت در اين‌جا، در معنای حق حاكميت داشتن کسی و قدرت داشتن او برای حكومت و موظف بودن مردم به اطاعت از او به کار می‌رود.

مشروعيت، گونه‌ای از رابطه رهبران سياسي با افراد فرمان‌پذیر است. اين رابطه را همان قدرت پنهاني موجود در جامعه سیاسی پدید می‌آورد و فرمان‌بران بدون هیچ فشاري به فرمان‌بري تن مي‌دهند. بنابراين، اگر آحاد مردم جامعه، توجيه رهبران سياسي را براي حكم‌راني خود، از دید اخلاقي درست و مناسب بدانند، مشروع‌سازي قدرت صورت مي‌پذيرد.

2. ضرورت مشروع‌سازي قدرت

يكي از افعال سياسي رهبران در درازنای تاریخ، مشروع‌سازي قدرت سياسي بوده است که دو نظر درباره‌اش وجود دارد:

الف) اجبار
رهبران برپایه اين ديدگاه همواره با اعمال قدرت، در كسب اختيار مشروع توفیق می‌یابند؛ يعني قدرت زورمدار، به خودي خود باعث مشروعيت رهبران مي‌شود. اين ديدگاه به اين اصل باور دارد كه رهبران، نخست قدرت را با كودتا، شورش و...، باید به دست گيرند و فرمان‌پذیری نیز پس از آن تحقق خواهد یافت.
قدرت در اين بينش، برآمده از اجبار مادي هم‌راه با زور، اسلحه سرد و گرم، پليس، دادگاه، شكنجه و زندان است و معناي حقيقت جز با سلطه بر زيردستان امكان‌پذير نيست؛ زيرا «الحق لمن غلب».
 دنيا به جنگلي می‌ماند كه در آن با زبان زور بهتر می‌توان سخن گفت. حكومت‌ها، بعد از كسب قدرت به آرامی با ايجاد دستگاه‌هاي منظم قضايي و امنيتي بر مشروعيت خود می‌توانند بيفزايند. انسان در اين ديدگاه موجودي پرخاش‌گر و زير سلطه انگيزه‌هاي حيواني است و تنها زور و اجبار او را به اطاعت کردن وامي‌دارد.

ب) پذيرش
پیروان اين ديدگاه برآنند که قدرت از اطاعت کردن سرچشمه می‌گیرد؛ پس نخست پذیرش را در جامعه باید ايجاد كرد، آن‌گاه قدرت شكل خواهد گرفت. حكومت‌ها بايد قدرت خود را به گونه‌اي بر جامعه اعمال كنند كه مردم با آرامش خاطر و خرسندی و داوطلبانه از آنها پیروی کنند. بی‌گمان، سرچشمه اين نوع از پذيرش قدرت، باور اجتماع است. بنابراين، نخست بايد باورسازي كرد تا مشروعيت قدرت به ‌وجود آيد.

اين بينش مي‌گويد: صلح‌طلبي، عدالت‌خواهي و آزادمنشي در این دیدگاه، در ذات انسان‌ها نهفته و آرمان (ايده‌آل) آن است كه فشار، زور، تهديد، ارعاب و اعمال قدرت براي پیروی از قوانين ناظر بر روابط افراد جوامع بشر وجود نداشته باشد و انسان‌ها آگاهانه؛ یعنی با توجه به ضرورت‌ها و وجوب حفظ اساس جامعه، به محدوديت‌هاي برآمده از قواعد مشخصي تن دهند. البته نمي‌توان انكار کرد كه رفتار و كردار و انحراف‌هاي فردي و گروهي برآمده از گرايش‌ها و انگيزه‌‌هاي نامعقول انسان‌ها، با قدرتی بازدارنده باید هدايت شود. هنگامی كه آنان به آرامی رعايت قوانين و مقررات را با منافع خود منطبق ببینند، استفاده از ابزارهای سركوب‌كننده، غايت وجودی‌اش را از دست مي‌دهد و جامعه به صورت خودبسا و خودگردان اداره مي‌شود.

3. ابزارهاي مشروع‌سازي قدرت سياسي

مشروع‌سازي قدرت سياسي را در جامعه، با دو ابزار تعليم و تربيت و تبليغات می‌توان سامان داد:

یکم. تعليم و تربيت
اين كار كه امروزه در قالب آموزش و پرورش در جامعه اعمال می‌شود، در مشروع‌سازي قدرت سياسي بسیار تأثیر می‌گذارد. اگر دولتي آموزش و پرورش جامعه‌اش را ضبط و مهار نکند، در اصل، در باورسازي جامعه ناتوان می‌ماند؛ زیرا بهترين دوران باورسازي در انسان‌ها، زمان حضور آنان در سامانه آموزش و پرورش است. آنان در اين زمان، در اختيار دولتند. هر دولتي می‌کوشد که متوني مطابق با باورهاي نظام سياسي به نونهالان بياموزد. البته مشروع‌سازي قدرت سياسي به آرامی فراچنگ مي‌آيد.

دوم. تبليغات
تأثیرگذاری تبليغات در جهت دادن به باورهاي اجتماعي، پدیده‌ای بديهي است. راديو، تلويزيون و مطبوعات هر كشوری به مشروع‌سازي قدرت سياسي بسیار می‌توانند كمك کنند. قدرت‌هاي استكباري همواره از اين ابزار برای توجيه سياست‌هاي ظالمانه خود به ناحق بهره مي‌گيرند و هر جنايتي را با شيوه‌هاي تبليغي دروغين خود توجيه مي‌كنند.

4. پی‌آمدهای مشروع‌سازي قدرت سياسي

اگر قدرت سیاسی جامعه‌اي مشروع شود، افزون بر پیدایی ثبات در جامعه، رشد سياسي آن، نیرو خواهد گرفت، تحولات چشم‌گيري روی خواهد داد و تصمیم‌گیری رهبران سياسي در صورت نياز امکان‌پذیر خواهد شد. بنابراين، رژيم‌هاي استوار بر بنیاد مشروعيت، متعادل و باثبات‌تر می‌نمایند از وقوع شورش‌هاي اجتماعي در آنها پيش‌گيري مي‌شود.

هم‌چنین در صورت مشروع بودن حكومت،‌ نيازي به هزينه‌های فراوان براي خريد تجهيزات نظامي به انگیزه مبارزه با مردم نيست و نيروهاي نظامي در زمان صلح مي‌توانند به سازندگي كشور كمك کنند. مردم نيز چون نظام سياسي را از خود مي‌دانند، كار كردن در چنين نظامي را كار كردن براي خود مي‌پندارند.

ج) رابطه قدرت سياسي، عدالت و مشروعيت

بي‌گمان، روابط افراد و گروه‌ها، قوانين و مقررات جامعه و نهادهاي اجتماعي با یک‌دیگر عادلانه باید باشد. مقررات و الزامات اجتماعي، آن‌گاه از مشروعيت برخودارند كه يا با عدالت اجتماعي منطبق باشند يا براساس آن به ‌وجود آيند و بر مبناي آن نيز اجرا شوند. مسئله قسط و عدل، همواره از مهم‌ترين آرمان‌هاي انسان‌ها در درازنای تاريخ بوده و از موضوعاتي به شمار رفته است كه اديان الهي و متفکران علوم انساني، به آن توجه کرده‌اند. گرايش به عدل و عدالت‌خواهي نه تنها خواسته و نياز آدمي، كه شأني از شئون فطري و عقلي اوست و انسانيتش بدون آن معنایی ندارد. پس قدرت سياسي، آن‌گاه داوم و مشروعيت مي‌يابد كه بر محور عدالت باشد.

هيچ چيزي مانند عدالت از دولت‌ها محافظت نمي‌كند؛ یعنی عدل سپر محكمي است كه رعايت آن موجب داوم قدرت و اقتدار نظام سياسي می‌شود و مهم‌ترين و فراگيرترين اثر آن، در سازندگي و اصلاح جامعه رخ می‌نماید؛ عدل سبب انتظام یافتن کار مردم و جامعه است و هيچ چيز به اندازه عدالت نمي‌تواند مردم را اصلاح كند. اجراي عدالت مخالفت‌ها را از میان مي‌برد و بر دوستي و محبت می‌افزاید و افزايش محبت و وفاداري مردم به نظام، تفرقه و ناامني و بي‌ثباتي به وحدت عمومي، امنيت و ثبات واقعي بدل خواهد شد.

سخن گفتن از عدالت، بدون بحث از قدرت سياسي و مشروعيت بي‌معنا يا كم‌معناست؛ زيرا عدالت بنياد يا جزء تجزيه‌ناپذير قدرت به شمار می‌رود. هر قدرتي كه به تشكيل نظام سياسي دست مي‌زند از آن هنگام كه پا مي‌گيرد، با پرسش عدالت روبه‌روست. از اين‌رو، ناچار خود را با عدالت باید سازگار کند. اگر عدالت در جامعه اجرا نشود، ظلم و ستم جاي آن را خواهد گرفت و جز آوارگي و بدبختي و خشونت چيزي به دنبال نخواهد داشت. علي( در این‌باره به يكي از واليان خود چنین سفارش مي‌فرمايد:

كار به عدالت كن و از ستم و بي‌داد بپرهيز كه ستم، رعيت را به آوارگي وادارد و بي‌دادگري شمشير در ميان آورد.

ميان قدرت سياسي و عدالت، پيوندی ناگسستني وجود دارد؛ زيرا اگر قدرت سياسي از عدالت دور بماند، بر حق نيست و مشروعيت خود را از دست خواهد داد. یکی از تفاوت‌هاي مهم قدرت مشروع با ظلم، پدید آمدنش تنها بر پایه عدالت است. ظلم و ستم بر بنیاد عدالت استوار نيست و به عدل عمل نمي‌كند. بنابراين، عدالت براي قدرت و قدرت براي عدالت لازم است. عدالت از آن‌رو كه بنياد و ارزش جامعه به شمار می‌آید، در جایگاهی برتر از قدرت مي‌ايستد و از آن‌رو كه براي اجرا به قدرت نياز دارد، با آن هم‌راه است.

سعادت در انديشه سياسي اسلام، آرمان آدمي شمرده می‌شود و بنابراین، قدرت سياسي در خدمت اين آرمان بايد باشد. چنين قدرت براي دست‌يابي به سعادت، نباید روابطي ناعادلانه در جامعه برقرار سازد؛ زيرا قدرت مشروع در اين صورت، به غلبه و سلطه و پدیده‌ای خلاف مصلحت انسان بدل مي‌شود و مشروعيت خود را از دست مي‌دهد.

ظلم و ستم در واقع همان قدرت برهنه و فاقد حق و مشروعيت و صفات قانوني است كه تنها راه پایداری خود را اعمال قهر، غلبه و خشونت بر ديگران مي‌داند. قدرت سياسي تنها هم‌راه با مشروعیت پایدار می‌ماند؛ مشروعيتي كه دربردارنده مفاهيم حق داشتن، قانوني بودن و پذیرش عمومي است و همگان به آن راضي‌اند. دولت‌ها همواره مشروع‌سازي قدرت سياسي را پی می‌گیرند. بنابراین، روی آوردنشان به عدالت و اجراي آن داوم حكم‌راني را امكان‌پذير می‌کند. قدرت و اقتدار قدرت سياسي به هم وابسته و با هم در ارتباطند. نمودار زير گوياي اين وابستگي است:

قدرت سياسي ( عدالت ( مشروعيت

د) عدالت مهدوي

شيعه اثناعشري، نخستين امام معصوم را علي( و آخرين امام را مهدي منتظر( مي‌داند كه در سال 225 هجري قمري در سامرا ديده به جهان گشود. آن‌گاه خداوند عمر او را دراز گردانيد و وي را از ديده‌ها پنهان ساخت تا روزي به وعده‌اش عمل کند و آن بزرگوار را ظاهر و به پیشوایی آن امام صالحان، آيين اسلام را بر همه اديان غالب و پيروز گرداند و جهان را از عدل و داد پر سازد.
 اسلام با ظهور او جهان‌گير و حق و عدالت بر پهنه گيتي گسترده و بشر از قيد و بندهاي اسارت و بندگي غيرخدا، رها و اصل توحيد، مساوات، آزادي و برادري اسلامي رايج خواهد شد.

همه انسان‌هاي مظلوم و ستم‌دیده در انتظار چنان روزي‌اند؛ روزي كه پايان همه دردها، نابساماني‌ها و انحراف‌هاست و هر عقده‌اي به دست منجي بشر گشوده خواهد شد؛ روزگاري كه همه در پيشگاه قانون برابرند و قانون انساني و حق‌گرا، حاکم می‌شود. روزگار گرسنگي سپري خواهد شد و انسان گرسنه و ستم‌كشيده فرصتي خواهد يافت تا فارغ از فكر معاش، به کمال روح و كسب مفاهيم پر از عدل و داد بپردازد. مستضعفان در عصر او از قيد و زنجير اسارت آزاد و جنگ‌ها پایان می‌یابد و صلح و آرامش و عمران و آبادي جاي آنها را مي‌گيرد.

به راستي مسلمانان و همه ملت‌های ستم‌دیده در روزگاري كه قدرت‌های استكبار جهاني به‌ ويژه امريكا می‌خواهند با غارت ثروت مردم دنيا، حريفان‌شان را از پاي درآورند و بر آنها ظلم و ستم روا دارند، در انتظار روزي به سر مي‌برند كه فقر و بدبختي و جهل و ناداني از سراسر جهان ريشه‌كن و بينش و بصيرت جامعه كامل شود و افراد صالح و رشيد و دادگر زمام‌دار امور باشند و اختلافات جغرافيايي، نژادي و سياسي و ديني از میان برود. همه مسلمانان برآنند که ظهور حضرت صاحب(، خير و سعادت، آزادي و برابري، رفاه و ترقي، عدالت و نيك‌بختي را براي همه افراد بشر به ارمغان خواهد آورد.

	خورشيد عدلش چون دهد نيرو به عالم در ظهور

	

	
	عالم سراسر زنده هم‌چون روضة رضوان شود


	دنيا گلستان مي‌شود، لطفش به عالم مي‌رسد

	

	
	سرتاسر عالم همه گر بي سر و سامان شود


	در سايه عدلش همه آسوده و بي‌واهمه

	

	
	افعيّ و مار و اژد‌ها هم‌بازي طفلان شود


	عدلي چنان گستردگي، ديگر نشايد مرغكي

	

	
	در لانة خود ناگهان خوراك صيّادان شود


	عالم نديدست اين چنين عدلي به عمرش، گرگ و ميش

	

	
	با هم بنوشند و خورند و وارد بستان شود




پيامبر گرامي( نیز به آمدن چنين فردي نوید داده است:

اُبشّركم بالمهديّ، رجل من قريش (من عترتي) يبعث في اُمّتي علی اختلاف من الناس و زلازل فيملأ الأرض قسطاً كما ملئت جوراً و ظلماً و يرضی عنه ساكن السماء و ساكن الأرض يقسّم المال صحاحاً فقال له رجل ما صحاحاً قال بالسويّة بين الناس و يملأ قلوب اُمّة محمّد غنی و يسعهم عدله حتّی أنّه يأمر منادياً فينادي من له حاجة إليّ فما يأتيه أحد إلاّ رجل و واحد يأتيه فيسأله فيقول إئت السّادن حتّی يعطيك؛

بشارت دهم به شما مردي از خاندانم كه نام او مهدي است، در ميان امت من برانگيخته مي‌شود؛ در حالي كه اختلاف فوق‌العاده‌اي در ميان مردم به وجود آمده و اركان اجتماع متزلزل است. او (مهدي من) جهان را پر از عدل و داد مي‌كند بعد از اين‌كه پر از ظلم و جور شده باشد. در سايه حكومت عدل‌پرورش، اهل آسمان‌ها و ساكنان زميني راضي و خوش‌حال هستند، اموال بيت‌المال را بالسويه تقسيم مي‌كند. قلب‌هاي امت من پر از بي‌نيازي خواهد بود و عدل حكومتش سرتاسر دنيا را خواهد گرفت و عدالت، چندان گسترش مي‌يابد كه منادي از طرف آن حضرت ندا مي‌دهد كه هركس نيازي دارد به سوي ما بيايد تا احتياج او تأمين شود. فقط يك نفر مراجعه مي‌كند، پس از او درخواست مي‌كند مي‌فرمايد: پيش خادم و پرده‌دار برو تا به تو بدهد.

چنان‌كه از اين روايت برمي‌آيد، آن حضرت، زمانی ظهور مي‌كند كه كره زمين پر از جور و ظلم شده و ستم در دنيا گسترش یافته باشد. عدل جهاني، در پی ظلم جهاني تحقق می‌یابد و مردم بايد تمناي عدل داشته باشند؛ زیرا مردمي كه ستم نديده‌اند، عدل را تمنا نمي‌كنند.

آتش سوزان برخاسته از لهيب جهان (ويژگي قبل از ظهور)، به آب آرام‌بخش حكومت عدل (ويژگي پس از ظهور) فرومي‌نشيند.
 حضرت هنگامي کارها را به دست مي‌گيرد كه دنيا وارث انبوهي از نابساماني‌ها شده؛ ميليون‌ها معلول و بيمار جسمي و رواني وجود داشته، هاله‌اي از ويراني‌ها بر دنيا سايه افكنده و ناامني همه‌جا را فرا گرفته، شهرها بر اثر جنگ و نبرد، به ويرانه‌اي بدل شده و نابودي در همه‌جا چهره خشن خود را نمايان ساخته باشد. وعده الهي در آن هنگام تحقق پيدا می‌كند:

(وَعَدَ اللَّـهُ الَّذِينَ آمَنُوا مِنكُمْ وَعَمِلُوا الصَّالِحـَاتِ لَيَسْتَخْلِفَنَّهُمْ فِي الْأَرْضِ كَمَا اسْتَخْلَفَ الَّذِينَ مِن قَبْلِهِمْ وَلَيُمَكِّنَنَّ لَهـُمْ دِينَهُمُ الَّذِي ارْتَضَى‏ لَهـُمْ وَلَيُبَدِّلَنَّهُم مِّن بَعْدِ خَوْفِهِمْ أَمْناً(؛

خدا به كسانى از شما كه ايمان آورده و كارهاى شايسته كرده‏اند، وعده داده است كه حتماً آنان را در اين سرزمين جانشين [خود] قرار دهد؛ همان‌گونه كه كسانى را كه پيش از آنان بودند، جانشين [خود] قرار داد و آن دينى را كه برايشان پسنديده است، به سودشان مستقر كند و بيمشان را به ايمنى مبدل گرداند.
ادارة سرزميني به بزرگي دنيا، كار بسیار دشواری است كه تنها با برخورداري از ویژگی رهبري الهي و با وجود كارگزاراني دل‌سوز و معتقد به نظام الهي و حاكميت اسلام امكان می‌پذيرد. آن حضرت كساني را به اداره دنیا مي‌گمارد كه پيشينه مبارزاتي داشته و در تجربه و عمل، پايداري و قاطعيت از خود نشان داده باشند؛ مسئولاني كه با تقواي الهي، کارهای جامعه را برعهده مي‌گيرند و جز در مصالح كشور اسلامي و خشنودي خداوند نمی‌اندیشند. جهاني با چنین كارگزاران، بر دشواري‌ها پيروز مي‌شود و در آبادسازی ويراني‌هاي حكومت‌هاي قبلي توفیق می‌یابد. وضع به گونه‌اي بدل مي‌شود كه زندگان، زنده شدن مردگان را آرزو مي‌كنند.

حكومت حضرت مهدي(، همواره عدالت‌خواهي را مهم می‌شمارد و 
به شدّت، روابط ظالمانه را با مردم نهي و نفي مي‌كند. حضرت صاحب( 
براي پایداری حكومت خود، از قدرت و اقتدار مشروعش سود مي‌جويد و با عوامل بي‌ثباتي و ناامني آشکارا می‌جنگد و از صدور حكم جهاد و قيام دريغ نخواهد كرد.

اعمال صالح و عادلانه نظام سياسي مهدوي به طور مستقيم به واگرايي مردم از حكومت‌ها پایان مي‌دهد و زمينه هم‌گرايي و هم‌راهي مردم را با نظام سياسي فراهم می‌آورد. بنابراین، مهم‌ترين عامل تأمين ثبات سياسي؛ یعنی تعامل مثبت حكومت و مردم پدید می‌آید. افزون بر این، اجراي عدالت باعث تعادل جامعه مي‌شود و اين ویژگی به ثبات و امنيتش به شایستگی كمك مي‌كند؛ زيرا هنگامی که هر چيزي در جاي واقعي و مستحق خود قرار گیرد، تعادل و انتظام به جامعه باز مي‌گردد و پدید آمدن چنين جامعه‌اي، خواسته همه مردم خواهد بود.

با توجه به سخنان پیش‌گفته در بحث رابطه عدالت، قدرت سياسي و مشروعيت، مي‌توان اذعان كرد كه حكومت مهدي( از قدرت‌های مشروع به شمار می‌رود و با زور و خشونت بي‌منطق بيگانه و از اين‌رو، عدالت در پرتو آن، تحقق‌پذیر است. بندهای زیر را از ويژگي‌هاي حكومت امام دوازدهم شيعيان می‌توان برشمرد:

1. عدالت اجتماعي همه جهان را دربر مي‌گيرد؛

2. ستم ريشه‌كن مي‌شود و عمرش پایان می‌یابد؛

3. فقر و تهي‌دستي؛ یعنی مهم‌ترین عامل گناه، در حكومت امام صالحان نیست و همه مردم در بي‌نيازي مالي به سر مي‌برند؛

4. امنيت سراسر جهان را فرا مي‌گيرد؛

5. حكومت و هيئت حاكم عدالت را به طور كامل اجرا مي‌كنند؛

6. آن حضرت بر دل‌ها حکومت خواهد کرد.

حكومتي كه در زمانی كوتاه بر دشواري‌ها چيره می‌شود و نابساماني‌ها را از میان می‌برد و با چيدن گیاه نااميدي از دل‌ها، بذر اميد را در آنها می‌کارد، از پشتيباني مردم برخوردار خواهد شد. نظامي كه آتش جنگ‌ها را خاموش می‌كند و امنيت و آسايش را چنان به جامعه باز می‌گرداند كه حتي حيوانات نیز از آن بهره‌مند می‌شوند، بر دل‌ها فرمان مي‌راند. آرزوي هر انساني اين است كه در چنين حكومتي زندگي كند.

اجرای عدالت مهدوي مراحل زیر را دربر دارد:
1. قانون‌گذاري
خداوند متعال با ارسال پيامبران به ‌ويژه حضرت محمد( قوانيني براي هدايت بشر و تنظيم زندگي فردي و اجتماعي فرستاده است.
2. اجرا
هرگاه بشر به مرحله‌اي از رشد فكري برسد که قوانين الهي را درك کند و آنها را بپذيرد، مجري توان‌مند، دانا و دور از خطایی در ميان مردم باید باشد تا بتواند قانون الهي را با كمال اقتدار در سراسر جهان اجرا کند. ويژگي مهم حضرت صاحب( اين است كه قانون خوب و عالي اسلام را به نیکی تفسير و اجرا خواهد کرد. قانون خوب و عالي، نخست بايد خوب تفسير و پس از آن، خوب اجرا و تنفيذ شود.

هـ) ويژگي حضرت مهدي(
امامي كه مي‌خواهد حكومتی جهاني پدید آورد و عدالت را بگسترد، خود بايد از شروط زير برخوردار باشد:

1. عالم بودن به همه قانون‌ها و احكام

كسي كه مي‌خواهد عدالت را در سراسر جهان جاري كند، بايد به قوانين خداوند ـ متعال ـ آشنا و از اوضاع و احوال آحاد مردم در سراسر گيتي مطلع باشد. اسلام چنين فردی را مهدي( خوانده است.

2. داشتن قدرت برتر

دادگر جهاني بايد از قدرت روحي و فنی و سیاست زمام‌داراي برخوردار باشد تا بتواند جلوي نزاع‌ها و جنگ‌ها و بي‌عدالتي‌هاي جهاني را بگيرد، قدرت‌مندترين جنايت‌كاران را سركوب كند و مساوات را در ميان همه مردم به ‌وجود آورد. از این‌رو، شيعه قدرت برتر امام دوازدهم را برگرفته از قدرت بی‌پایان حضرت باري تعالي و آن حضرت را به قدرت خداي قادر متعال متصل مي‌داند.

3. دور بودن از هر خطا و لغزش

كسي كه مي‌خواهد قوانين الهي را اجرا كند، از هوا و هوس‌هاي نفساني، به دور و از دامني پاك و اعمالی صالح و معصوم از گناه برخوردار باید باشد. بنابراين، منجي بشر در آخرالزمان، بی‌گمان از گناه، خطا و لغزش به دور است.

عدالت با حضور چنين امامي در سراسر جهان گسترش خواهد يافت؛ چنان‌كه تنها اسمي از ستم خواهد ماند و از این‌رو، صلح و اتحاد عمومي در ميان همه افراد بشر پديد خواهد آمد و همه انسان‌ها با نظر محبت و برادري به يك‌ديگر نگاه خواهند کرد. همه سرزمین‌ها حكم یک‌سانی خواهند داشت و نوع انسان، به یک خاندان و دودمان بدل خواهد شد و نور محبت و صفا، بر در و ديوار جهان خواهد درخشيد.

دامنه اين صلح و اتحاد عمومي حتي عالم حيوانات را نيز دربر می‌گیرد؛ چنان‌كه گرگ و ميش و شير و گاو در يك چراگاه مي‌چرند و از يك چشمه آب مي‌نوشند و كبك و شاهين و باز در يك آسمان به پرواز درمي‌آيند.

روشن است که چنين آرزويي، با وجود جامعه‌اي مطيع و فرمان‌بردار و آماده پذيرش حق و عدالت برای خود و ديگران و با وجود برنامه‌اي درست و الهي و رهبري معصوم تحقق می‌پذیرد؛ زیرا با نبود هريك از اين سه ركن مهم، اجرای عدالت مطلقه در جامعه بشري ميسر نخواهد بود. از این‌روست که همه انسان‌ها در انتظار مصلحی جهاني و برنامه‌اي درست، روزشماري مي‌كنند. مسلمانان آن مصلح را مهدي موعود( و از فرزندان رسول گرامي اسلام( و شيعيان او را دوازدهمين امام معصوم و فرزند امام حسن عسكري( مي‌دانند كه با ظهورش جهان را از عدل و داد پر مي‌كند.

نتيجه

نویسنده در اين مقاله، برای پاسخ گفتن به چیستی رابطه عدالت مهدوي، قدرت سياسي و مشروعيت، با عرضه مباحثي درباره عدالت، قدرت سياسي 
و مشروعيت، رابطه آنها را با یک‌دیگر برمی‌رسد و در پايان از عدالت مهدوي سخن می‌گوید. نظام سياسي حضرت صاحب( براي رساندن جامعه به سعادت معنوي و مادي، بر محور عدالت حركت مي‌كند؛ يعني در آن زمان عدالت، نگهبان قدرت سياسي و قدرت سياسي براي ماندگاري و مشروعيت خود، پاس‌دار عدالت به شمار مي‌آيد. خوش‌رفتاری و مدارا با مردم و مبارزه با عوامل بي‌ثباتي و ناامني در چنين نظامي كه خواسته همه ستم‌ديدگان است، مهم‌ترین مسئله شمرده می‌شود. عدالت از آسمان انتزاعيات به زمين عمل فرود خواهد آمد و مشروعيت قدرت سياسي را قانوني خواهد ساخت و با دفع هر ظلم و ستمی، زمینه مشاركت را در عرصه‌هاي سياسي، اقتصادي، فرهنگي و اجتماعي فراهم خواهد آورد. قدرت و منصب‌های سياسي با توجه به شايستگي و كارآمدي افراد توزیع خواهند شد و هركس به اندازه لياقت و توانايي‌اش در کارهای سياسي ـ اجتماعي شرکت خواهد کرد. زمينه تحقق توان‌مندي‌ها و استعدادهاي مردم نیز با توجه به تلاش آنان و پس از نفی خودکامگی فراهم می‌آید و سرانجام اراده خداوندي محقق خواهد شد:
(وَنُرِيدُ أَن نَّمُنَّ عَلَى الَّذِينَ اسْتُضْعِفُوا فِي الْأَرْضِ وَنَجْعَلَهُمْ أَئِمَّةً وَنَجْعَلَهُمُ الْوَارِثِينَ(؛

و خواستيم بر كسانى كه در آن سرزمين فرودست شده بودند منّت نهيم و آنان را پيشوايان [مردم] گردانيم، و ايشان را وارث [زمين] كنيم.
پي‌نوشت‌ها

انقلاب اسلامي و نقش مهدويت و انتظار در اميد و بيداري ملت‌ها
نفيسه فاضلي‌نيا(
چكيده
در انديشة مهدويت، لازمة انتظار ايجاد زمينة ظهور و انجام دادن اصلاحات سياسي اجتماعي و آماده کردن جامعه براي پذيرش انقلاب جهاني امام منتظر( است. در ذات مفهوم انتظار به معناي شيعي آن، تعهداتي نهفته است که پيروان را به پاي‌بندي و تلاش در راه اجراي آن مقيد مي‌سازد. به عبارت ديگر، گفتمان مهدويت شيعي، مأموريت‌هاي خاصي براي پيروان خود مشخص مي‌کند که تلاش براي تحقّق آنها، بخش مهمي از وظايف منتظران را تشکيل مي‌دهد.

در اين ميان، انقلاب اسلامي ايران، بهترين الگوي انتظار را در اختيار جوامع بشري قرار داد؛ جوامعي که بر اثر گسترش بي‌رويه ظلم و فساد گرفتار خلأ عظيمي هستند. اين جوامع دچار نوعي سرخوردگي و حسّ تنفّر به همة مکاتب پوچ بشري و وعده‌هاي پوشالي آنها براي زندگي سعادت‌مندانه شده‌اند. انقلاب اسلامي، جوامع بشري را به سمت اين اميد در آينده سوق داد که با بهره‌گيري از کارکردهاي مثبت انتظار، زمينه براي پذيرش مصلح جهاني و برقراري عدالت جهاني تحقّق خواهد يافت.

اين نوشتار با بيان ويژگي‌هاي انتظار شيعي، نقش اين آموزه را در انقلاب اسلامي و تأثير آن در بيداري و اميد ملّت‌ها بررسي مي‌كند.

واژگان کليدي
شيعه، مهدويت، انتظار، انقلاب اسلامي، جنبش.
مقدمه

هرچند «لزوم اميدواري و دوري از نااميدي» اصلي کلي و پذيرفتني است، آرماني اصيل، حقيقي و دست‌يافتني بايد باشد که بدان دل بتوان بست و اميد ورزيد. به عبارتي تا متعلّق اميد، امري حقيقي و غيرموهوم نباشد، اميدي ريشه‌دار و اعتمادآفرين در دل فرد يا جامعه جوانه نمي‌زند و تا دريچه‌اي به سوي نور در دل تاريک ملّت يافت نشود، لزوم اميدوار بودن، نور اميد را به جان وي برنمي‌تابد. توجّه به اين امر زماني اهميّت دارد که بدانيم عموم انسان‌ها که فطرت تکامل‌جو و کمال‌طلبشان آنان را از وضع نامطلوب کنوني حاکم بر جوامع بشري گريزان ساخته، به نيک‌شهري مي‌انديشند که بستر مناسبي را براي شکوفايي گرايش‌هاي عميق فطري آدمي و رشد فضايل ناب انساني فراهم سازد. بر اين اساس، آرمان تشکيل حکومتي عدل‌پرور و فضيلت‌گستر و تحقّق جامعه‌اي شرافت‌پرور و حق‌محور، انديشه‌ورزان زيادي را بر آن داشت که به طرّاحي مدل آن شهر طلايي و ايده‌آل بپردازند و جامعة بشري را بدان بشارت دهند يا براي رسيدن به آن تشويق کنند، چنان‌که افلاطون نقشة «اتوپيا» را تهيه کرد، ابونصر فارابي تابلوي «مدينة فاضله» را ترسيم نمود، توماس کامپانلا ماکت «شهر آفتاب» را طرّاحي کرد، تاس مور «بهشت زميني» را نويد داد و مارکس «جامعه بي‌طبقه» را وعده‌گاه آخرين منزل تاريخ دانست و در اين اواخر هم نظراتي چون نظرية پايان تاريخ فوکوياما، «موج سوم» آلوين تافلر و نظرية «برخورد تمدّن‌ها» از هانتينگتون مطرح شدند.

هريک از اين متفکّران براساس نظام ارزشي مورد نظرشان به توصيف آرمان‌شهر و وضعيت ايده‌آل پرداخته‌اند، ولي نکته مهم آن است که هيچ‌يک از اينها، راه‌کارهاي عملي و تضمين شده براي برون‌رفت از حالت نابه‌سامان مستقر و رسيدن به وضعيت مطلوب ارائه نکرده‌اند؛ زيرا لازمه ايجاد حکومت و جامعه قسط‌پرور و حق‌محور برچيدن بساط ظلم‌هاي رسمي و غيررسمي و حق‌کشي‌هاي قانوني و غيرقانوني است؛ يعني درگير شدن با همه موجوديت و منافع ظالمان و قدرت‌پرستان و نبردي تمام‌عيار با جبهه استکبار جهاني و ستيز با قدرت اهريمني نظام سلطة بين‌المللي.

با نگاه به شرايط كنوني كه در اسكان پيروزي كامل بر جبهه باطل وجود ندارد، با کدام نيرو مي‌توان معادلة توازن قواي کنوني را که به نفع جبهة باطل است، برهم زد و آن را از دل جامعة بشري ريشه‌كن كرد؟ چگونه مي‌توان اميدي ريشه‌دار و توان‌بخش براي جوامع خسته بشري ايجاد کرد؟

مهدويت شيعي با آموزه‌هاي بسترسازي هم‌چون آموزه «انتظار» بهتر از هر آيين و سنّت ديگري، اميد پربرکت و سازنده، ايمان‌زا، جهت‌بخش، آرمان‌ساز، شورآور و مجاهدپرور را ايجاد مي‌کند و انقلاب اسلامي ايران نيز که در پرتو گفتمان مهدويت شيعي شکل گرفته، نه به منزلة حرکتي سياسي بلکه حكايت‌كنندة تمدّن و تفکّري رهايي‌بخش براي انسان معاصر به منزلة بهترين الگوي انتظار در جهت‌دهي به زندگي انسان‌ها عرضه مي‌شود.

عموميت انتظار

براساس تعاليم همة مکاتب آسماني، «انتظار» در همة انسان‌ها وجود دارد و زمينة آن در همة جوامع بشري از متمدّن و غيرمتمدّن به چشم مي‌خورد، چنان‌که برخي معتقدند مسئلة انتظار از محدودة دين فراتر رفته و روي‌کردهاي غيرديني نظير مارکسيسم را نيز شامل مي‌شود. برتراند راسل مي‌گويد:

انتظار تنها به اديان تعلق ندارد، بلکه مکاتب و مذاهب نيز ظهور نجات‌بخشي که عدل را بگستراند و عدالت را تحقّق بخشد، انتظار مي‌کشند.

از سويي، مسئله انتظار در اديان، پيش از اسلام هم مطرح بوده، چنان‌که در عهد قديم از کتاب مقدس آمده است:

از وجود اشرار و ظالمان دل‌تنگ مباش که به زودي ريشة ظالمان بريده خواهد شد و منتظران عدل الهي زمين را به ميراث برند و آنان که لعنت شده‌اند پراکنده شوند و صالحان از مردم همان کساني‌اند که زمين را به ميراث برند و تا فرجام حيات جهان در آن زندگي کنند.

در آموزه‌هاي دين اسلام هم اميد به آينده و انتظار فرج به دو معناي عام و خاص به کار رفته است:

در معناي عام، مکتب اسلام تلاش کرده از يک‌سو با فضيلت بخشيدن به انتظار، گشايش و اميد به آينده و از سوي ديگر با نکوهش نااميدي، روحيه تلاش و تکاپوي سازنده را در افراد جامعه اسلامي زنده نگه دارد و از ايجاد نااميدي در زندگي شخصي مسلمانان جلوگيري کند. توجه اسلام به اين معناي عام از انتظار و اميد به آينده تا بدان حد بوده که از يک‌سو اميد به فرا رسيدن گشايش از طرف خدا در زمرة بهترين اعمال شمرده شده و از سوي ديگر نااميدي از رحمت خدا از جملة گناهان به شمار آمده است.
 چنان‌که قرآن مي‌فرمايد:

(لَا تَيْأَسُوا مِن رَّوْحِ اللهِ إِنَّهُ لَا يَيْأَسُ مِن رَوْحِ اللهِ إِلَّا الْقَوْمُ الْكَافِرُونَ(؛

از رحمت خدا نومید مباشید، زیرا جز گروه كافران كسى از رحمت خدا نومید نمى‏شود.
هم‌چنين رواياتي که به فضيلت انتظار فرج به طور کلي و بدون ذکر متعلق اشاره شده، به اصل تقويت روحية اميد به آينده و مقابله با حالت نااميدي و بدبيني نسبت به آينده نظر داشته‌اند؛ حضرت علي( در روايتي مي‌فرمايد:

إنتظروا الفرج و لا تيأسوا من روح الله، فإنّ أحبّ الأعمال إلی الله عزّوجلّ إنتظار الفرج؛

در انتظار فرج باشيد و از رحمت خدا نااميد نشويد؛ زيرا دوست‌داشتني‌ترين اعمال نزد خدا، انتظار گشايش است.

از سويي به نظر مي‌رسد انتظار و اميد به آينده هم‌زاد انسان است و اگر اميد را از او بگيرند سرنوشتي جز سکون و مرگ و تباهي نخواهد داشت. از همين رو در کلام پيامبر گرامي( آمده است:
اميد براي امت من مايه رحمت است و اگر اميد نبود هيچ مادري فرزندش را شير نمي‌داد و هيچ باغباني درختي نمي‌کاشت.

در معناي خاص، انتظار گشايش و اميد به آينده از حالت محدود، سطحي و فردي خارج و گسترده، عميق و اجتماعي مي‌شود. به عبارتي، دين اسلام در راستاي توسعه بخشيدن به گرايش دروني و فطري انتظار، خطاب به همة انسان‌ها مي‌گويد:
اولاً شما فقط منتظر بهبود وضعيت معنوي و مادي خود و اطرافيان نباشيد و تنها سعادت نزديکان خود را طلب نکنيد بلکه اين انتظار را نسبت به همة افراد جامعه گسترش دهيد و چشم‌انتظار روزي باشيد که معنويت، عدالت و رفاه نه در شهر و ديار شما بلکه در همة جهان گسترده شود. ثانياً، انتظار شما نبايد به امور ظاهري و سطحي محدود شود، شما بايد انتظارتان را تعميق بخشيد و چشم به راه آينده‌اي باشيد که حقيقت و عدالت و معنويت مطلق در جهان حاکم شود.

انتظار هم يک اصل فکري اجتماعي و هم يک اصل فطري انساني است و همة جوامع بشري از «غريزه انتظار» بهره‌ مي‌برند. اين امر شايد آن‌چنان که دکتر شريعتي مطرح مي‌کند به اين دليل باشد که همه فرهنگ‌ها و جوامع دو ويژگي مشترک دارند: 

اول این‌که هر تمدن و فرهنگي (حتي جوامع عقب‌مانده و ابتدايي) بنا به گفتة قصه‌ها و اساطير خود در دورترين گذشتة خويش، «عصري طلايي» دارد که در آن عصر، عدالت، آرامش، صلح و عشق به چشم مي‌خورد و سپس از بين مي‌رود و دوره فساد و ظلم به وجود مي‌آيد.

دوم این‌که همگي به يک انقلاب بزرگ و نجات‌بخش در آينده و بازگشت به عصر طلايي، عصر پيروزي عدالت و برابري و قسط را باور دارند.
 آري اين اعتقاد همة جوامع بشري است و چنان‌چه دكتر شريعتي بيان مي‌کند، تجلّي غريزة جامعه است؛ چون جامعه موجودي زنده‌اي است و موجود انساني زنده منتظر است. اگر جامعه منتظر نباشد حرکت نمي‌کند و به آن‌چه هست تن مي‌دهد.

توجّه دادن مردم به آيندة درخشان و دولت حق، نويد دادن به اجراي کامل عدالت اجتماعي، تأسيس حکومت جهاني و ظهور يک شخصيت خداساخته که سرپرست آن حکومت و دولت است، از آموزه‌هاي مؤسسان اديان است. به اين ترتيب منجي‌باوري و اعتقاد به مهدي موعود، ايده‌اي است جهان‌وطني که تنها مختص شيعه نيست و بيشتر پيروان ديگر اديان نيز به نوعي به آن ايمان دارند و همگي منتظر ظهور اويند. در اين ميان، تأثير شگرف اين انتظار بر شيعه از سنخ ديگري است؛ زيرا در مکتب اسلام و تشيع، مسئله منجي و مهدي موعود با شفافيت بيشتري نسبت به ديگر اديان مطرح شده است. حتي در خود جهان اسلام هم تفاوتي در نگرش شيعه و غالب برادران اهل‌سنت به مسئله مهدويت و انتظار وجود دارد.

به عبارتي هرچند منتظران در همه اديان و مکاتب به نوعي روح اميدواري خود را با انتظار براي قيام‌کننده‌اي مصلح، سيراب مي‌کنند، ولي هر انتظاري مقدس و حرکت‌زا نيست؛ يعني تا دگرگوني‌هاي آينده مطرح نشود و نشانه‌هاي آينده روشن و رهبر و نجات‌دهنده محرومان در آينده معرفي نگردد، انتظار نمي‌تواند ارزش‌مند باشد و بشريت تشنه عدالت را براي مبارزه با ظلم و ظالم بسيج كند. گاهي نيز برداشت نادرست از انتظار به صورت يک تفکر منفي و تاريک ابزار دست استعمار براي غارت ملت‌هاي ستم‌ديده مي‌شود. در مکتب شيعه، فلسفه انتظار، روشن و همواره عامل حرکت و سازندگي شيعه بوده و خواهد بود. تا جايي كه تلاش ابرقدرت‌ها براي درهم شکستن مرزهاي عقيده و فلسفه انتظار شيعه، همواره بي‌نتيجه مانده است؛ زيرا دانشمندان و فقهاي شيعه، با معيارهاي روشن انتظار، با ويژگي‌ها و شرايط و صفات امام غائب، امکان سوءاستفاده دشمنان از فلسفه انتظار و قيام مهدي موعود( را از ميان برده‌اند.

بنابراين در مکتب تشيع که مکتب حق اسلام و حافظ اصلي معنويات آن است، مسئله مهدويت و انتظار يك عقيده به شمار مي‌رود و ايده مهدي‌باوري و پديده انتظار در فرهنگ شيعي به صورت عيني و زنده تعريف مي‌شود. البته درباره ويژگي‌هاي دولت مهدوي، توضيحات بيشتري داده شده و مکتب شيعه، پيروان خود را به انتظار چنين روزي ترغيب مي‌كند. تا آن‌جا كه انتظار ظهور را از عبادات دانسته
 و آن را برترين گشايش معرفي کرده است.
 در انتظار مصلح موعود بودن، به معناي عشق ورزيدن به عدالت و مجري عدالت است و داشتن اين حالت نفساني که آدمي را به اصلاح نفس خود و ديگران برمي‌انگيزد خود فرج و گشايشي است بلکه برترين گشايش است.
 به اين ترتيب، از ديدگاه اسلام به ويژه مذهب حقّ تشيّع، انتظار همه‌گاه برانگيزاننده، تحرّک‌بخش، جنبش‌آفرين، سرچشمة شور و مقاومت، ايثار و قيام و حرکت مستمر است.
 با اين اوصاف، بيان ظرفيت‌هاي انتظار شيعي در تحرک‌آفريني و اصلاح‌گري، بحث ديگري است که پرداختن به آن ضروري است.

تحرّک و جريان‌سازي در پرتو انتظار شيعي
شيعه همة آرمان‌ها و آرزوهاي خويش را تا رسيدن موعود، دست‌نايافتني مي‌داند. بنابراين همواره از وضع موجود ناراضي است و اميد به ظهور مصلح جهاني، آنها را همواره در حالتي آماده‌باش قرار مي‌دهد. در واقع انتظار، عاملي محرک است که انسان را به تلاش و تکاپو وامي‌دارد. در انتظار مطلوب، هم فعاليت و حرکت و امر به معروف و نهي از منکر وجود دارد و هم دعوت به سوي خدا و جهاد. اين از زمينه‌هاي ظهور امام عصر( است؛ زيرا ظهور او با زنجيره‌اي از سنت‌هاي الهي در جامعه و تاريخ ارتباط دارد و اين سنت‌ها جز با فعاليت و حرکت تحقق نمي‌يابد.

انتظار شيعي مفهومي است پراصالت، سازنده و تحرک‌بخش. اين تفكر مسير يک انسان پيرو را مشخص مي‌كند و به حرکت‌هاي جامعه در راه رسيدن به حکومت عدالت و ايمان اسلامي ارج مي‌نهد. به همين دليل، در سنت پيامبر اسلام( و ائمه اطهار( انتظار نوعي عمل و گونه‌اي پرستش و عبادت خداي جهان تلقي شده است؛ زيرا يکي از ويژگي‌هاي مسلمان اين است كه به آن‌چه ايمان دارد عينيت بدهد و در خارج از ذهن خود بدان تجلّي بخشد.

به اين ترتيب، ارزيابي شخصيت منتظر، نمايش‌گر جامعه‌اي است متحرّک 
و تلاش‌گر که براي تشکيل حکومت عدالت و ايمان، پيوسته در تلاش 
و تکاپوست.

شيعه مي‌داند که سرانجام، حکومت خدايي، تمام مذاهب، مکتب‌ها و مرام‌هاي ساختگي را مغلوب مي‌سازد و به خواسته خداپرستان لباس عمل مي‌پوشاند و شايستگان و برترانديشان، مواريث طبيعت را آن‌گونه كه خدا وعده داده به ارث مي‌برند. در اين ميان، شيعه حرکت پي‌گير براي دست يافتن به حکومتي که در آن شخصيت‌ الهي انسان‌ها از خطر سقوط در امان باشد را ارزنده مي‌داند.

از نظر شيعه، آيين اسلام چنان بر اعماق زمين زندگي مردم ريشه مي‌دواند که فضاي عالم را فرا مي‌گيرد. به گونه‌اي كه بذر پربرکت اسلام در دل‌هاي مردم و اعماق جان آنها فرو مي‌رود. بدين‌سان هر انسان شيعي اميدوار است و با اين اميد به حيات اسلامي خود ادامه مي‌دهد. به اين ترتيب براي رسيدن به عدالت و امنيت در سازندگي خويش و جامعه مي‌کوشد و دريافته که در وراي ستم‌ها و ظلمت‌ها، عدالت و نورانيت و در پايان نااميدي‌ها اميد است. به اين ترتيب انسان شيعي منتظر که به پيروزي نهايي اسلام ايمان دارد و مي‌داند که مصلح جهان سرانجام حکومت حق را در عالم برقرار مي‌کند. شيعه در انتظار مردي است كه يكي از لقب‌هاي او «قائم» است. انسان منتظر هرگاه اين نام را مي‌شنود، قيام مي‌کند، و با اين كار آمادگي همه‌جانبه خويش را نشان مي‌دهد و اين آمادگي را هميشه به خود و ديگران تلقين مي‌كند.

تأثیر انتظار در اعتراض به وضع موجود

انتظار، پرچم مقاومت در برابر ستم و ستم‌گران است. منتظر به عدالت عقيده دارد. پس نمي‌تواند ظلم و بي‌عدالتي را تحمل کند و آرمان اعتقادي خويش را ناديده بگيرد.
بنابراين، براي منتظران بي‌اعتنايي به وضع اجتماعي و پذيرش سلطه پذيرفتني نيست.
(وَلَن يَجْعَلَ اللّـهُ لِلْكَافِرِينَ عَلَى الْمـُؤْمِنِينَ سَبِيلاً(؛

خداوند هرگز نخواسته که کافران بر مؤمنان سلطه داشته باشند.

در واقع، انتظار فعّال، سنتز تضاد ميان دو اصل متناقض حقيقت و واقعيت است؛ حقيقتي که آگاهي، عدالت، نجات و آزادي را براي مردم جهان تضمين مي‌کند و آن حقيقت، اسلام است. بر همگان آشكار است كه امروز بشريت هنوز از ستم در عذاب است و هرروز قدرت زر و زور بر حقيقت مي‌چربد. به عبارت ديگر تضاد ميان واقعيت باطل حاکم و حقيقت نجات‌بخش محکوم را جز با انتظار به پيروزي جبري و قطعي حقيقت نمي‌توان حل کرد؛
 يعني بايد باور داشت كه حقيقت محکوم بر واقعيت باطل پيروز مي‌شود و وعده خداوند حتمي است: (لِيُظْهِرَهُ عَلَى‏ الدِّينِ كُلِّهِ.(
 اين موضوع بزرگ‌ترين عاملي است که ستم‌ديده‌ها را نيرو و ايمان مي‌بخشد و به پيروزي عليه ظالمان اميدوار مي‌کند، اين اميد و اعتقاد به انتظار جبر تاريخ و پيروزي قطعي عدالت، آنها را با مسئوليت، مجهزتر و متحرک‌تر مي‌سازد.

به اين ترتيب، نتيجة عملي چنين اعتقادي، بروز انقلاب‌هاي سياسي، حرکت‌ها و قيام‌هاي فراواني است که در عصر انتظار بر ضد ستم‌گران صورت گرفته است. چنان‌که مجاهدت‌هاي خستگي‌ناپذير شيعه در طول تاريخ، همواره ثابت کرده است که در اين مکتب هيچ سازشي راه ندارد. شيعه با حضور در حوزة «انتظار»، يعني انتظار غلبه حق بر باطل، غلبة علم بر جهل و غلبه تقوا بر گناه و... همواره آمادگي خود را براي مشارکت در نهضت‌هاي پاک و مقدس تجديد مي‌كند.
در اين ميان انقلاب اسلامي به رهبري امام خميني که براي نخستين‌بار در دوران غيبت به تشکيل حکومت اسلامي انجاميد، از بزرگ‌ترين و برجسته‌ترين نهضت‌ها در عصر غيبت است.

انقلاب اسلامي، مقدمه و زمينه‌ساز انقلاب مهدي(
در منابع روايي شيعه و سني اين اتفاق‌نظر وجود دارد که حضرت مهدي( پس از نهضتي مقدماتي، ظهور مي‌کند. همچنين در اين روايت‌ها، ايرانيان زمينه‌ساز حکومت آن حضرت معرفي شده‌اند.

حکومت زمينه‌سازان ايراني به دو مرحله تقسيم مي‌شود:

مرحله نخست، آغاز نهضت آنان به وسيلة مردي از قم؛ کسي که حرکتش سرآغاز امر ظهور حضرت مهدي( است،
 چنان‌که در روايتي از امام کاظم( چنين مي‌خوانيم:

مردي از قم، مردم را به سوي خدا دعوت مي‌کند. افرادي گرد او جمع مي‌شوند که قلب‌هاي‌شان هم‌چون پاره‌هاي آهن ستبر است. تندبادهاي حوادث، آنان را نمي‌لغزاند، از جنگ خسته نشده و نمي‌ترسند. اعتماد آنان بر خداست و سرانجام کار، از آنِ پرهيزکاران است.

روايتي از امام باقر( در منابع شيعه وارد شده كه بر انقلاب اسلامي منطبق است. آن حضرت مي‌فرمايد:
گويا مي‌بينم گروهي را که از مشرق‌زمين خروج کرده و طالب حق هستند، ولي آنها را اجابت نمي‌کنند، مجدداً بر خواسته‌هاي‌شان تأکيد دارند، ولي مخالفان نمي‌پذيرند. وقتي چنين وضعي را مي‌بينند شمشيرها را به دوش کشيده و در مقابل دشمن مي‌ايستند. اين‌جاست که پاسخ مثبت مي‌گيرند، ولي اين‌بار خودشان نمي‌پذيرند تا این‌که همگي قيام مي‌کنند... و درفش هدايت را جز به دست تواناي صاحب شما (حضرت مهدي() به کسي ديگر نمي‌سپارند. کشته‌هاي آنان شهيد محسوب مي‌شوند، ولي من اگر آن زمان را درک مي‌کردم، خويشتن را براي ياري صاحب اين امر نگاه مي‌داشتم.

و هم‌چنين روايتي که عبدالله بن عمر از رسول اکرم( نقل مي‌کند که فرمودند:

مردي از اولاد حسين( از شرق قيام مي‌کند که اگر کوه‌ها در مقابل او قد علم کنند، از ميان آنها به حرکت خود ادامه مي‌دهد.

در اين روايت‌ها، هرچند زمان اين پيش‌آمد روشن نيست، ولي از مجموعه صفاتي که در روايت‌هاي گوناگون ديگر دربارة قم و ايران است، درمي‌يابيم كه مراد، امام خميني(، قيام وي و ياران وي است.
مرحله دوم، ظاهر شدن دو شخصيت مهم از ميان ايرانيان به نام «سيد خراساني» فرماندة نيروي آن حضرت و ديگري جوان گندم‌گون به نام «شعيب بن صالح» است که در نهضت مقدس حضرت مهدي( حضور مي‌يابند.
 بنابراين، ايرانيان هم در زمينه‌سازي قيام حضرت مهدي( نقش مهم دارند. پيامبر اسلام( نيز در حديثي به انقلابي كه در شرق به وقوع مي‌پيوندد، اشاره كرده است.

انقلاب اسلامي و مهدويت شيعي

در عصر جهاني‌شدن و در فضايي که نظريه‌هايي هم‌چون نظريه پايان تاريخ فوکوياما، بي‌رقيب بودن انديشة ليبرال دموکراسي به عنوان ايدئولوژي جذاب، کارآمد و مثبت تأکيد مي‌كرد و مدعي بود پايان تاريخ با تمدن غرب است، انقلاب اسلامي با ادعاي این‌که نگرشي متفاوت به انسان، جهان و سياست دارد، پا به عرصة وجود گذاشت و در اين زمان در حالي كه بحران معنويت که معلول سيطرة نفسانيت معنويت‌ستيز تمدن غربي است، بر فضاي غرب سیطره داشت، انقلاب اسلامي با نفي اين انديشة حاکم بر دنياي مدرن که «خدا مرده است» و «دين افيون توده‌هاست»، می‌باوراند كه مي‌توان به نام دين قيام کرد و حکومت نمود و تمدّن ساخت. بايد گفت اين عقيده برآمده از عناصري هم‌چون مهدويت شيعي و آموزه انتظار که از مهم‌ترين عناصر گفتمان اسلام شيعي است.

مهدويت، افقي روشن در اسلام شيعي
ويژگي ‌عمده «اعتقاد به مهدويت»، انتظار و آمادگي مداوم و آگاهانه براي ظهور امامي است که از ديدگاه همه غايب است. او درصدد نابودي ظلم، ستم، فساد، تباهي، بي‌ديني و انحراف از جهان است. شهيد سيد محمدباقر صدر مي‌نويسد:

مهدويت، تبلور يک الهام فطري است که مردم از دريچه آن... روز موعود را مي‌بينند. مهدي( تنها يک انديشه نيست که ما در انتظار ولادت او باشيم و يک پيش‌گويي نيست که به اميد مصداق آن نشسته باشيم، بلکه مهدي يک واقعيت خارجي و آماده‌باش است که ما منتظر عمليات او هستيم. تفکر «نفي هر نوع ظلم و ستم» اينک در شخص پيشواي منتظر ـ که به زودي ظهور خواهد کرد ـ تجسم يافته است. شخصيتي که به همه قدرت‌ها، نه مي‌گويد و تعهدي نسبت به هيچ حاکم ستم‌گري ندارد.

مهدويت به عنوان مدينه فاضله اسلامي و ظهور منجي موعود، تدبيري الهي است براي آن‌که آمال بشر در طول قرن‌ها تحقق يابد. در نگرش اسلامي كه سرانجام تاريخ بشري، تحقق يافتن وعده الهي حاکميت حق و مدينه فاضله اسلامي است، وقوع چنين مدينه‌اي، قطعي و سنّت الهي است.

انسان با تحقق چنين غايتي، مي‌تواند جامعة بشري مبتني بر فطرت الهي را به وجود آورد. همة بشريت در چنين جامعه‌اي سهيم هستند. با اين اوصاف انتظار ظهور منجي موعود در واقع انتظار تحقق غايت بشري است که به تدبير الهي بر جهان حاکم خواهد شد.
 در اين چارچوب، در پايان تاريخ مورد نظر تشيع، مهدويت قرار مي‌گيرد که بايستي زمين را پر از عدل و داد کند.

اين انديشه برخلاف تفکّر غرب، افق انساني را به زمين و جنبه‌هاي مادي زندگي محدود نمي‌داند، بلکه اين افق را تا ماوراء و عالم قدسي گسترش مي‌دهد. به عبارت ديگر، غرب به منزلت انساني و عقل خودبنياد انسان توجه بسياري دارد. همين امر باعث ناديده انگاشتن کاستي‌ها و محدوديت‌هاي عقل خودبنياد شده است که پي‌آمد آن، آسيب‌ها و بحران‌هاي جامعة انساني مدرن شده است.

در دنياي متجدّد مادي، هدف اصلي حرکت فرد و جامعه، ايجاد رفاه و منفعت فرد در جامعه است. پس مهم‌ترين عامل تحرّک جامعة مادي، ايجاد نيازهاي مادي براي کام‌جويي بيشتر شهروندان خواهد بود.

به اين ترتيب، عقل حاکم بر تمدن غرب، عقل غايت‌انديش نيست و بر همين اساس، رفتارهاي برآمده از اين عقل نيز معطوف به غايت نخواهد بود. به همين دليل، نگاه به پايان تاريخ در وجه مطلوبش يا در انسان مدرن غربي کاملاً از بين رفته و يا در وجه بسيار نازلش ناکجاآبادي است بي‌ريشه و بي‌تاريخ که نه زمان دارد و نه مکان. به تعبير شهيد آويني:
همة اين اوتوپياها، بلا استثنا در جست‌وجوي لامکان و لازماني هستند که در آن‌جا خدا وجود ندارد، مرگي اتفاق نمي‌افتد و انسان مي‌تواند جاودانه بدون این‌که از مرگ و معاد هراس داشته باشد، به کام‌جويي و تمتّع بپردازد. اين آرمان واحد، در قرن‌هاي مختلف صورت‌هاي متفاوتي يافته و ايده‌آل توسعه‌يافتگي آخرين صورتي است که به خود گرفته است.

ولي در ديدگاه تفکر اسلامي، حرکت تاريخ، داراي معنا و مفهومي روشن و چارچوب و روندي مشخص است.

در اين ديدگاه غايت تاريخ، کمال و تعالي زندگي بشري است. از نظر اسلام، سرنوشت نهايي انسان، تکاملي همه‌جانبه است، چنان‌که شهيد مطهري مي‌گويد:

در فطرت و گوهر تاريخ، حرکت تکاملي وجود دارد... تحول و تکامل تاريخ تنها جنبة فني و تکنيکي و ابزاري و آن‌چه بدان تمدن نام مي‌دهند، ندارد؛ گسترده و همه‌جانبه است؛ همة شئون معنوي و فرهنگي انسان را دربر مي‌گيرد... .

از ديدگاه قرآن نيز هدف و غايت تاريخ، عبادت و بندگي خدا و رسيدن به کمالات اخلاقي و انساني است. مکانيسم و محرک اين حرکت، اراده انسان‌ها و تضاد و درگيري ميان دو جبهه حق و باطل است که در نهايت با نابودي جبهه باطل به پايان خواهد رسيد. مسير و منازل اين حرکت، دوران‌هاي حضور پيامبران و جانشينان آنان است. دوران هر پيامبري، بستر و مرحله‌اي براي گذر تاريخ به مراحل بالاتر و کامل‌تر است.

از ديد شيعه، تاريخ در عصر ظهور به مرحلة نهايي و کامل خود خواهد رسيد. اين مرحله آغاز زندگي نوين، پيش‌رفته و متکامل است و بشر در آن از رفاه، سعادت، عدالت و امنيت بهره‌مند خواهد شد. بنابراين از نظر شيعه، آخرالزمان پايان تاريخ است، ولي پاياني روشن و سعادت‌آميز که غرض از آفرينش انسان‌ها به طور کامل تحقق خواهد يافت.

به اين ترتيب، در گفتمان مهدويت شيعي، غايت مشخص است. بنابراين اميد و حرکت و برنامه‌ريزي براي رسيدن به غايت، معنا مي‌يابد.

سخنان هانري کربن، مستشرق فرانسوي به خوبي نشان مي‌دهد که ايدة مهدويت تا چه ميزاني مي‌تواند در تحولات اجتماعي شيعي تأثيرگذار باشد:

به عقيده من، مذهب تشيع، تنها مذهبي است که رابطه هدايت الهي را ميان خدا و خلق، هميشه زنده ‌نگه مي‌دارد و به طور مستمر و پيوسته ولايت را زنده و پابرجا مي‌گذارد. مذهب يهود، نبوت را که رابطه‌اي است واقعي ميان خدا و عالم انساني، در حضرت کليم ختم کرده و پس از آن به نبوت حضرت مسيح و حضرت محمد( اذعان ننموده و رابطه مزبور را قطع مي‌کند. هم‌چنين مسيحيان در حضرت عيسي متوقف شدند و اهل‌سنت از مسلمانان نيز در حضرت محمد( توقف كردند و با ختم نبوت در ايشان، ديگر رابطه‌اي ميان خالق و خلق، موجود نمي‌دانند. تنها مذهب تشيع است که نبوت را با حضرت محمد( ختم شده مي‌داند ولي ولايت را که همان رابطة هدايت و تکميل مي‌باشد، بعد از آن حضرت و براي هميشه زنده مي‌داند. رابطه‌اي که از اتصال عالم انساني به عالم الوهي حکايت مي‌کند. به عقيدة من، همة اديان بر حق بوده و يک حقيقت را دنبال مي‌کنند و همة اديان در اثبات وجود اين حقيقت زنده مشترکند.

آري، تنها مذهب تشيع معتقد است که اين حقيقت در ميان عالم انساني و الوهي براي هميشه باقي و پابرجاست. شيعه او را مي‌شناسد و براي بهره‌برداري از مزاياي حکومت جهاني آن حضرت که اجراي اساس‌نامه‌اي هم‌آهنگ با نظام آفرينش است، مي‌کوشد. او مي‌داند که سرانجام، حکومت خدايي تمام مذاهب و مسلک‌هاي ساختگي را مغلوب مي‌سازد و به خواستة خداپرستان لباس عمل مي‌پوشاند و شايستگان و برترانديشان، مواريث طبيعت را بدان‌سان که خدا وعده داده به ارث مي‌برند.

اين حقيقت مهم که از ديد اين نکته‌سنج غربي نيز دور نمانده در واقع از اين اصول مهم، در فلسفة تاريخ شيعه ريشه دارد. اول آن‌كه جهان تحت ربوبيت الهي است و کليت آن نمي‌تواند خارج از سقف مشيّت حضرت او شکل گيرد. دوم آن‌كه چون جهان تحت ربوبيت الهي است، لاجرم رو به تکامل خواهد بود؛ زيرا ربوبيت الهي از جنس فيض است و در فيض الهي نقص راه ندارد.

بر همين اساس، شيعه رابطه هدايت الهي خلق و خدا را با مفهوم ولايت تداوم بخشيده است. پس تحولات اجتماعي در نهايت بايد در سايه مشيّت الهي شکل گيرند. به همين دليل شيعه نمي‌تواند بدون برنامه‌ريزي، تحولات بزرگ تاريخي خود را براي شرايط پايان تاريخ شکل دهد.

در اين ميان، عناصر گفتمان مهدويت شيعي براي حرکت مناسب در تاريخ و حتي به چالش کشيدن ادعاي جهان‌شمولي غرب، ظرفيت‌سازند. به گونه‌اي که مهم‌ترين عنصر اين گفتمان، يعني انتظار شيعي، به معني مثبت آن که متضمن اعتراض به وضع موجود است، نقش مهمي در احياي هويت اسلامي داشته است. به اين ترتيب، با توجّه به جايگاه ويژه انتظار در گفتمان مهدويت شيعي در ادامه به نقش امام خميني( به عنوان احياگر فرهنگ انتظار در عصر حاضر مي‌پردازيم.

نقش امام خميني( در احياي فرهنگ انتظار

اگر انقلاب اسلامي ايران را زمينه و مقدمه‌اي براي حکومت جهاني مهدي موعود( بدانيم و اگر بپذيريم که انقلاب حضرت مهدي( نيز هم‌چون ديگر انقلاب‌ها بدون مقدمه و زمينه‌سازي شکل نمي‌گيرد، بلکه در آستانة ظهور، انقلاب‌ها و نهضت‌هايي رخ مي‌دهد و زمينه‌ را براي قيام مصلح جهاني فراهم مي‌کند، شکي باقي نمي‌ماند که انقلاب اسلامي، آن‌چنان که در ايران رخ داد، به تداوم نياز دارد تا بتواند آثار مهم خود را براي مقدمه‌سازي انقلاب جهاني مهدي موعود( بر جاي گذارد. بنابراين، با توجّه به این‌که از کارکردهاي مهم انتظار در عصر غيبت، پايه‌گذاري انقلاب اسلامي است،
 به نظر مي‌رسد تداوم حرکت‌ها و انقلاب‌هاي اسلامي، تنها با كمك مکتب انتظار و باور به آن ممكن است.

در انديشة مهدويت، لازمة انتظار، ايجاد زمينه ظهور و انجام دادن اصلاحات سياسي اجتماعي و آماده کردن جامعه براي پذيرش انقلاب جهاني مهدي( است؛ کاري که به وسيله امام خميني( به عنوان احياگر فرهنگ انتظار در قرن حاضر صورت گرفت.

انتظار، باوري است در گرو عمل، عمل کردن به آن‌چه فرهنگ انتظار ايجاب مي‌کند. انتظار چشم داشتن به حاکميتي است که در آن، ناپاکان و ظالمان به شمشير ديانت و عدالت سپرده مي‌شوند.

انتظار، در همة جنبه‌هاي زندگي فردي و اجتماعي، عامل رشد و اصلاح، مقاومت و پيش‌رفت، بيداري و بقاي جامعه و بالاخره عامل حرکت و بذر اصلي قيام جهاني حضرت مهدي( است. قيام امام خميني( نيز تبلور و نماد انتظار مردم براي ظهور نجات‌دهنده مستضعفان و ستم‌پيشگان، از دست دنيامداران فاسد و ستم‌گر بود. از نظر بسياري از نويسندگان و نظريه‌پردازان داخلي و خارجي، مسئله غيبت و انتظار ظهور منجي عالم بشري و تفسير جديدي که امام خميني( از اين دو مسئله داشتند، زمينه‌ساز تغيير نگرش و رفتارهاي مردم ايران، براي انقلاب جهاني مهدي موعود( بوده است.

چنان‌که ماربين، مستشرق معروف آلماني در کتاب انقلاب بزرگ مي‌گويد:

از جمله مسائل اجتماعي بسيار مهم که هميشه باعث اميدواري و رستگاري شيعه شده است، همانا اعتقاد به وجود حجت عصر و انتظار ظهور اوست. حتي اگر آثار باورهاي مذهبي از ميان برود، شيعه داراي آن سرمايه‌اي خواهد بود که ماوراي قواي طبيعي و عارضي مذهب بوده و شوکت و اقتدار قوت حکومت خود را در عالم نگاه خواهد داشت.

در بيان امام خميني(، واژه‌هايي هم‌چون جهاد و شهادت و... که سال‌ها به فراموشي سپرده شده بودند، حياتي دوباره يافتند. هم‌چنین واژة انتظار که سال‌ها با سکوت و سکون، تحمّل ظلم و دم فروبستن و در يک کلمه ماندن و درجا زدن به اميد برآمدن دستي از غيب مرادف شمرده مي‌شد، مفهومي ديگر يافت و اين‌بار انتظار نه عاملي براي خاموش ساختن روح سرکش اجتماع، بلکه ابزاري براي دگرگون کردن وضع موجود و حرکت به سوي آينده موعود به کار گرفته شد.

امام خميني( با توجّه به شناخت عميقي که از وضعيت اجتماعي سياسي مسلمانان در عصر حاضر داشت، احياي هويت اسلامي و بازگشتن به خويشتن را تنها راه تجديد عظمت و قدرت اسلام و مسلمانان در جهان دانسته و اين موضوع را سرلوحة دعوت خويش قرار داد. از آن‌جا که انتظار موعود يا به عبارتي انتظار تحقق وعده الهي در حاکميت جهاني دين اسلام مي‌تواند در احياي هويت اسلامي مسلمانان و مقابله با روحيه خودباختگي مؤثر باشد، ايشان احياي فرهنگ انتظار را يکي از ارکان مهم احياي هويت اسلامي و وسيله‌اي براي تحقق دوباره قدرت و شوکت گذشتة مسلمانان در جهان مي‌داند، به گونه‌اي كه در يکي از بيانات خود با بيان مفهوم «انتظار فرج» وظيفة منتظران را چنين برمي‌شمارد:

همة ما انتظار فرج داريم و بايد در اين انتظار خدمت کنيم. انتظار فرج، انتظار قدرت اسلام است و ما بايد کوشش کنيم تا قدرت اسلام در عالم تحقق يابد و مقدمات ظهور ان‌شاء‌الله تهيه شود.

چنان‌كه پيداست در اين عبارت، نه تنها از سکوت و سکون و تن دادن به وضع موجود خبري نيست، بلکه سخن از تلاش براي تحقق قدرت اسلام و زمينه‌سازي براي ظهور است که اين با مفاهيمي که سال‌ها سعي مي‌شد در اذهان مردم جا داده شود، بسيار فاصله دارد.

ايشان با رد ديدگاه کساني که تکليف مردم در زمان غيبت را تنها دعا براي تعجيل فرج مي‌دانند و يا ديدگاه کساني که دنيا را در زمان ظهور پر از فساد و تباهي تصور مي‌كنند و گروهي كه بر اين باورند هر حکومتي در زمان غيبت نامشروع است، هرگز ايمان خود به دکترين مهدويت و انتظار را کنار نگذاشت. بدين ترتيب، انتظار از نظريه‌اي مبني بر پذيرش وضع موجود به نظريه‌اي براي اعتراض عليه وضع موجود تبديل شد.

نتايج عملي انتظار شيعي در گفتمان انقلاب اسلامي

انقلاب اسلامي در درون خود حاوي آموزه‌هايي است که با ياري آنها بهتر از هر آيين و سنّت ديگري مي‌تواند اميد به آينده را در دل جوامع بشري زنده نگاه دارد. مهم‌ترين اين آموزه‌ها، آموزة انتظار است.

در شرايطي که تئوري‌پردازان غرب (وابستگان به هر ايسم و جريان فکري) مي‌كوشند کمال حيات انساني در مقياس اجتماعي را در ساحت مدرن ترسيم کنند و نمي‌خواهند و يا نتوانسته‌اند از آن فراتر روند و حتي پست‌مدرنيسم نيز نتوانسته مهم‌ترين ارکان تفکر مدرنيسم از جمله اومانيسم، سکولاريسم و... را نفي کند، آموزة انتظار شيعي، هيچ‌گاه اجازه نمي‌دهد که افق حرکت بشريت به ساحت غرب مدرن ختم شود. براساس اين آموزه، غرب مدرن مصداق برجسته وضع موجود است و بايد بدان اعتراض کرد و از آن گذشت.

انتظار شيعي تنها مسئله‌اي فردي نيست، بلکه ماهيتي اجتماعي ـ تاريخي دارد. به عبارت ديگر، انتظار شيعي گونه‌ای فرهنگ است که از نقطة کانوني ويژه‌اي همواره به صورت مداوم تأمین مي‌شود. منتظراني که در جادة انتظار گام برداشته‌اند، نيک مي‌دانند که راه‌بر و فرمان‌ده آنها در کنار آنها و زنده است. مهم‌ترين تفاوتي که انتظار شيعي با نوع سنّي و حتي مسيحي و يهودي آن دارد، در اين است که تنها در فرهنگ انتظار شيعي است که شخصي که منتظر آن هستيم بالفعل زنده و قدرت فرمان‌دهي دارد، برخلاف انتظار اهل‌سنّت كه براساس آن، هنوز مهدي موعود( متولد نشده و در باور مسيحي و يهودي که شخص منتظر مقتول يا به صليب کشيده شده است و به همين دليل، بالفعل زنده و داراي قدرت فرمان‌دهي نيست.

نتيجة مهمي که از آموزة انتظار شيعي برمي‌آيد، بهترين نوع اميد فردي ـ اجتماعي به آينده تاريخ است. اين اميد، به شيعه اجازه حرکت و برنامه‌ريزي براي آينده مي‌دهد.

نکته مهم ديگر این‌که برخلاف يوتوپيست‌هاي غربي يا افرادي که مي‌خواهند درباره آينده حرف بزنند، شيعه آينده‌نگري است که نمي‌خواهد به شرايط موجود تن دهد و به اين ترتيب، انديشة انتظار شيعي تنها در جنبه آينده‌نگري آن متوقف نمي‌شود، به گونه‌اي كه از دو نظر با برخي آينده‌نگران غربي متفاوت است:

1. اندیشة انتظار شیعی افزون بر جنبة آينده‌نگري، آينده‌گراست، يعني هم به آينده مي‌انديشد و هم به سوي آن گام برمي‌دارد، به گونه‌اي كه در برابر غرب که تاريخ را در ساحت خود پايان‌يافته مي‌داند، مقاومت مي‌كند و خواهان عبور از 
آن است.

2. انتظار شيعي نه تنها آينده‌نگر و آينده‌گراست، بلکه آينده‌پرداز (آينده‌ساز) هم هست و براي ساختن آيندة متناسب با آرمان‌هاي نهايي خود خارج از دنياي مدرن اقدام به برنامه‌ريزي و نظام‌سازي مي‌کند.

از همين رو، برخلاف انتظار اهل‌سنّت که معتقد است مقاومت در برابر حاکم بالفعل ـ و لو حاکم فاسق ـ مصداق «شق عصاي مؤمنين» و در نتيجه «ايجاد هرج‌ومرج» و حرام است، انديشة انتظار شيعي درپي ارائه نظام سياسي مطلوب متناسب با مباني اعتقادي خود است. در اين راستا، مجاهد اين سنگر مهم، انقلاب اسلامي به رهبري امام( توانست با احياي فرهنگ انتظار در معناي اصيل و 
واقعي آن، نخستين قدم جدّي را بردارد و الگويي براي ديگر حرکت‌ها و ملت‌ها 
قرار گیرد.

تأثیر انقلاب اسلامي در بيداري ملّت‌ها

از اعتقاد به آموزة مهدويت و انتظار در جوامع اسلامي فهمیده می‌شود که انسان منتظري که همواره در انتظار تحقق مدينه فاضله اسلامي و برپايي عدالت جهاني است، خود نيز بايد در مسير آن تلاش كند و هم‌سان با نظام سياسي عصر موعود به تنظيم زندگي سياسي خود بپردازد؛ زيرا در غير اين‌صورت، دوگانگي و تضاد در انديشه و عمل سياسي اسلامي سبب انحطاط جامعه اسلامي خواهد شد.

بنابراين، انديشة انتظار پويا، آن‌چنان که در ايران توانست يکي از مباني و زمينه‌هاي تحقق انقلاب اسلامي را فراهم سازد، مي‌تواند چشم‌انداز علمي و عملي ـ سياسي روشني پيش روي جوامع اسلامي و حتي مستضعفان جهان قرار دهد.

در واقع، انقلاب اسلامي براساس مباني اعتقادي خود در بحث انتظار پويا و مثبت که متضمن اعتراض و نه گفتن به فضاي موجود بين‌المللي بود، بر همة ايسم‌هاي غربي خط بطلان کشيد و ثمرة معرفت تاريخي بشر را نه در غرب و ايدة ليبرال دموکراسي آن بلکه آن را در حرکت جهاني حضرت مهدي( جست‌وجو مي‌کرد. به عبارت ديگر، انقلاب اسلامي ايران نقطة آغاز خيزش تفکر اسلامي در پرتو مکتب انتظار بود كه نارضايتي از نظم کنوني و جايگاه اسلام معاصر را به منصة ظهور گذاشت و از سوي ديگر، با طرح عقايد روشن‌گرانه، نارضايتي و اعتراض خود را به استراتژي در پيش گرفته ديگر جنبش‌هاي اسلامي براي رسيدن به ايده‌آل اسلام ابراز كرد. اين انقلاب نداي رهايي از جريان حرکت تاريخ براساس مفروضات از پيش تعيين شده مدرنيزاسيون را سر داد. بر اين اساس، از يک‌سو خواهان تغيير الگوي عمل بود و از سوي ديگر آلترناتیو مناسبي براي رهايي از وضع موجود و گشايش وضع مطلوب داشت. حرکت اسلامي در ايران در چارچوب گفتمان مهدويت شيعي و آموزه‌هاي حرکت‌ساز آن (انتظار)، زمينة اين ذهنيت را فراهم آورد که هنوز توان تصور آرماني فراتر از آن‌چه در گذشته، ديگر حرکت‌ها در پيش گرفته بودند، وجود دارد. شايد اعتقاد به همين توان‌مندي است که روح متحرّک در جنبش‌هاي اسلامي ديگر ملل اسلامي و حتي نهضت‌هاي آزادي‌بخش و عدالت‌طلبانه متأثر از انقلاب اسلامي ايران را فزوني مي‌بخشد،
 چنان‌که پس از پيروزي انقلاب اسلامي، روندی فراگير سراسر جهان اسلام را فرا گرفت و نه فقط مسلمانان را بلکه تمام مستضعفان جهان را به حرکت درآورد؛ زيرا مخاطب انقلاب اسلامي ايران و رهبري آن مستضعفان سراسر کرة زمين بودند:

بايد اين نهضت در تمام عالم، نهضت مستضعف در مقابل مستکبر در تمام عالم گسترده شود. ايران مبدأ و نقطة اول و الگو براي همة ملت‌هاي مستضعف است. در تمام اقشار عالم، مسلمين به‌پا خيزند، بلکه مستضعفين به‌پا خيزند. وعدة الهي مستضعفين را شامل است و مي‌فرمايد که ما منت بر مستضعفين مي‌گذاريم که آنها امام ما بشوند در دنيا و وارث باشند. امامت حق مستضعفين است. وراثت از مستضعفين است. مستکبرين غاصبند و بايد از ميدان خارج شوند.

از سويي، انقلاب اسلامي با توجه به فلسفة انتظار مبني بر حفظ وحدت و تسلسل تاريخي در آغاز بشريت تا انقلاب نهايي حضرت مهدي( مدّعي است که تنها حلقة زنجير طولاني است که به وسيلة پيامبران پيش از اسلام بنيان‌گذاري شده و تنها با انقلاب اسلامي ايران نيز ختم نمي‌شود، بلکه ادامه خواهد يافت.

به عبارت ديگر، انقلاب اسلامي ايران بخشي از کل انقلاب پيوسته پيامبران خدا و بخشي از کلي انقلاب مداوم اسلام است که تا استقرار عدل جهاني و حاکميت موعود مطلق خدا به دست بندگان صالح خدا و مستضعفين ادامه خواهد يافت.
 به اين ترتيب، انقلاب اسلامي نمي‌تواند به شيعه محدود باشد و مي‌تواند منبع خوبي براي انقلاب براي پيروان اديان ديگر باشد؛ زيرا در اين ميان، آن‌چه بيش از همه مي‌تواند ملّت‌ها را در تأمين شرايط و زمينه‌هاي تحقق آرمان مقدس ياري دهد، ارائة الگوي مناسب و نشان دادن يک راه نجات و دست‌آويز محکمي است که ملّت‌هاي به ستوه آمده را به سوي خود جلب كند. در شرايطي که استکبار جهاني و صهيونيسم در تلاش هستند تا ملت‌هاي تحت سيطره آنان به وضع تحميل شده عادت کنند و آن را رنگي ثابت، ابدي و تغييرناپذير بپندارند، پيروزي انقلاب اسلامي در ايران براي اوّلين‌بار پس از چهارده قرن پايگاهي را در جهان به وجود آورد که توانست از اسلام اصيل به طور رسمي و گسترده دفاع کند.

همة ملت‌ها با ناباوري نگريستند که در انقلاب اسلامي چگونه ايمان بر اسلحه پيروز شد و انواع اسلحه‌هاي مدرن در برابر ايمان و شهادت بي‌اعتبار گردیدند. انقلاب اسلامي تکيه‌گاهي دارد که سلطه‌گران طاغوت نمي‌توانند آن را ويران سازند و جهانيان را به آييني فرا مي‌خواند که قدرت‌هاي استکباري را به حساب نمي‌آورد. اين انقلاب به افقي چشم دوخته است که فقط منتظران مهدي( آن را نظاره‌گرند و به وعده‌هايي گوش جان سپرده که بشارت حق است و زلال حقيقت که همانا زمين را بندگان خوب خدا به ارث خواهند برد و به حمايت‌هايي دل‌گرم است که پيروزي می‌آفریند و تحرّک‌ می‌بخشد و هرگز براي قدرت‌هاي باطل شناسايي‌شدنی نيست.
پی‌نوشت‌ها
نظريۀ توسعۀ انساني و دكترين مهدويت

دكتر حسين نوين(
چكيده

بشر از سرآغاز حيات اجتماعي خود، به دنبال دست‌یابی به زندگي و جامعۀ ايده‌آل و آرماني بوده است. همۀ اديان الهي و مكاتب بشري نیز کوشیده‌اند اين تلاش انسانی را ترسیم و تبیین کنند. پيدايش نظريه‌هاي جديدي مانند توسعه و جهاني‌شدن فرهنگ‌ها و جوامع در راستاي تحقق نظريه‌های آرمان‌گرايي انساني است.
واقعيت‌هاي اجتماعي و تاريخي بشري نشان مي‌دهد تنها وجود يك دين كامل و حاكميت پیشوای صالح، قاطع و عادل، مي‌تواند بشر را به سرمنزل نجات برساند. با وجود جنگ‌های عظيم جهاني، خون‌ريزي‌هاي داخلی، بي‌عدالتي‌هاي روزافزون و نااميدي مردم جهان، نياز آنها به جامعۀ ايده‌آل و توسعه‌يافته، بيش از هر زمان ديگر احساس مي‌شود. باید دانست تنها حكومت مهدويت، با اتكا بر حاكميت سنت‌ها و قوانين الهي و با رهبري صالح، قاطع و عادل جهاني (حضرت وليّ‌‌عصر() مي‌تواند هرگونه ظلم، فساد و بي‌عدالتي را از روي زمين ريشه‌كن کند و آسايش، امنيت، خوشبختي و سعادت واقعي را برای مردم به ارمغان بياورد. آن حضرت هرگونه جهل و خرافه را از حيات اجتماعي مردم می‌زداید و بينش و آگاهي و معرفت و فضايل انساني را به بشريت بازمي‌گرداند و جوامع بشري را در افق توسعۀ ايده‌آل و الهي به معرفت‌الله مي‌رساند.

واژگان كليدي

توسعه، جامعه، مهدويت، نظريه.
مقدمه
بشر از روزي كه به منزلت حيات اجتماعي خود پي‌برده‏، تلاش کرده است با استفاده از امكانات و توان‌مندي‌هاي بشري و خدادادي خود، به زندگي بهتر و آرماني دست پيدا كند. با ظهور اندیشه‌ورزان و نظريه‌پردازان علمي، انديشه‌هاي توسعه و آرمان‌گرايي بشري هم صورت‌ منسجمی به خود گرفته است.

از دورۀ رنسانس به بعد، مكاتب و نظريه‌هاي مختلف اجتماعي و انساني در غرب پيدا شدند كه همگي داعيۀ رهبري جامعۀ بشري و هدايت آنها را به سوي زندگي پيش‌رفته و سعادتمند داشتند. در اين ميان، در اوايل قرن بيستم، نظريه‌ «توسعۀ انساني» براي رسيدن به جامعۀ ايده‌آل بشري پي‌ريزي شد. اسمال
 اين نظريه را در سال 1905 با مفهوم «آيين شهرنشيني» مطرح کرد. در سال 1950، دانشمندان علوم اجتماعي غربي، به این نظریه، جنبۀ اقتصادي بیشتری بخشیدند. «والت روستو» هم در كتاب مراحل رشد اقتصادي كه در سال 1960 انتشار يافت، ضمن اشاره به گذار از جامعۀ سنتي به مدرن، عمدتاً توسعه را فرآيندي اقتصادي و تابع شرايط خاص داخلي كشورها ناميد.

با توجه به این نظريه‌ها، پيش‌رفت‌هاي مادي و اقتصادي محسوسي در سده‌هاي اخير در غرب به وجود آمد. متعاقب آن، دولت‌مردان كشورهاي جهان سوم نيز به تقليد كوركورانه از غرب پرداختند و بدون توجه به توان‌مندي‌هاي فرهنگي، ديني و اقتصادي خود، جامعۀ ايده‌آل و توسعه‌يافتۀ مورد نظرشان را در تقليد صرف و كوركورانه از غربي‌ها ديدند.
 اين تقليد كوركورانه، مقلّدان را به بي‌راهه برد و بيشتر به غرب به ویژه استعمار جهاني وابسته كرد.

نظريه‌پردازان غربي، به نقش عناصر فرهنگي در ساختار اجتماعي ـ اقتصادي توجه داشتند.
 به نظر بسياري از دانشمندان غربي، آنان قدرت ساختاري ـ اجتماعي خود را پس از فرآيند تاريخي عقلايي كردن
 و ديوان‌سازي به دست آورده‌اند.
 كارشناسان يونسكو هم بر عوامل فرهنگي كشورها تأکید دارند. اين نظر، خودبه‌خود، امكان تقليد مكانيكي را از جوامع صنعتي غرب رد مي‌كرد.
 امروزه نيز در ميان كشورهاي پيش‌رفته، با تأكيد بر فرآيند توسعه‌يافتگي، دست‌یابی به آن را در گرو فراهم آمدن عوامل فرهنگي مناسب مي‌داننــد.
 البته بيشتر غربي‌ها، توسعه را در تحقق عينيت مادي و رفاهي آن می‌بینند.
 به طور كلي، با توجه به پيش‌رفت‌هاي به ظاهر مادي و تكنولوژيك و فراهم بودن رفاه نسبي در غرب، شرايط دست‌یابی به توسعۀ اقتصادي را عامل اصلي پيش‌رفت و شاخصة جامعه ايده‌آل مي‌دانند.

اصالت فرد يا جامعه؟

در نظریه‌های توسعه‌گرايانۀ غربي، اصالت فرد و تأمين لذت‌جویی، سود و رفاه دل‌خواه او مقدّم بر همۀ افراد جامعه است و این یعنی فدا شدن جمع در حقوق فرد. نقطۀ مقابل آن یعنی نظريۀ كمونيسم نيز با اصالت بخشيدن به جمع، بسياري از حقوق طبيعي افراد انساني را ناديده گرفت. با این حال، اما هردو از يك آبشخور نفساني سر در آوردند که همان لذت‌گرايي فردي يا جمعي است. توجه به حقوق فردي و اجتماعي انسان با اصالت بخشيدن به هردو عنصر فرد و جامعه، نکته محوری و قابل توجه در يك حكومت آرماني بشري است كه حقيقت آن را تنها در حكومت مهدويت مي‌توانيم سراغ بگيريم.
نقش اساسي دولت در فرآيند توسعه

شكي نيست كه نقش حكومت در فرآيند توسعه و رسيدن جامعه به توسعه و كمال مطلوب، مورد توجه همۀ حكومت‌ها و نظريه‌پردازان غربي و جهاني است. با این حال، در غرب، حكومت‌ها، عوامل يا كارگزاران قدرت‌هاي استكباري و استعماري هستند يا خود، عاملان استثمار و بهره‌كشي از جوامع به شمار می‌روند. به همین دلیل، فلسفه و مفهوم عدالت، آزادي و برابري انسان‌ها در حكومت آنها جايگاهي ندارد.

نبود نظارت عادلانه بر امور مردم موجب شده است در حكومت‌هاي غيرالهي و غيرديني، خود حكومت‌ها عامل جور، فساد و تباهي ارزش‌هاي انساني شوند و عملاً مانع بزرگي بر سر راه دست‌یابی بشر به مدينۀ فاضله و دنياي آرماني باشند. امام خميني(، حكومت را وسيله و انگيزه‌اي الهي مي‌داند كه براي اجراي قوانين و حدود الهي تشكيل مي‌شود.
 امام(، هدف غايي حكومت فاضله و ايده‌آل را نه تنها رفاه مادي، بلكه «توحيد كلمه» و «توحيد عقيده» مي‌داند.
 ايشان معتقد است اقتصاد، زيربنا نيست؛ زيرا غايت انسان، اقتصاد نيست،
 بلكه وسيله‌اي براي نيل به هدفي والاتر و بالاتر، يعني فرهنگ اسلامي است.
 هدف غايي حكومت الهي نيز «توسعۀ معرفت‌الله» است.

جایگاه نظريۀ جهاني‌شدن در غرب
امروزه غربي‌ها درپی گسترش دادن مفهوم عام «توسعه» در بُعد جهاني آن با عنوان «جهاني‌شدن» هستند.

روند جهاني‌سازي در پشت ظاهر و مدرنيتۀ فوق صنعتي و رايانه‌اي پنهان شده است و ادعاي يك‌پارچه كردن مدل‌هاي اقتصادي، سياسي و فرهنگي جهان را دارد. این سخن، ادعاي ساده‌لوحانه‌اي است كه هرگز قادر نخواهد بود آينده‌اي درخشان را براي بشر به ارمغان آورد.

متفكران جهان به وجود بحران و گسترش فساد و ناامني در غرب اعتراف دارند. برای نمونه، روسو مانند پاسكال و برخي دیگر از متفكران غربي معتقد است انسان خيال مي‌كند كه امنيت و آرامش او در جامعه با حضور و تشكيل نهادهاي اجتماعي تأمين مي‌شود.
 وي با تبيين ويژگي حكومت جهاني سالم بشري، به موضوع حق و عدالت اشاره می‌کند و مي‌گويد:

خلاصه به معناي حقيقي كلمه، تا آن‌جا كه ممكن است، بشر بايد به بهترين شكل حكومت دست يابد تا سعادتمند شود و محور ويژگي‌هاي اصلي چنين حكومتي، انديشۀ حق و عدالت است.

در جوامع غربي، مدعيان جامعۀ آزاد و آرماني، با شاخص قرار دادن عواملي چون زبان، نژاد، خاك و خون، مليت‌ها را محور توسعه و نظام انساني خود قرار داده‌اند. برون‌كرد چنين تفكري، به پيدايش جريان‌های مخرّب و ضدبشري هم‌چون فاشيسم، ناسيوناليسم، ليبراليسم و كمونيسم انجامید كه از موانع مهم سعادت بشري به شمار مي‌آيند.

«ما امروز شاهد افول روزانۀ غرب و تولد عصر روشن‌گري ديني و اعتقادي هستيم. ادگارمون معتقد است كه بشر وارد دوره‌اي مي‌شود كه در آن، اطمينان و اميد به برقراري صلح عادلانه و برابري از ميان رفته و جهان در مرحله‌اي قرار دارد كه مملو از ترديد و بي‌اعتمادي است.»

ويل دورانت نيز به افول فرهنگي و انحطاط اجتماعي غربي‌ها اشاره دارد و معتقد است غربي‌ها نتوانستند به مدينۀ فاضله و توسعۀ لازم بشري دست پيدا كنند. وی در اين‌باره مي‌گويد:

مدينۀ فاضله تحقق يافته است، ولي در عالم خارج از ما... ما قدرت خود را صد برابر كرده و به پيش‌رفت‌هاي زيادي دست يافته‌ايم، ولي طرح‌ها و نقشه‌هاي ما به پستي و تنگ زماني است كه در جهل و انحطاط به سر مي‌برديم... معلوم شد كه مقصود ما بناي يك مدينۀ فاضله مكانيكي يا بهشتي براي رهروان پياده و مسافران هواپيما نيست، بلكه امر اساسي قوي در نظر است كه همان بالا بودن صفات اخلاقي و جسمي و معنوي مردم باشد.

انسان امروزي به برخي پيش‌رفت‌هاي مادي و علمي دست يافته است، اما نسبت به حقيقت انسان و عالم هستي و راه‌یابی به كمالات انساني هنوز كودكي بيش نيست. وی نيازمند منجي و راهنماي والاي بشري از عالم غيب است. براساس اين نياز فطري بشري است كه در طول تاريخ حيات بشري، مصلحان و روشن‌فکران زيادي در مقابل جور و ستم حاكم برخاستند و نداي عدالت و آزادي‌خواهي سردادند.

«امروزه بسياري از فيلسوفان و متفكران در بررسي مشكلات، همين ويژگي اضطراب انساني را دست‌مايۀ پژوهش‌هاي فلسفي، روان‌شناختي و جامعه‌شناختي خود قرار داده‌اند، اما متأسفانه راه‌حل برون‌رفت از اين مصايب را در همان خطاهاي گذشته و راه‌هاي به‌اشتباه‌رفته جست‌وجو مي‌كنند.»

انسان امروزي در منجلاب تشويش‌ها و دل‌نگراني‌هاي روحي و رواني خود، با گسترش نظريۀ توسعة انساني، در ابعاد وسيع و جهاني آن با عنوان «جهاني‌شدن» روبه‌روست. دشواري درك جامعۀ نوظهور جهاني، نااميدي مردم از تحقق ادعاهاي دروغين و ذهني نظريه‌پردازان توسعه در قالب نظام‌هاي سوسياليستي و ليبراليستي، وجود مشكلات فراگير جهاني مانند جنگ‌هاي گرم و سرد، بي‌عدالتي‌هاي اقتصادي و اجتماعي، تبعيض‌ نژادي، افول ارزش‌هاي اخلاقي و نبود امنيت «در روزگار ما تاروپود ارزش‌هاي انساني را از هم گسيخته و همين تمدن انسان‌گرا به تحقير و نابودي اصالت انساني دست زده است».

نظر اسلام دربارۀ توسعة انساني

اسلام تنها دين آسماني است كه به همۀ اصول و مباني اصلي توسعه و جامعۀ ايده‌آل بشري توجه دارد و آيين زندگي آرماني بشر را براساس آن برنامه‌ريزي كرده است. عدالت، آزادي، بهره‌مندي انسان از مواهب و نعمت‌هاي خدادادي، رسيدن به جامعۀ ايده‌آل و آرماني توحيدي و سرانجام، معرفت‌الله، برنامۀ اصلي دين اسلام به شمار مي‌آيد.

توجه به علم و عالِم در آيات و احاديث كثيري متجل‍ّي است. واگذاري امور اجتماعي و مسئوليت‌هاي بشري به علما و صالحان در قرآن تأکید شده است. بيش از سي‌صد آيه قرآن، صريحاً آدمي را به تفكر و تعقل دعوت مي‌کند.
 عظمت انسان و خليفة‌الل‍ّهي او، محور اصلي تمام برنامه‌ريزي‌هاي اجتماعي اسلام به شمار مي‌آيد و سرانجام نیز حكومت ديني واحد جهاني به رهبري قائم صالح و معصوم تشكيل خواهد شد.

در انديشه و نظریه‌های غربي‌ها، انسان، محور اصلي است. نظریه‌های فلسفي انسان‌گرايي (اومانيسم) نيز براساس انسان‌مداري پدیدار شد كه با قرار دادن انسان در مركز تأملات خود، اصالت را به رشد و شكوفايي او مي‌دهد. توجه به عقلانيت و پلوراليسم، تأكيد بر دموكراسي، پرستش دنيا و نفس و كنار گذاشتن هرگونه قيدوبندهاي اخلاقي و ديني در عرصۀ زندگي اجتماعي انسان را می‌توان از ویژگی‌های این نظریه‌ها برشمرد.

در این حالت، انسان، يگانه حقيقت هستي و خالق تمام ارزش‌هاي واقعي اين جهان و حاكم بر شئون هستي و ديگر موجودات مي‌باشد. دين نيز بزرگ‌ترين مانع سر راه حاكميت اراده و علايق انساني به شمار مي‌آيد و بايد در حذف آن كوشيد.

نظر حضرت امام‌خميني( درباره توسعۀ انساني و جهاني

در انديشه و نظریه‌های غربي می‌بینیم که آنها با كنار نهادن مقولۀ دين و بريدن از فرهنگ و آداب سنتي مسيحي می‌کوشند به التذاذ نفساني و رشد مادي دست پيدا كنند و همين نكته، زندگي آنها را به بي‌راهه كشانده است.

حضرت امام( معتقد است كه توسعه به مفهوم فرآيند تكامل جوامع انساني در ابعاد مادي و معنوي، با تقدّم ابعاد معنوي بر مادي است و هدف آن است كه همۀ ‌ابعاد وجودي انسان رشد و تعالي پيدا كند و به معرفت‌الله نايل شود.
مطالعۀ اديان الهي به ويژه اسلام نشان مي‌دهد كه اين وعدۀ نجات به صورت‌هاي گوناگون بيان شده و اصل نجات بشري تنها در توان خداوند متعال است كه رحمت عامه دارد و لطف و عنايت او شامل همۀ بندگان و موجودات هستي مي‌شود. هدف هدايت پيامبران الهي را نيز در راستاي تحقق همين اهداف آرماني می‌توان تبيين کرد. به قول شهيد مطهري، نجات يا رستگاري، تصميم دل‌بخواهي خداوند نيست، بلكه نتيجۀ طبيعي زندگي انسان است. به همين دليل، نجات، امري تكويني است، نه قراردادي.

حضرت امام خمینی( در خصوص عدالت اجتماعي مي‌فرمايد:

عدالت اجتماعي، با همۀ ‌ابعاد آن، يكي از مهم‌ترين اهداف نظام اسلامي و بعثت انبياست.

به نظر ایشان، تنها با استقرار حكومت اسلامي، دست‌یابی به عدالت اقتصادي و اجتماعي ميسر است.
 در نظر امام(، رشد اقتصادي، هدفي در عرض دیگر اهداف نيست، بلكه در طول اهدافي هم‌چون رفع فقر، تعديل ثروت و استقلال اقتصادي است.

حضرت مهدي(؛ نماد كامل عدالت و قاطعيت

آن‌چه گفته شد، مختصري از نظر اسلام درباره توسعۀ انساني بود كه برون‌كرد جهاني آن برعهدۀ حضرت وليّ‌‌عصر( است. بايد گفت لازمة حاكميت جهاني و مبارزه با هرگونه كفر و شرك و فساد و كج‌روي، عدالت و قاطعيت است. اتكا به عنايت خداوندي نيز خصوصيتي است كه از خصوصيات اخلاقي و اعتقادي حضرت مهدي( به شمار مي‌آيد و بدون آن نمی‌توان جهان را تحت حمايت و هدايت الهي درآورد.
يقوم القائم... علی العرب شديد، ليس شأنه إلّا السیف و لا يأخذه في الله لومة ‌لائم؛

امام قائم قيام مي‌كند... بر اعراب، سخت‌گير است و راه و روش او شمشير (به كارگيري سلاح)‌ است و در راه اجراي ]برنامه‌هاي[ الهي از ملامت ملامت‌گري بيمي ندارد.

امام مهدی( شبكه‌هاي پيچيدۀ بيدادگران و دنياپرستان را از سر راه بشريت برمي‌چيند و هرگونه حركت‌ ضد مردمي و باطل را نابود مي‌كند. به این ترتیب، امنيت اجتماعي را بر همۀ جوامع حاكم مي‌سازد.

سازش‌ناپذیری و قاطعيت صريح و عادلانه از خصوصيات مديريتي آن حضرت به شمار مي‌آيد. به قول امام علی(:

لا يقيم أمر الله... سبحانه ـ إلّا من لايصانع و لايضارع و لایتّبع المطامع؛

دين خدا را نمي‌توانند ترويج كنند، مگر كساني كه سازش‌كار نباشند (و با دوستان و رفاه‌طلبان) هم‌سو نشوند و دل در گرو طمع‌ها و خواسته‌ها نداشته باشند.

راه و روش امام مهدي(، شكوفايي راستين اصول و معيارهاي الهي و از ميان برداشتن هرگونه تظاهر و رياكاري در دين و دنياست. علي( در این‌باره مي‌فرمايد:

وليطهرنّ الأرض من كلّ غاش و لیعلمنّ بالعدل و لیقومنَّ فیکم بالقسطاس المستقیم...؛

زمين را از هر انسان نيرنگ‌باز و فريب‌كار پاك مي‌سازد و هرگونه موانع حدود الهي از ميان برداشته مي‌شود.

نابودي طاغوت و شياطين سركش و جباران روزگار نيز از جمله خصوصيات قيام اجتماعي حضرت مهدي( است. امام‌كاظم( مي‌فرمايد:

الثاني عشر منّا سهّل الله له كلّ عسيرٍ... و يبير به كلّ جبّار عنيد، و يهلك علی يده كلّ شيطان مريد...؛
خداوند براي دوازدهمين امام از خاندان ما هر دشواري را آسان مي‌گرداند و به دست او، هر جبار سرسختي نابود مي‌شود و هر شيطان سركشي هلاك مي‌گردد.

محورهاي توسعۀ انساني در حكومت جهاني مهدوي
دست‌یابی به جامعه و زندگي عادلانه و مبتني بر فطرت طبيعي انسان، در سايۀ رهبري واحد جهاني و صالح، در آموزه‌هاي اديان الهي مطرح شده است. عدالت، دغدغۀ اصلي جوامع بشري است و در ابعاد جهاني آن، به زمينه‌ها و پيش‌فرض‌هايي نياز دارد كه تنها از عهدۀ دين كامل و جامع خدايي برمي‌آيد تا بتواند به همۀ ابعاد وجودي انسان بپردازد و برای نيازهاي جوامع بشري، برنامه‌ريزي درست و سازنده‌اي داشته باشد.

تقوا، دانش و ايمان لازم، زمينۀ اصلي اجراي عدالت اجتماعي است و اين امر از شئون و اموري است كه نه به دست بشر معمولي، بلكه به دست امام معصوم مي‌تواند محقق شود. تأكيد بر عدالت واقعي، نشانۀ بطلان همۀ آرا و نظريه‌هاي موجود بشري درباره تحقق امر توسعه يا نجات جوامع بشري است.

خدامحوري، انسان‌گرايي، دين‌مداري، توجه به كرامت انساني، حاكميت ارزش‌هاي معنوي و اخلاقي، عدالت، رفع هرگونه تبعيض و انحطاط اخلاقي و رفع سلطه از اهداف اصلي حكومت جهاني مهدوي به شمار مي‌آيد. در حكومت واحد جهاني مهدي(، تضادها، جنگ‌ها، خون‌ريزي‌ها و جاه‌طلبي‌ها از بين مي‌رود و بي‌عدالتي جاي خود را به صلح، برادري، برابري و عدالت مي‌دهد. بدین ترتیب، كانون شرك، كفر، فساد، جنگ، استثمار و استعمار برچيده مي‌شود.

مهم‌ترين محورها و برنامه‌هايي كه زمينه‌ساز دست‌یابی حضرت مهدی( به حكومت واحد جهاني خواهند بود، عبارتند از:

الف) حاكميت صالحان و نيروهاي پارسا

رهبري پاك و معصوم، مدّبر و توان‌مند و متكي به خدا، خصوصيت اصلي رهبري هنگام ظهور است. او به تمام ملت‌ها، جوامع، نژادها و اقوام به چشم يك‌سان توحيدي مي‌نگرد و تفاوتي بين‌ مردم قائل نمي‌شود.

حكومت او، الهي و مبتني بر قوانين خداوندي است و هدف اصلي آن حضرت، اتحاد اقوام و ملل و ايجاد ام‍‍ّت واحد جهاني است كه همگي تحت رهبري واحد و در سايۀ قانون عدالت الهي، در كمال امن و آسايش و آزادي و رفاه زندگي كنند و از نعمات دل‌نشين خداوندي بهره‌مند شوند.

در حكومت مهدويت، حاكميت و مديريت جامعه به دست افراد صالح و شايسته سپرده مي‌شود:

(وَعَدَ اللَّـهُ الَّذِينَ آمَنُوا مِنكُمْ وَعَمِلُوا الصَّالِحـَاتِ لَيَسْتَخْلِفَنَّهُمْ فِي الْأَرْضِ كَمَا اسْتَخْلَفَ الَّذِينَ مِن قَبْلِهِمْ وَ...(؛

خدا به كسانى از شما كه ایمان آورده و كارهاى شایسته كرده‏اند، وعده داده است كه حتماً آنان را در این سرزمین جانشین [خود] قرار دهد؛ همان‌گونه كه كسانى را كه پیش از آنان بودند جانشین [خود] قرار 
داد، و... .
مديريت حكومت جهاني در دست مؤمنان و صالحان خواهد بود:

(وَعَدَ اللَّـهُ الَّذِينَ آمَنُوا وَعَمِلُوا الصَّالِحـَاتِ لَيُمَكِّنَنَّ لَهـُمْ(.

افراد پارسا، عادل و متفكر عهده‌دار ادارۀ امور مي‌شوند. حضرت عيسي( به عنوان نخستين وزير فعاليت مي‌كند. حضرت يوشع(، از پيامبران بني‌اسرائيل و وصي حضرت موسي(؛ حضرت داوود و حضرت خضر نبي( هم از فعالان حكومتي ایشان خواهند بود. امام جعفر صادق( فرمود:
هنگامي كه حضرت قائم آل‌محمد( قيام مي‌كند، 27 نفر از پشت كعبه خارج مي‌شوند كه عبارتند از 20 نفر از قوم موسي؛ آنان كه به حق، قضاوت و با عدالت رفتار مي‌كنند و هفت نفر از اصحاب كهف، يوشع، وصي موسي، مؤمن آل فرعون، سلمان فارسي، ابادجانه انصاري و مالك اشتر.

بنابراين، در رأس حكومت جهاني مهديت، كساني حضور دارند كه معصوم، صالح، عادل و مورد تأييد الهي ‌باشند.

ب) اجراي عدالت (اجتماعي و اقتصادي)

موضوع عدالت از روز نخست در اسلام و در تمام زمينه‌ها مورد توجه و عنايت خدا و حضرت رسول اکرم( بوده است. پيامبران الهي نيز اساس مأموريت آسماني خود را اجراي عدالت و برقراري قسط در زندگي اجتماعي قرار داده بودند:

(لَقَدْ أَرْسَلْنَا رُسُلَنَا بِالْبَيِّنَاتِ وَأَنزَلْنَا مَعَهُمُ الْكِتَابَ وَالْمـِيزَانَ لِيَقُومَ النَّاسُ بِالْقِسْطِ(.

(إِعْدِلُوا هُوَ أَقْرَبُ لِلتَّقْوَى(.

(وَإِذَا قُلْتُمْ فَاعْدِلُوا(.

(إِنَّ اللَّـهَ يَأْمُرُ بِالْعَدْلِ وَالْإِحْسَانِ(.

در آموزه‌هاي اسلام، همان‌گونه که اساس جهان هستي بر پايۀ عدالت استوار است،
 حكومت جهاني مهدي( نيز بر پايۀ عدالت بنا نهاده می‌شود.

حضرت مهدی( در حالي كه عصاي موسي( و انگشتر سليماني را در دست دارد، به فرمان خدا ظاهر مي‌شود و به واسطۀ او زمين از عدل آكنده مي‌شود، بعد از آن كه پر از ظلم و جور شده باشد.
 حضرت رسول اکرم( فرمود:
خداوند از نسل اين دو (امام حسن و امام حسين) شخصي را برمي‌انگيزد كه دژهاي گم‌راهي را مي‌گشايد و دل‌هاي سياه قفل خورده را تسخير مي‌کند... و دنيا را پر از عدل و داد مي‌کند بعد از آن‌كه پر از جور و ستم شده باشد.

امام‌باقر( نیز فرمود:

آن حضرت با مردم عادلانه رفتار مي‌كند و ثروت را بين آنها به صورت مساوي تقسيم مي‌كند. پس كسي كه از او پيروي مي‌کند، از خدا اطاعت کرده است.

در زمان ظهور، اموال بسياري براي آن حضرت جمع مي‌شود. ایشان خطاب به مردم مي‌فرمايد:
بشتابيد به سوي آن‌چه شما براي آن خون ريختيد و مرتكب حرام شديد و صله رحم را قطع كرديد. آن‌گاه حضرت به مردم اموال فراواني مي‌بخشد، چنان‌که كسي در طول تاريخ، آن اندازه اموال را به كسي نبخشيده است و زمين را پر از عدالت و نور مي‌کند، هم‌چنان‌که از ظلم و شرر پر شده است.

عدالت آن حضرت متعلّق به عده يا گروه ويژه‌اي نيست، بلكه متعلّق به تمام بشريت است اعم از كافر و مسلمان، قوي و ضعيف. امام حسين( فرمود:
وقتي به‌پادارندۀ عدالت به‌پا خيزد، عدالت او نيكوكاران و بدكاران را فرا مي‌گيرد.

بركت و نعمات الهي در همه جاي زمين نمايان مي‌شود، به گونه‌اي كه اگر مردي اراده و درخواست مال از آن حضرت کند، آن حضرت بلافاصله در اختيار او قرار مي‌دهد.

علی( فرمود:
زماني كه قائم ما به‌پا خيزد، آسمان، باران خود را مي‌باراند و زمين سبزه‌هاي خودش را مي‌روياند، به گونه‌اي كه شخص هيچ قدمي نمي‌گذارد، مگر اين‌كه روي سبزه باشد.

پيامبر اکرم( فرمود:

وقتي حضرت مهدي( ظهور مي‌کند، دنيا را پر از عدل و داد مي‌كند. همه مردم از او راضي‌اند. او اموال را بين مردم به صورت مساوي تقسيم مي‌كند. آن‌گاه خداوند دل‌هاي امت محمد( را از بي‌نيازي پر مي‌كند.

در آن زمان، «ستم‌گران از مسند قدرت به زير كشيده مي‌شوند و حكومت جهاني اسلام، به رهبري مستقيم آخرين امام معصوم و عادل احيا مي‌شود و عدالت طبق ديانت و اخلاق جهاني اجرا مي‌شود».
 در حكومت جهاني مهدي(، به دليل ارتباط ذاتي بين اخلاق انساني و اقتصاد اجتماعي و در سايۀ رشد فضايل و اخلاقيات و معنويات جامعه، آزمندي و دنياطلبي از بين مي‌رود. در این حالت، مردم نسبت به دنيا احساس بي‌نيازي مي‌كنند و در انجام معاملات نيز از يك‌ديگر سود نمي‌گيرند.

ج) آسايش و امنيت عمومي در جامعه

آسايش و امنيت عمومي جامعه، اصلي‌ترين اركان حيات اجتماعي بشر است و جزو ملزومات فطري انسان به شمار مي‌آيد. بدون امنيت اجتماعي، اقتصادي، اخلاقي و سياسي، زندگي بشر قرين سعادت و آرامش نخواهد بود.

در قرآن كريم نيز به طور مكرر بر امنيت و آسايش عمومي بشري تأکید شده است. همه اديان و مكاتب بشري به اهميت این موضوع آگاه‌اند، ولی چون نتوانسته‌اند آن را محقق سازند، امروزه بشر در نهايت ناامني عمومي به سر مي‌برد. خداوند در قرآن كريم مي‌فرمايد:

(وَعَدَ اللَّـهُ الَّذِينَ آمَنُوا مِنكُمْ وَعَمِلُوا الصَّالِحـَاتِ لَيَسْتَخْلِفَنَّهُمْ فِي الْأَرْضِ كَمَا اسْتَخْلَفَ الَّذِينَ مِن قَبْلِهِمْ وَلَيُمَكِّنَنَّ لَهـُمْ دِينَهُمُ الَّذِي ارْتَضَى‏ لَهـُمْ وَلَيُبَدِّلَنَّهُم مِّن بَعْدِ خَوْفِهِمْ أَمْناً...(؛

خداوند وعده كرده است آنانی از شما را كه گرويدند و كارهاي شايسته كردند، هر آينه، خليفۀ خود در زمين خواهد كرد، چنان‌که آنان را كه پيش از ايشان بودند، خليفه كرد و هر آينه دینشان را که برایشان پسندید، برایشان متمکن خواهد کرد، و هر آينه، خوفشان را به ايمني تبديل خواهد كرد.
امام صادق( فرموده است كه اين آيه در شأن قائم آل محمد( و اصحاب او نازل شده است.

بر اين اساس، عهد حكومت مهدويت، عصر امنيت و آسايش و اطمينان قبلي جوامع بشري خواهد بود. علي( نيز در اين‌باره مي‌فرمايد:

اگر قائم ما به پا خيزد، كينه از دل‌هاي آدميان سفر مي‌كند و حيوانات وحشي با يك‌ديگر با صلح و صفا زندگي مي‌کنند. آن چنان‌که زني بين عراق و شام را چون ره‌گذري آسوده نمي‌پيمايد مگر آن‌كه بر سبزه‌ها پا نهد و بر سرش سرير زينت (طلا و نقره) حمل مي‌كند. گوسفند و گرگ در يك‌جا مي‌چرند.
 در زمان آن حضرت، هرگونه ستم از جامعه برداشته مي‌شود؛ راه‌ها از امنيت برخوردار مي‌گردد و زمين بركات خود را براي مردم خارج مي‌كند.

براساس فرمايش حضرت علی(، امنيت و آسايش و حرمت عمومي در همه‌جا سايه‌افكن مي‌شود تا به آن حد كه مردم هرگز دزدي نكنند، زنا نکنند، دشنام ندهند، هتك حرمت نكنند، به خانه‌اي هجوم نبرند، كسي را بدون دليل نزنند، طلا و نقره و گندم و جو ذخيره نكنند، راه‌زني نکنند، راهي را ناامن نسازند و مواد غذايي را احتكار نكنند.

د) شكوفايي دانش بشري

یکی دیگر از روشنايي‌هاي عصر ظهور، علاوه بر وجود رهبري معصوم كه خود، نورانيت محض و هادي جهان بشريت است، افزایش آگاهي و دانش‌ مردم جهان است.

در عصر مهدويت، با گسترش دانش و فن‌آوري‌هاي مدرن، همه از مواهب عقلي و دانش بشري بهره‌مند خواهند شد. امام ‌كاظم( در اين‌باره مي‌فرمايد:

إذا قام قائمنا وضع الله يده علی رئوس العباد فجمع بها عقولَهم و كملت به أحلامَهم؛

وقتي كه قائم قيام كند، خداوند دستش را بر سر بندگان مي‌گذارد و به آن وسيله، عقل‌هاي آنها را جمع و افكارشان را كامل مي‌كند.

در سايۀ شكوفايي‌هاي علمي، عقلي و فرهنگي جامعه مهدويت، انسان‌ها از نظر علمي، عملي و فكري رشد می‌کنند و متعالي مي‌شوند. براساس روايات، حكمت و دانش مردم هنگام ظهور آن حضرت، به اندازه‌اي مي‌شود كه زن خانه‌دار، طبق كتاب و سنت خدا و پيامبر قضاوت مي‌كند.
 امام در بيرون كوفه مسجدي بنا مي‌کند كه هزار دروازه دارد.
 شيعيان در آن مسجد چادرهايي برپا مي‌كنند و مردم را طبق ترتيب نزول قرآن، آموزش مي‌دهند.

ه‍‍ ) تجدد و نوگرايي در عصر مهدويت

روزگار مهدويت، دوران نوآوري‌ها، تجدد و دست‌یابی به زندگي، دانش و فضاي علمي جديدي است كه هرگز در گذشته سابقه نداشته است. نوآوري در حكومت، مناسبات انساني و روابط خانوادگي و نوع نگرش دروني انساني از جمله خصوصيات نوگرايي عصر مهدويت است. حضرت محمد( فرموده است:
إذا قام ‌القائم دعا الناس إلی إلاسلام جديداً و هداهم إلی أمر قد دَثَر ضلَّ عنه الجمهور؛

زماني كه قائم قيام كند، مردم را دوباره به اسلام فرا می‌خواند و آنها را به ضميري راهنمايي خواهد كرد كه مهجور گشته و از آن گم‌راه شده‌اند.

از ديگر كاركردهاي اجتماعي مهدويت، توجه به مباني فرهنگي جامعه و زدودن خرافات از دين اسلام و معرفي چهرۀ ‌واقعي آن به مردم است. خرافه‌زدايي چنان جدّي خواهد بود كه مردم گمان مي‌كنند آن حضرت دين جديدي آورده است:
إذا قام القائم استأنف دعاءً جديداً؛

هنگامي كه قائم قيام مي‌كند، دعوت جديدي را بنيان‌گذاري مي‌كند.

براساس احاديث اسلامي، حضرت مهدي(، قرآن، دانش و سلاح به هم‌راه می‌آورد. قرآن مانند قانون الهي، خط‌مشي حكومتي آن حضرت را مشخص خواهد كرد و دانش نيز وسيلۀ روشن‌گري و هدايت جامعه و پيش‌رفت مردم خواهد بود.

ارتباطات و مناسبات اجتماعي نيز بسيار پيش‌رفته خواهد شد، آن‌گونه كه برادري در شرق از احوال برادرش در غرب، به راحتي باخبر مي‌شود. امام‌صادق( فرمود:
زماني كه امام زمان( ظهور مي‌كند، خداوند قدرت شنوايي و بينايي شيعيان ما را افزايش مي‌دهد، به گونه‌اي كه حضرت از فاصله دوري سخن مي‌گويد و شيعيان سخن او را مي‌شوند و او را مي‌بينند، در حالي که حضرت در جايگاه خودش ايستاده است.

بر اين اساس، نظریه مهدويت، دربردارندۀ نظريۀ تكامل تاريخي و فطري انسان و هم‌چنين به معناي بسط دين‌داري و هدايت الهي در چارچوب گفتمان عقلانيت بشري و تجلي نظريۀ غلبۀ حق بر باطل و ادارۀ حكيمانه و رحيمانۀ خداوند براي هدايت انسان‌هاست. اين نظريه، تحقق وعدۀ (لَأَغْلِبَنَّ أَنَا وَرُسُلِي(
 و خروج از بن‌بست‌ها و بحران‌هاي جبر حاكمان و ستم‌گران است. حاکمیت نظریه مهدویت، اجرای وعده الهی در تغییر اجتماعی است که: (إِنَّ اللَّـهَ لَا يُغَيِّرُ مَا بِقَوْمٍ حَتَّى‏ يُغَيِّرُوا مَا بِأَنفُسِهِمْ(.
 عصر مهدویت، زمانه تحقق ارادۀ الهي بر ابطال تمام دعوت‌هاي غيرالهي است: (فَمَاذَا بَعْدَ الْحـَقِّ إِلَّا الضَّلاَلُ(.
 پیروزی ایده مهدویت، نشانه توجه بشری به انديشۀ توحيدي است كه میان همه انسان‌ها و اديان الهي، مشترك است: (قُلْ يَا أَهْلَ الْكِتَابِ تَعَالَوْا إِلَى‏ كَلِمَةٍ سَوَاءٍ بَيْنَنَا وَبَيْنَكُمْ أَلَّا نَعْبُدَ إِلَّا الله(.

نظريۀ مهدويت‌گرايي، دعوت انسان‌ها به كمال، عقلانيت، معنويت، توسعه، عدالت، امنيت، معرفت، اخلاق و پذیرش حاكمي‍ّت انسان‌‌هاي شايسته و صالح است. با اجرایی شدن نظریه مهدویت، ارادۀ مستضعفين حاکم می‌شود: (وَنُرِيدُ أَن نَّمُنَّ عَلَى الَّذِينَ اسْتُضْعِفُوا فِي الْأَرْضِ وَنَجْعَلَهُمْ أَئِمَّةً وَنَجْعَلَهُمُ الْوَارِثِينَ(
 يا (إِنَّ الْأَرْضَ لِلّـهِ يُورِثُهَا مَنْ يَشَاءُ مِنْ عِبَادِهِ وَالْعَاقِبَةُ لِلْمُتَّقِينَ(.

حاکمیت نظریه مهدویت، تحقق نيكي‌ها: (وَأَحْسِنُوا إِنَّ اللّـهَ يُحِبُّ الْمـُحْسِنِينَ(
 و پاكي‌ها (تَعَاوَنُوا عَلَى الْبِرِّ وَالتَّقْوَى‏(
 و دعوت به صراط مستقيم است.

در زمانه تحقق حاکمیت مهدوی، مسئوليت انسان در برابر زندگي خود و ارتباط با خدا به درستی تبیین می‌شود و اندیشه توحيد در عرصه‌هاي مختلف حيات بشري تحقق می‌یابد و توسعه انساني به مفهوم واقعي و الهي آن، عينيت پیدا می‌کند.
پي‌نوشت‌ها
سرزمین پس از ظهور در آیات قرآن و روایات اهل‌بیت(
دکتر امیر رستمی(
چکیده

دقیق‌ترین و عمیق‌ترین مطالب در جست‌وجوی فضای ترسیم شده از سرزمین پس از ظهور، از کلام خداوند در قرآن و سخنان اهل‌بیت( برمي‌آيد. در این‌باره نکتة مهم منظری است که از آن به سوی سرزمین پس از ظهور می‌نگریم که اگر این منظر برگرفته از هدایت نباشد، تصویر مشاهده شده اوهام پرداخته ذهن و ماحصل آن مفاهیمی مجعول براساس واژه‌هایی خودساخته خواهد بود. اين مفاهيم ناگزیر فرد را درگیر چالش‌هایی خواهد نمود که اساساً با آن‌چه در واقعیت رخ خواهد داد، متناقض است. از این جمله است مفهومی که ما از سرزمین ظهور با تعبیر مدینه فاضله و آرمان‌شهر، با اوج فن‌آوری‌های مادی تصویر می‌نمايیم که چالش‌هایی نظیر جغرافیای سیاسی جهان پس از ظهور، وضعیت مرزها، ملیت‌ها، الگوهای حکومتی، جایگاه نهادهای حقوقی و سیاسی نظیر احزاب، شوراها، سازمان‌های ملی و منطقه‌ای در این حکومت را متعاقباً به دنبال خواهد داشت. 

در حالی‌که تصویری که قرآن و روایات به تصویر می‌کشند، فضایی باغ‌گونه و سرسبز، مالامال از امنیت، آرامش، سلامت و با قوانینی غیرعادی است که از آن با واژه جنت نام می‌برند و جهت تقریب به ذهن شنونده مثال‌ها و مصادیقی از آن را همانند ماکتی که نمونه کوچکی از اصل یک پروژه باشد در امت‌های گذشته نظیر ملک سلیمان و ذوالقرنین معرفی می‌نمایند. این سرزمین صرفاً محدود به جهان مادی نبوده و تمام آسمان‌های برزخی را نیز دربر می‌گیرد.
واژگان کلیدی

سرزمین پس از ظهور، مدینه فاضله، جنت، ملک سلیمان، ملک ذوالقرنین، ملک عظیم، دنیا و آخرت، سماوات و الارض.
مقدمه
بي‌ترديد در جست‌وجوی فضای ترسیم شده از سرزمین پس از ظهور، دقیق‌ترین و عمیق‌ترین مطالب را باید از کلام خداوند در قرآن و سخنان اهل‌بیت( برداشت نمود.

جمعی بر این اعتقادند که هیچ کلام صریحی درباره آخرالزمان و ملک عظیم اهل‌بیت( در آیات قرآن کریم وجود ندارد،
 ولی این نظر در تضاد کامل با توصیفی است که قرآن از خود بیان می‌دارد. آیه 89 سوره نحل، قرآن را تبیین‌کننده (کُلُّ شَئٍ( (همه چیز) مي‌داند.
 از طرف دیگر مفهوم آخرالزمان نيز از مصادیق (کُلُّ شَئٍ( است. روایات بسياري از اهل‌بیت( به موضوع آخرالزمان، حوادث، مقدمات و تبعات آن پرداخته و توجه به آن را مورد تأکید قرار داده است. بنابراین منطقی به نظر نمی‌رسد که با استدلالي ساده، موضوعی چنین مهم، و از مهم‌ترین مصادیق (کُلُّ شَئٍ( در قرآن مورد تبیین قرار نگرفته باشد. 

 نکته مهم منظری است که از آن به سرزمین پس از ظهور می‌نگریم که اگر این منظر برگرفته از هدایت نباشد، تصویر مشاهده شده، اوهام پرداخته ذهن و ماحصل آن مفاهیمی مجعول براساس واژه‌هایی خودساخته خواهد بود. چنان‌چه محصول برگرفته از آن بر قرآن عرضه شود، درمي‌يابيم که مفهوم مورد نظر به صراحت در قرآن اشاره نشده و یا این‌که حداقل برداشت از آیات در این‌باره بسیار سطحی خواهد بود.

مفهوم سرزمین پس از ظهور از مفاهیم آخرالزماني است که در این‌باره می‌تواند مورد تعمق و تدبر قرار گیرد و جایگاه موضوعاتی نظیر جغرافیای سیاسی جهان پس از ظهور (وضعیت مرزها، ملیت‌ها و...) و واژه‌هایی نظیر آرمان‌شهر مهدوی، مدینه فاضله، حکومت مهدوی و... را مورد بررسی و نقد قرار دهد.
برای پرداختن به بحث سرزمین پس از ظهور نخست با طرح سؤالاتی دقیق و جامع، فضای مورد نظر و محدوده آن را بايد مشخص نماییم که در این میان می‌توان به موارد ذیل اشاره نمود:

الف) خصوصیات سرزمین پس از ظهور چیست؟

ب) زمان برپایی این سرزمین از نقطه نظر نشئت عالم هستی در چه محدوده‌ای قرار می‌گیرد؟
ج) محدوده مکانی این سرزمین کجاست؟
د) چه کسانی در این سرزمین وارد می‌‌شوند و این افراد چه صفاتی دارند؟ 
هـ) قرآن با چه واژگانی این سرزمین را معرفی می‌نماید؟
این نوشتار مي‌كوشد درباره سه پرسش اول نظریات مختلف را نقد و بررسی كند.

خصوصیات سرزمین پس از ظهور

برترین توصیفات فضای عالم در دوران پس از ظهور را از بررسی آیات و روایات اهل‌بیت( مي‌توان به دست آورد که برخی از محققان با عنایت به این منابع به توصیف شرایط پس از ظهور حضرت و سیره ایشان در آن حکومت پرداخته‌اند.
 و
 بي‌شک با لطف و عنایت خداوند و در سایه هدایت اهل‌بیت(، و تدبر بیشتر در این آیات و روایات می‌توان به نکات ظریف آنها پی‌برد و به ترسيم تصویر روشن‌تری از گفته این بزرگواران درباره آن سرزمین دست يافت.

ـ ابلیس و تمامی لشکریانش قبل از برپایی ملک عظیم اهل‌بیت(، نابود خواهند شد و عالم از لوث وجود آنان پاک خواهد گشت؛

ـ تحقق عبودیت خداوند؛

ـ تحقق قسط و عدل در زمین؛

ـ اسلام تنها دین؛
 
ـ برقراری امنیت در سراسر این سرزمین برای انسان‌ها و تمامی موجودات اعم از حیوانات اهلی و وحشي؛

ـ برپایی زوال‌ناپذیر ملک عظیم اهل‌بیت( برای سالیان طولانی؛
 و 

ـ ملک اهل‌بیت عظیم‌تر از ملک سلیمان(؛

ـ امام( با در اختيار داشتن امکانات و ابزارهای انبیا(.

آشکار شدن عظمت علوم، كه این موهبت علم 27 حرف است و تمامی علومی که تاکنون به واسطه انبیا( بر بشر جاری شده تنها 2 حرف از آن بوده كه مابقی پس از ظهور آشکار خواهد شد؛

ـ ظاهر شدن ملائک و جنّیان بر مردم و معاشرت با آنان؛

ـ برپایی جنات مدهامتان؛
 
ـ افزایش طول عمر ساکنان این سرزمین و افزایش نفوس مؤمنان؛

ـ تکامل عقول مؤمنان
 و جاری شدن حکمت امام( بر ایشان؛ 
ـ بهره‌مندی کارگزاران امام( از توانايي‌ها و ابزارهایی عجیب؛
 
ـ عرضه شدن تمامی نعمات زمین و آسمان و باقي نماندن هیچ جای زمین بدون رويیدنی؛

ـ آشکار شدن گنج‌ها و آبادانی هر آن‌چه که در زمین تخریب شده؛

ـ بهره‌مندی امت از نعمات فراوان به گونه‌ای که هرگز در امت‌های گذشته سابقه نداشته؛

ـ رضایت و خشنودی تمام اهل آسمان و زمین.

با عنایت به موارد يادشده که به مثابه قطره‌ای از دریای بی‌کران معارف اهل‌بیت( در معرفی سرزمین پس از ظهور و تنها جهت بيان برخی سرفصل‌ها بوده، این نکته گفتني است که فضای ترسیم شده از این سرزمین بیش از این‌که تداعی‌کننده کلان‌شهري با امکانات و فن‌آوری‌های بسیار پیش‌رفته باشد، فضایی سرسبز، بهشت‌گونه و مملو از زیبایی، آرامش، امنیت و سلامت است که فطرت هر انسانی به سوی آن متمایل می‌شود. فضایی که خداوند در آیات قرآن کریم نيز آن را برای بهشت‌های اخروی بدین‌گونه به تصویر ‌کشیده است.

نکته توجه شدني دیگر در بیان خصوصیات این سرزمین، مثال‌هایی از قول ائمه( در امت‌های گذشته نظیر ملک ذوالقرنین( و سلیمان( است
 که به قطع از نظر کیفیت و قوانین جاری در آن حکومت‌ها با ملک عظیم اهل‌بیت( باید تناسبی وجود داشته باشد. رجوع به آیات قرآن و قصص این انبیاي الهی بیان مي‌كند که در هیچ‌یک از این حکومت‌ها، اساس ملک‌داری، توان‌های مادی و علوم روز نبوده است و در این حکومت‌ها با وقایع و مقولاتی نظیر ظهور و آشکار شدن اقوامی از اجنه و شیاطین، حشر و نشر مردم با آنان،
 خدمت آنها به انسان‌ها
 و دخل و تصرف در پدیده‌های طبیعی
 روبه‌رو هستیم که اساساً جایگاهی در محدوده علوم مادی ندارند.

شایسته است که نقدی اجمالی بر مفهوم علم در حکومت امام( نیز داشته باشیم. هنگام بررسی آثار منتشره بسیاری از محققان محترم درباره مقوله علم در آن زمان درمي‌يابيم كه آنان عمدتاً از منظری مادي و ناظر بر تحول سریع علوم مادی و تکنولوژیک به آن نگريسته‌اند و بعضاً با بيان مصادیق و مثال‌هایی از زندگی روزمره هم‌راه نموده‌اند.
 و
 آنان مقولات مدیریتی حکومت، هم‌چون عدم تخطی کارگزاران امام( از امور خود و برقراری امنیت و آرامش را، در ملک امام( وابسته به این تحولات تکنولوژیک در عرصه فن‌آوری‌های ارتباطی و مخابراتی ‌دانسته‌اند.

از سوی دیگر، خداوند بحث عظیم و تأمل‌برانگیز «مفهوم علم» را در این نوع حکومت‌ها در قالب فعل یکی از کارگزاران حضرت سلیمان( آشکار می‌سازد. (سوره نمل، آیات 38ـ40) عاصف بن برخیا که به تعبیر قرآن (الَّذي عِنْدَهُ عِلْمٌ مِنَ الْکِتابِ( و به واسطه سلیمان( تنها بخش کوچکی از علم را در محدوده و اختیار خویش دارد، می‌تواند چنین اثر عظیمی در ملک سلیمان( بگذارد. حال عقل چگونه می‌تواند بپذیرد مفهوم آشکار شدن علم از دو حرف به 27 حرف در ملک عظیم معلمان انبیا یعنی اهل‌بیت( که به تعبیر امیرالمؤمنین( از ملک سلیمان عظیم‌تر است، مقوله‌ای تکنولوژیک باشد و این نوع علم، اساس ملک‌داری و حکومت 44 هزارساله کسی به شمار رود که قرآن در معرفی ایشان می‌فرماید: (وَ مَنْ عِنْدَهُ عِلْمُ الْکِتاب(.

پس بنابر تعابیر اهل‌بیت( این ملک در سرزمینی بهشت‌گونه و با قوانینی عجیب و خارق عادت برپا خواهد شد. با استناد به روایات موجود درباره آیات توصیف‌كننده جنات، زمان برپایی آنها قبل از قیامت بيان شده است. برخی از این آیات عبارتند از:
سوره آل‌عمران:
(وَ سارِعُوا إِلى‏ مَغْفِرَةٍ مِنْ رَبِّكُمْ وَ جَنَّةٍ عَرْضُهَا السَّماواتُ وَ الْأَرْضُ أُعِدَّتْ لِلْمُتَّقينَ(.

سوره حديد:
(سابِقُوا إِلى‏ مَغْفِرَةٍ مِنْ رَبِّكُمْ وَ جَنَّةٍ عَرْضُها كَعَرْضِ السَّماءِ وَ الْأَرْضِ أُعِدَّتْ لِلَّذينَ آمَنُوا بِاللَّـهِ وَ رُسُلِهِ ذلِكَ فَضْلُ اللَّـهِ يُؤْتيهِ مَنْ يَشاءُ وَ اللَّـهُ ذُو الْفَضْلِ الْعَظيمِ(.

سوره هود:
(وَ أَمَّا الَّذينَ سُعِدُوا فَفِي الْجـَنَّةِ خالِدينَ فيها ما دامَتِ السَّماواتُ وَ اْلأَرْضُ إِلَّا ما شاءَ رَبُّكَ عَطاءً غَيْرَ مَجْذُوذٍ(.

سوره مريم:
(جَنّاتِ عَدْنٍ الَّتي وَعَدَ الرَّحْمنُ عِبادَهُ بِالْغَيْبِ إِنَّهُ کانَ وَعْدُهُ مَأْتِيًّا * لَا يَسْمَعُونَ فيها لَغْوًا إِلَّا سَلامًا وَ لَهـُمْ رِزْقُهُمْ فيها بُکْرَةً وَ عَشِيًّا(.

سوره زمر:
(وَ سيقَ الَّذينَ اتَّقَوْا رَبَّهُمْ إِلَی الْجـَنَّةِ زُمَرًا حَتّی إِذا جاؤُها وَ فُتِحَتْ أَبْوابُها وَ قالَ لَهـُمْ خَزَنَتُها سَلامٌ عَلَيْکُمْ طِبْتُمْ فَادْخُلُوها خالِدينَ * وَ قالُوا الْحـَمْدُ لِلّـهِ الَّذي صَدَقَنا وَعْدَهُ وَ أَوْرَثَنَا اْلأَرْضَ نَتَبَوَّأُ مِنَ الْجـَنَّةِ حَيْثُ نَشاءُ فَنِعْمَ أَجْرُ الْعامِلينَ(.

شاید چنین آیاتی از جنات، بر توصیف سرزمین پس از ظهور و برپایی ملک عظیم اهل‌بیت( ناظر باشد، در این صورت تحقیق درباره آن می‌تواند بسیار مهم و راه‌گشا گردد. (ان‌شاء‌الله)

بنابر ديدگاه نشئت عالم هستی زمان برپایی سرزمین ظهور در چه محدوده‌ای قرار می‌گیرد؟

قرآن کریم عالم هستی را به لحاظ دوره، به دو مرحله یا نشئه کلی شامل نشئه دنیا و آخرت تقسیم می‌نماید که در برخی از آیات نشئه اُولی و اُخری نیز آمده است. قرآن در 115 آیه واژه «دنیا» و 116 آیه واژه «آخرت» را بيان نموده و در 52 آیه از آیات قرآن این دو واژه یا مرحله را در کنار یک‌دیگر آورده كه مفاهیم جاری آن دو نيز با هم مقایسه شده‌اند. محدوده نشئه دنیا، از زمان برپایی عالم دنیا تا صور اول اسرافیل را دربرمي‌گيرد و نشئه آخرت جهاني است كه مردم پس از مردن، به آن درمي‌آيند و براي هميشه در آن‌جا مي‌زيند. برزخ، قيامت، حشر و نشر، صراط، حساب، شفاعت، بهشت و دوزخ از واقعيت‌هاي عالم آخرتند. ايمان به آخرت كه در قرآن از مسلمانان خواسته شده، ايمان به همه اين موضوعات است.
 بي‌گمان مفهوم سرزمین ظهور از مفاهیم جاری عالم هستی باید به لحاظ زمان جایگاهی در یکی از این دوره‌ها قرار داشته باشد. 

1. سرزمین ظهور در نشئه دنیا

دیدگاه غالب در بین خواص و عوام جامعه شیعه بنابر مطالب منتشر شده درباره کیفیت ظهور و حکومت امام زمان( این است که جایگاه سرزمین ظهور در نشئه دنیاست. تعابير ارائه شده از مفاهیمی نظیر گسترش عدل، قسط و رفاه در زمان حکومت امام( عمدتاً منظری دنیوی و مادی دارند.
 برخی از محققان مي‌كوشند تا برای وقایع غیرعادی زمان حکومت امام( نظیر دیده شدن، سخن گفتن و ارتباط حضرت با تمام افراد جامعه در آنِ واحد
 و سفر ایشان بر پاره‌های ابر
 و مقولاتی مشابه که در احادیث به فراوانی مورد اشاره قرار گرفته‌اند، مثال‌هایی تکنولوژیک یافته ارائه نمایند.

با نگاهی به آیات درباره دنیا، خداوند دست‌كم در چهل آیه حیات دنیوی را لهو و لعب و متاع اندک شمرده شده
 و حب و اشتیاق و پرداختن به آن را نكوهيده است.
 در این‌باره هیچ برهه‌ و دوره‌ای از نشئه دنیا مستثنا نيست. از سوی دیگر فضای ترسیمی سرزمین ظهور در روایات اهل‌بیت(، فضایی بهشت‌گونه و آکنده از شادی، امنیت و سلامت است. زمین و آسمان در آن زمان تمام نعمت‌هاي خود به‌ويژه نعمت مهم بودن در محضر امام( را عرضه مي‌نمايند.
 حال چگونه فردي عاقل می‌تواند مشتاق و دل‌بسته حضور در چنین فضایی نباشد در صورتي‌كه بزرگ‌ترین عقلای جامعه بشری؛ یعنی انبیای عظام الهی نظیر ابراهیم و سلیمان( مشتاق حضور در این سرزمین بودند. مهم‌ترین درخواست‌ آنان از خداوند حضور در جمع ساکنان و وارثان این سرزمین یعنی صالحان بوده است.
 خداوند نیز در آیات قرآن بر اشتیاق ایشان مهر تأیید زده
 حتی برخی از انبیا( را تکلیف مي‌كرده تا علاوه بر خود نیز در حال و هوای آن سرزمین قرار دهند.
 هم‌چنین امام حسن عسکری( در روایتی خطاب به فرزندشان حضرت حجت( می‌فرمایند که (در آن زمان) کودکان آرمیده در گهواره نیز آرزو دارند که بتوانند به سوی تو بشتابند.

در نتيجه مقایسه‌ اجمالی بین این دو دسته از آیات و روایات ذیل آنها و تعبیری که قرآن از فضای دنیا دارد، نمي‌توان جایگاه این فضای بهشت‌گونه را در نشئه اُولی یا دنیا دانست.

2. سرزمین ظهور در نشئه آخرت

برخی از روایات ذیل آیات، دولت اهل‌بیت( پس از ظهور را آخرت نيز ناميده است.
 ، 
 ، 
 و 
 برخی از محققان این روایات را راه‌یافتن به جهان آخرت و بهشت، در آن زمان تعبیر نموده‌اند.
 

گفتني است با در نظر داشتن تعبير كنوني فضای آخرت و مفاهیم آن؛ یعنی زندگی پس از مرگ، حضور در عالم برزخ، قيامت، حشر و نشر، صراط، حساب و... درمی‌یابیم که نه تنها فرض برپایی این سرزمین در جهان پس از مرگ اساساً مغایر با تمام آیات و روایات مطرح شده در این‌باره است، بلکه روایاتی دال بر برگشت مجدد برخی از افراد پس از مرگ‌شان وجود دارد تا از نعمت‌هاي آن بهره‌مند گردند.

از سوی دیگر اگر مفهوم آخرت را زمان برپایی قیامت کبرا و رسیدگی به حساب افراد در نظر بگیریم، ضرورت وجودی این سرزمین و برپایی ملک عظیم اهل‌بیت( در آن زمان منتفی می‌گردد. 

بنابراین به نظر می‌رسد مقوله تغییر نشئه دنیا به نشئه آخرت، مفهومی است که به تدریج از حوالی یوم‌الله ظهور با تحولات بسیار در قوانین طبیعت، ظاهر شدن اجنه و ملائک در بین آدمیان، رفتارهای بسیار عجیب، خارق عادت و اعجازگونه برخی افراد، آغاز شده و با برپایی ملک عظیم اهل‌بیت(، تغییرات آن‌چنان خواهد بود که به لحاظ وسعت و شدت تغییرات ایجاد شده نمی‌توان از آن با واژه دنیا نام برد، شاید برخی از روایات حاکی از پایان دنیا و ارتباط آن با یوم‌الله ظهور
 نیز بر همین مقطع از تغییر نشئت ناظر باشد. (والله‌اعلم)

محدوده مکانی سرزمین پس از ظهور
موضوع مهم دیگر در نگرش به خصوصیات و قوانین سرزمین پس از ظهور كه نقش اساسی و تعیین‌کننده دارد، مقوله محدوده مکانی و جغرافیایی این سرزمین است.

بنابر مطالب محققان، عموم آنها برآنند که جهان‌شمولی این ملک در محدوده جهان مادی شامل زمین و کرات آسمانی است.

چنان از آیات و روایات برمی‌آید كه زمین و پهنه جهان مادی به‌قطع در حیطه ملک عظیم اهل‌بیت( قرار دارد.

هم‌چنین در برخی دیگر از آیات و روایات، نه تنها انسان‌ها بلکه اجنه، ملائک و اموات مؤمن محض که رجعت داده شده‌اند نیز در ملک عظیم اهل‌بیت( حاضر و بهره‌مند هستند. این اقوام و گروه‌ها در حال حاضر نیز وجود دارند، 
ولی به دليل متفاوت بودن محل سكونت آنها هر قوم از دیگری مجزاست. 
براي مثال انسان‌ها قابلیت مشاهده اجنه و شیاطین را ندارند
 و از طرف دیگر اجنه و شیاطین توان و اجازه حضور در آسمان‌ها؛ یعنی فضای سُکنای ملائک 
را ندارند.

آن‌گونه که از روایات، به‌خصوص روایت معروف مفضل از قول امام جعفر صادق( برمي‌آيد، اين اقوام در حوالی ظهور و از یوم‌الله ظهور به بعد، با اذن الهی دارای ابعاد مادی و مشاهده‌پذير مي‌شوند و بنابر اعتقادشان در جبهه‌های حق یا باطل قرار مي‌گيرند.
 هم‌چنين آنان بسته به نوع توان‌شان به اثرگذاری می‌پردازند تا این‌که نهایتاً جبهه حق با فرمان‌دهی امیرالمؤمنین( و حضور رسول اکرم(، در نبرد نهایی یا به تعبیر قرآن (يَوْمِ الْوَقْتِ الْمـَعْلوُم(، جبهه باطل را با نابودی ابلیس و لشکریانش از بین ببرد.

آیات قرآن
 و روایات
 محل استقرار ملائك را آسمان‌ها بيان كرده و از سویي در هفت آیه تعداد آسمان‌ها را هفت عدد ذکر نموده است.
 هم‌چنین در نتيجه دلايل متعدد این آسمان‌ها جنسیتي برزخی دارند، ازجمله این‌که: 

1. قرآن می‌فرماید افرادی که می‌‌میرند نابود نمی‌شوند و روح آنها به برزخ منتقل می‌شود؛

2. مأموران الهی که وظیفه قبض روح آدمیان و انتقال آنها به برزخ را برعهده دارند از ملائک هستند،
 لذا خود نیز باید جنسیت برزخی داشته باشند.

حال سؤال مطرح شده این است که آیا این ظهور و مادی شدن تنها از تعمیم قوانین مادی بر این اقوام ناشي مي‌شود. به عبارت دیگر، با هبوط آنها به جهان مادی روبه‌رو هستیم و یا این‌که قوانین حاکم بر سرزمین‌های این اقوام نیز در جهان مادی جریان می‌یابد که ضرورت این موضوع الحاق و درهم رفتن جهان مادی در سرزمین‌های این اقوام است.

جهان هستی در سیر «إنّا إليه راجعون»، به سوی آینده و نیل به مقصد و موطنی به نام بهشت‌های جاودان و یا به تعبیر قرآن ملک کبیر الهی
 حركت مي‌كند. فضاهای مادون (زمین و آسمان‌ها) و هرچه در آنهاست، در طی این مسیر تغییر ماهیت می‌دهند تا ظرف وجودی آنها برای دریافت و جریان نعمات الهی سرزمین عالی‌تر آماده ‌گردد.
 در این سیر، سرزمین پس از ظهور که مورد بشارت تمام انبیاي عظام الهی و به‌خصوص ائمه( بوده، تنها یکی از گذرگاه‌های بین مسیر است که عقلاً باید تابع حکم جاری بر کل این مسیر باشد. حال نظر به این‌که ملائک ساکن آسمان‌های هفت‌گانه بوده و به لحاظ جنسیت برزخی آسمان‌ها، ماهیت عالی‌تر و لطیف‌تری دارند، پذیرش فرض اول مخالف با جریان نظام الهی است. لذا عقل چنین می‌پذیرد که فضای مادون به فضای بالاتر ملحق شود و از قوانین جاری در آن بهره‌مند گردد. گفتني است رسول اکرم(، در روایتی درباره ارتزاق مؤمنان در قحطی‌های حوالی ظهور، ایشان یکی از همین قوانین جاری بر ملائک را بيان می‌نمایند
 و یا این‌که برخی از وقایع و اتفاقات حوالی و پس از یوم‌الله ظهور با توجه به این نکته فهم‌پذير و درک‌شدني مي‌گردد. 

نکته تأمل‌پذير دیگر اشاره برخی از آیات قرآن به بهشت‌هایی است که زمان برپایی آنها براساس روایات قبل از قیامت و محدوده آنها زمین و آسمان یا آسمان‌ها به حساب مي‌آيد.
 ، 
 و 

نتیجه
قرآن و کلام اهل‌بیت( در بررسی خصوصیات زمان و مکان سرزمین پس از ظهور، تنها منابع جهت رجوع هستند. آیات قرآن و روایات ذیل آنها، بنا به دلائل مطرح شده این نوشتار، محدوده زمانی برپایی این بهشت را با واژه نشئه آخرت مطرح مي‌كنند. محدوده مکانی برپایی این بهشت، فضایی بسیار عظیم شامل زمین و آسمان‌ها و یا به تعبیر دیگر جهان مادی و آسمان‌های برزخی است. آن‌گونه که از بررسی آیات و روایات برمي‌آيد، سرزمین پس از ظهور فضایی با صفات بهشت‌گونه است که قرآن از آن با نام جنت یاد می‌کند و روایات، مثال کوچکی از آن را ملک سلیمان و ذوالقرنین( بيان می‌نمایند. تصویر ترسيمي قرآن و روایات از این سرزمین سنخیتی ندارد با مفاهیم ساختماني که با واژگانی نظیر مدینه فاضله و آرمان‌شهری با فن‌آوری‌های مادی فوق پیش‌رفته آن را توصیف مي‌كنند. واژگانی که بهره‌گیری از آنها باعث چالش با مفاهیم دیگری نظیر جغرافیای سیاسی جهان پس از ظهور، وضعیت مرزها، ملیت‌ها، الگوهای حکومتی (دموکراسی و...)، جایگاه نهادهای حقوقی و سیاسی نظیر احزاب، شوراها، سازمان‌های ملی و منطقه‌ای در این حکومت می‌نماید که اساساً ممکن است در ملک عظیم اهل‌بیت( واقعیت خارجی نداشته باشند. بي‌ترديد پرداختن به این موضوعات نیاز به تدبر بیشتر در مجموعه این آیات و روایات دارد.
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( استاد دانشگاه و عضو هيئت علمي مؤسسه آينده روشن (پژوهشكده مهدويت).


( كارشناس ارشد كلام، خارج فقه و اصول حوزه؛ پژوهشگر جامعة المصطفي العالمية.


( عضو هيئت علمي دانشگاه قم.


( دانش‌آموخته سطح دو حوزه.


( استاديار گروه حقوق دانشگاه اصفهان.


(( دانشجوي کارشناسي ارشد علوم سياسي دانشگاه اصفهان.


( دكتراي برنامه‌ريزي و استادیار گروه علوم تربیتی دانشگاه شاهد تهران.


(( دانشجوي دكتراي برنامه‌ريزي آموزشي.


( کارشناس ارشد روابط بين‌الملل و استاد دانشگاه آزاد خوراسگان اصفهان..


(( کارشناس ارشد حقوق بشر دانشگاه مفيد قم.


( استادیار پردیس قم و دانشگاه تهران.


( كارشناس سطح يك حوزه.


( فارغ‌التحصيل کارشناسي ارشد علوم سياسي.


( استاديار دانشگاه محقق اردبيلي.


( عضو هیئت علمی دانشگاه تهران.





�. دكتر سيدحسين نصر، نوه دختري مرحوم شيخ فضل‌الله نوري از بزرگان مشروطه، سرشناس‌ترين فيلسوف مسلمان ايراني در غرب است كه در خانواده‌اي اهل علم و برجسته پرورش يافت و تحصيل كرد. وي در دوره نوجواني برای تحصیل به امريكا رفت و با فرهنگ غرب آشنا شد. او پس از کسب مدرك دکتری به ایران برگشت و حدود بیست و دو سال در دانشگاه‌های ایران به تدریس پرداخت. نصر در کنار تدریس، به یادگیری فلسفه و عرفان اسلامی و علوم سنّتی نزد بزرگان فن از جمله علامه طباطبایی، سید عبدالحسین قزوینی، محمود شهابی، مهدی الهی قمشه‌ای، جواد مصلح، سیدکاظم عصار و دیگران همت گمارد. از مزاياي علمي ايشان اين است كه علاوه بر شناخت و آشنايي با فلسفه و علوم غربي و داشتن تأليفات متعددي در اين زمينه با فرهنگ و تمدن اسلامي نيز آشنايي عميق و مستقيم دارد. بيشتر آثار و تأليفات خويش را به زبان انگليسي مي‌نويسد.


�. سیدحسین نصر درباره دلیل این‌که چرا ریاست دفتر فرح، همسر محمدرضا پهلوی را در آستانه انقلاب اسلامی پذیرفته بود، چنین عذر می‌آورد: «من با نظر به وضعیت کشور و دیدگاه‌های علما بود که این مقام را البته بنا به شرایطی خاص پذیرفتم. به ملکه گفتم: «باید در کل فضایی که قرار است من وارد آن شوم، پاک‌سازی‌ای صورت گیرد». گفت: «داریم برای این کار برنامه‌ریزی می‌کنیم. چند تن از درباریان باید عوض شوند و این اصلاحات باید صورت گیرد». به هر روی این امر را پذیرفتم؛ چراکه پای آینده کشور در میان بود، نه این‌که در آن زمانه پرخطر این کار را از سر بلندپروازی و ورود به عرصه سیاست یا چیزی مانند آن کرده باشم. زیرا احساس می‌کردم که تنها کسی بودم که می‌توانستم هم‌چون میانجی به ایجاد موقعیتی کمک کنم که در آن مثلاً آیةالله خمینی با شاه مصالحه کنند و نوعی «حکومت سلطنتی اسلامی» برپا گردد که در آن علما نیز درباره امور مملکتی اظهار نظر کنند، اما ساختار کشور دچار تحول نشود. بسیاری از علما نیز هدفی جز این در ذهن نداشتند. به هر روی، خداوند تقدیر دیگری را رقم زد و آن‌چه من کردم، به جای آن‌که با نگاه مثبتی به آن بنگرند، دست‌کم در سطح عمومی، به گونه‌ای دیگر ارزیابی شد، هرچند که بسیاری از علما می‌دانستند که من خودم را فدای توافق و مصالحه‌ای کردم که خواسته خود آنان بود. با این همه هیچ کدام آنها پس از انقلاب به دفاع از من برنخاستند.» (نك: رامین جهانبگلو، در جست‌و‌جوی امر قدسی، ترجمه مصطفی شهرآیینی، ص187 ـ 188، نشر نی، تهران 1385شمسی)


�. همان، ص64 ـ 68.


�. همان، ص73.


�. همان، ص67.


�. دکتر سیدحسین نصر می‌گوید: «... چیزی که ما خیلی به آن احتیاج داریم، یک نوع تقریب در داخل اسلام است، در درجه اول بین چهار مکتب اهل‌تسنن و فقه جعفری از لحاظ شرعی و اصولاً بین تسنن و تشیع به طور کلی و بعد هم با زیدیه و اسماعیلیه و نیز بین شریعت و طریقت و نیز در مواجهه با وهابیت که هم با شیعه بد است و هم با تصوف، این تقریب را باید در آن ساحت متعالی پیدا کرد وگرنه خیلی از این ایمان‌های توأم با تعصب باعث کشتن هم‌دیگر خواهد شد. اگر ایمان با تعصب قومی و یا مذهبی توأم باشد، خیلی خطرناک است. الآن چرا در فرانسه کاتولیک‌ها و پروتستان‌ها دیگر هم‌دیگر را نمی‌کشند؛ چون ایمانشان ضعیف شده است. وقتی هردو قوی بودند، در جنگ صد ساله بین آنان صدها هزار نفر کشته شدند. به همین جهت است یک عده فکر می‌کنند که تنها راه‌حل این جنگ‌ها از بین رفتن ایمان است.» (نك: «سنّت، عقلانیت و دیانت»، گفت‌و‌گو با دکتر سیدحسین نصر، مجله هفت آسمان، سال نهم، بهار 1386، ش33، ص37 ـ 38)


�. همان، ص31.


�. سیدحسین نصر درباره احترام به دیگر ادیان می‌گوید: «بنده به عنوان مسلمان، صددرصد به خاتمیت پیغمبر اکرم( معتقدم و به این جهت، هیچ دینی را بعد از دین اسلام قبول ندارم. شوئون و تمام افرادی که سنّت‌گرا هستند هم همین، ولی برای ادیان قبل از ظهور اسلام که خود قرآن به آنها اشاره کرده است، احترام قائل هستیم... ما معتقدیم که تمام ادیان بزرگ دنیا که هزاران سال یا صدها سال بشر را هدایت کردند و پیدایش تمدن‌های بزرگ، اندیشه‌های بالا و هنرهای حیرت‌آور را موجب شدند، مثل آیین هندو، آیین بودایی، آیین کنفوسیوس و در خود سرزمین ما آیین زرتشتی قبل از ظهور اسلام، اینها همه ادیانی توحیدی بوده‌اند. آن‌چه به تمام ادیان وحدت می‌بخشد، وحدتی است متعالی. (بنا به نظر شوئون) نه در عالم صورت و اشکال و تبلورات و تجلیات حقیقت، بلکه در خود حقیقت، وحدت هست، یعنی تمام این ادیان راستین بر یگانگی مبدأ مبتنی هستند. هیچ استثنایی هم وجود ندارد.» (همان، ص31).


�. محمد لگنهاوزن، «چرا سنّت‌گرا نیستم؟»، خرد جاویدان (مجموعه مقالات همایش نقد تجدد از دیدگاه سنّت‌گرایان معاصر)، به کوشش: شهرام یوسفی‌فر، انتشارات فرهنگستان هنر، تهران �1382شمسي، ص242.


�. سنّت؛ عقلانیت و دیانت، ص33.


�. سیدحسین نصر، نیاز به علم مقدس، ترجمه حسن میانداری، ویراسته احمدرضا جلیلی، ص109، انتشارات مؤسسه فرهنگی طه، قم 1379شمسي.


�. همان، ص7.


�. گفت‌وگوی اختصاصی با سیدحسین نصر، مجله هفتگی شهروند، سال دوم، ش34، 30 دی 1386، ص108.


�. همان، ص254.


�. همان.


�. هیوستن اسمیث، «اهمیت دینی پساتجددگرایی: یک جوابیه»، ترجمه مصطفی ملکیان، مجله نقد و نظر، سال چهارم، ش3 و4، تابستان و پايیز 1377، ص178.


�. همان، ص179.


�. همان، ص193.


�. در جست‌وجوی امر قدسی، ص149.


�. همان، ص155 ـ 156.


�. همان، ص156. نصر درباره این فکر کربن می‌گوید: «کربن همواره می‌گفت که: «نه؛ او [ملاصدرا] خود هم‌پایه میرداماد است؛ او از جمله کسانی است که تنها به دست امام دوازدهم هدایت می‌شوند». او این مطلب را از آن رو گفت که خود را در آن موقعیت می‌دید.» نك: (سیدحسین نصر، حکمت جاودان، ج2، ص156).


�. دکتر نصر در مصاحبه خود درباره راه‌های معنوی، از چهار راه وصول به معنویت نام می‌برد، اما تنها به سه راه تصریح می‌کند و راه اول در سخنان او مشخص نیست.


�. همان، ص156: «در اسلام، امکانات زیادی وجود دارد. پیش از هرچیز، امکان فرقه‌های منظم صوفی اعم از سنی و شیعه مانند قادریه، شاذلیه، نعمت‌اللهیه و مانند اینها را می‌بینیم و پس از آن، امکان فرقه‌های صوفی که سازمان رسمی و نام و نشان ممتازی ندارند. آنها شبیه همان چیزی هستند که در صدر اسلام شاهد آنیم و مشایخی هستند که هدایت حلقه‌ای از مریدان را برعهده دارند. آن‌چه مشخصاً در میان علمای شیعه وجود دارد، همین نوع دوم است؛ زیرا درپی مخالفت آشکار با تصوف در پایان دوره صفویه در ایران، بسیاری از علما در عین التزام به تصوف آشکارا نمی‌گفتند که «ما عضو فلان فرقه‌ایم». واژه صوفی زمانی به کار می‌رود که ولایت و هدایتی معنوی در کار باشد... پس از این امکان در عالم تشیع، امکان سومی هست که عبارت از امکان ارتباط مستقیم با امام است. امکان چهارم، طریق اویسی است که عبارت از امکان برخورداری از هدایت مستقیم حضرت خضر( است؛ پیامبری که در قرآن نامش آمده و نیز بعضی او را با الیاس یکی دانسته‌اند. همه این امکانات در کل مجموعه معنویت اسلامی وجود دارد، اما کربن توجه ویژه‌ای به امکان هدایت توسط امام داشت».


�. لگنهاوزن در نقد اندیشه‌های سیاسی سیدحسین نصر معتقد است که سنّت‌گرایان حکومت‌های مبتنی بر نظریه سلطان را به این جهت می‌پذیرند، كه این نوع حکومت را بر حکومت‌های مدرن ترجیح مي‌دهند و مفاسد آنها را کمتر از نوع مدرن می‌دانند. «ظاهراً سنّت‌گرایان چنین فهمی از تاریخ اسلام ندارند. آنها حکومت‌های مبتنی بر حاکمیت سلطان‌ها و به اصطلاح سنّتی، حکومت‌های مبتنی بر حاکمیت خلفا را می‌ستایند و در عین حال، همه مفاسد و فجایع این‌گونه حکومت‌ها را به عنوان نقایصی که باید برای جلوگیری از خطر به قدرت رسیدن برخی از انواع حکومت‌های غرب نادیده گرفته شوند؛ ناچیز جلوه می‌دهند و این بدترین شکل سیاست ارتجاعی است.» (نك: «چرا سنّت‌گرا نیستم؟»، ص252)


�. اسلام سنّتی در جهان مدرن، ص17 از متن انگلیسی (به نقل از: «چرا سنّت‌گرا نیستم؟»، ص252)


�. دکتر ساشادینا از جمله کسانی است که به انتقاد از سیدحسین نصر پرداخته و رفتار نصر در تأیید حکومت پهلوی و مخالفت با جمهوری اسلامی را امری متناقص با مبانی سنّت‌گرایانه او دانسته است وی در انتقاد به دکتر نصر معتقد است چطور حمایت از فرح پهلوی با سنّت سازگار است، اما حمایت از جمهوری اسلامی چنین نیست. وی در اين‌باره می‌گوید: «در حالی که اگر [دکتر سیدحسین نصر] سنّت‌گرا بود، لااقل به سنّتی که لازمه آن، دفاع از اسلام اصول‌گرای امروز و در صحنه حق و باطل است، باید توجه می‌کرد و خیلی راحت، اسلام حاضر در صحنه حق و باطل را می‌پذیرفت. دعوای امروز دکتر نصر بر سر اسلام فعال و حاضر در صحنه است... دکتر نصر میانه خوبی با اسلام فعال امروز ندارد و از این نظر، آراي او شبیه غزالی است. غزالی می‌گفت: شما هیچ وقت حتی علیه دولت فاسد و ظالم هم شورش و انقلاب نکنید، بلکه پیش خداوند دعا کنید هدایتش کند... دکتر سیدحسین نصر از مدرنیته می‌ترسد و به همین خاطر، به اسلام سنّتی برمی‌گردد و تصور می‌کند آن‌جا مصونیتش تأمین می‌شود؛ چون با این اسلام می‌شود با شاه بنشینیم و با شهبانو راه برویم، اما با اسلام فعال و انقلابی نمی‌شود این کارها را کرد.» (نك: مصاحبه پیرامون اسلام و سکولاریسم، نشريه کیهان فرهنگی، سال 24، ش252، مهر 1386، ص19)


�. سيدحسين نصر، قلب اسلام، ترجمه مصطفي شهرآييني، ص94، انتشارات حقيقت، تهران �1383شمسي.


�. Eschatological expectation.


� .Apocaliyptic thought.


�. همان، ص95.


�. همان.


�. An exclusive club.


�. همان.


�. همان، ص103.


�. همان.


�. همان، ص104. «اين نهضت را با وجود آن‌كه خاستگاهي شيعي دارد، نمي‌توان فرقه‌اي اسلامي ناميد، بلكه آن، نهضت ديني نوگرايي است كه مي‌خواهد خود را به پاره‌اي از اصول نبوي و جامع اسلام پيوند زند، اما برداشت آنان از اين اصول، متفاوت از برداشت مسلمانان از آنهاست.»


�. همان، ص105.


�. همان، ص187.


�. همان، ص300.


�. همان.


�. «اهمیت دینی پساتجددگرایی: یک جوابیه»، ص178.


�. Evangelicalism.


�. نیاز به علم مقدس، ص229 ـ 230.


�. Messianic.


�. مصاحبه واندا رومر تیلور با دکتر سیدحسین نصر، ترجمه فاضل لاریجانی، خبرگزاری مهر، 24 مهر 1382.


�. Islamic Fundamentalism.


�. مجله شهروند، سال دوم، ش 65، 30 دی 1386، ص108.


�. اسلام سنّتی در جهان مدرن، صفحه 20 متن فارسی (به نقل از: «چرا سنّت‌گرا نیستم؟» ص18).


�. «چرا سنّت‌گرا نیستم؟»، ص257.


�. Manvantara.


�. رنه گنون، بحران دنیای متجدد، ص19 ـ 20.


�. Messianism.


�. همان، ص15.


�. رنه گنون، سيطره كميت و علائم آخر زمان، ترجمه علي‌محمد كاردان، ص229، مركز نشر دانشگاهي، تهران 1361شمسي.


�. همان، ص232 ـ 233.


�. نیاز به علم مقدس، ص242.


�. همان، ص245.


�. همان، ص244.


�. Utopia.


�. همان، ص250 ـ 251.


�. همان، ص251.


�. علی آقابخشی و مينو افشاری راد، فرهنگ علوم سياسی، ص651، چاپ اول: نشر چاپار، تهران 1383شمسي.


�. داوود شيخاوندی، زايش و خيزش ملت، ص28، انتشارات ققنوس، تهران 1368شمسي.


�. علی‌اکبر دهخدا، لغت‌نامه، ج13، ص18947، انتشارات دانشگاه تهران، 1373شمسي.


�. مرتضی مطهری، خدمات متقابل اسلام و ايران، ص56 و 57، چاپ دهم: انتشارات صدرا، تهران 1362شمسي.


�. علی قادری، مجموعه مقالات اولين سمينار بررسی تحول مفاهيم، ص351، چاپ اول: انتشارات دفتر مطالعات سياسي و بين‌المللي وزارت امور خارجه، تهران 1370شمسي.


�. دره ميرحيدر، مبانی جفرافيای سياسی، ص124، چاپ دوازدهم: انتشارات سمت، تهران �1384شمسي.


�. فرهنگ علوم سياسی، ص437.


�. واژه «امت» در فصل دوم توضيح داده شده است.


�. سيدصادق حقيقت، مبانی، اصول و اهداف سياست خارجی دولت اسلامی، ص24 ـ 25، چاپ اول: انتشارات پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامي، قم 1385شمسي.


�. داوود فيرحی، نظام سياسی و دولت در اسلام، ص21 و 23، چاپ سوم: انتشارات سمت، تهران 1384شمسي.


�. فرهنگ علوم سياسی، ص440.


�. همان، ص443.


�. ابوالفضل قاضی شريعت‌پناهی، حقوق اساسی و نهادهای سياسی، ص178، چاپ يازدهم: نشر ميزان، تهران 1383شمسي.


�. هشام احمد عوض جعفر، «مصلحت شرعی و حاکميت سياسی»، ترجمه اصغر افتخاری، نشريه حکومت اسلامی، ش9 ، پاييز 1377، ص99.


�. سيدعباس حسينی قائم‌مقامی، ولايت فقيه و فرآيند مصحلت‌انديشی اجتماعی، مجموعه آثار امام خمينی و حکومت اسلامی (احکام حکومتی و مصحلت)، دفتر7، ص181، چاپ اول: انتشارات مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خميني(، تهران 1378شمسي.


�. سيدجلال‌الدين مدنی، مبانی و کليات علوم سياسی، ج1، ص306، چاپ اول: انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامي، تهران 1373شمسي.


�. حقوق اساسی و نهادهای سياسی، ص200.


�. ديويد. ای. اپتر و چالرز. اف. اندی پين، اعتراض سياسی و تغيير اجتماعی، ص136، چاپ اول: انتشارات پژوهشكده مطالعات راهبردي، تهران 1380شمسي.


�. احمد نقيب‌زاده، تاريخ ديپلماسی و روابط بين‌الملل (از پيمان وستفالی تا امروز)، ص7، چاپ دوم: نشر قومس، تهران 1383شمسي.


�. اعتراض سياسی و تغيير اجتماعی، ص136.


�. عبدالرسول بيات و ديگران، فرهنگ واژه‌ها، ص569 ـ 571، چاپ سوم: انتشارت مؤسسه انديشه و فرهنگ ديني، قم 1386شمسي.


�. مجتبی عبدخدایی، واتيکان (کليسای جهانی کاتوليک)، ص2، چاپ اول: انتشارات بين‌المللي الهدي، تهران 1382شمسي.


�. احمد ساعی، مسائل سياسی ـ اقتصادی جهان سوم، ص45، چاپ هفتم: انتشارات سمت، تهران 1384شمسي.


�. الکساندر ماتيل، دايرة‌المعارف ناسيوناليسم، ترجمه کامران فانی و محبوبه مهاجر، ج2، ص504، چاپ دوم: انتشارات كتاب‌خانه تخصصي وزارت امور خارجه، تهران 1384شمسي.


�. همان، ص502.


�. اندرو هی وود، درآمدی بر ايدئولوژی‌های سياسی، ترجمه محمد رفيعی مهرآبادی، ص307 و 309، چاپ اول: انتشارات دفتر مطالعات سياسي و بين‌الملل وزارت امور خارجه، تهران 1379شمسي.


�. عبدالحميد ابوالحمد، مبانی سياست، ج1، ص131 و 137، چاپ دهم: انتشارات توس، تهران �1384شمسي.


�. محمدرضا ضيايي بيگدلی، اسلام و حقوق بين‌الملل، ص53 ـ 55، چاپ هفتم: انتشارات كتاب‌خانه گنج دانش، تهران 1384شمسي.


�. سوره سبأ، آيه 28.


�. سوره انبياء، آيه 107.


�. سوره فتح، آيه 28.


�. محمدحسين طباطبايي، الميزان، ج4، ص125، چاپ دوم: انتشارات مؤسسه مطبوعاتي اسماعيليان، قم 1394قمري.


�. سيدصادق حقيقت، مسئوليت‌های فراملی در سياست خارجی دولت اسلامی، ص387 ـ 388، چاپ اول: انتشارات مركز تحقيقات استراتژيك رياست جمهوري، تهران 1376شمسي.


�. همان، ص388.


�. ناصر مكارم شيرازي و ديگران، اسلام و حقوق بين‌الملل عمومی، ج1، ص313 و 320، انتشارات سمت، تهران 1372شمسي.


�. مسئوليت‌های فراملی در سياست خارجی دولت اسلامی، ص389.


�. علی‌محمد بابايي زارچ، امت و ملت در انديشه امام خمينی، ص94، چاپ اول: انتشارات مركز اسناد انقلاب اسلامي، تهران 1383شمسي.


�. مسئوليت‌های فراملی در سياست خارجی دولت اسلامی، ص389.


�. همان، ص390 ـ 391.


�. امت و ملت در انديشه امام خمينی، ص92.


�. اسلام و حقوق بين‌الملل عمومی، ج1، ص275.


�. عباس‌علی عميد زنجانی، فقه سياسی، ج3، ص147 ـ 148، چاپ سوم: انتشارات اميركبير، تهران 1377شمسي.


�. محمدتقی مصباح يزدی، «اختيارات ولیّ‌فقيه در خارج از مرزها»، فصل‌نامه حکومت اسلامی، ش1، پاييز 1375، ص84.


�. امت و ملت در انديشه امام خمينی، ص75.


�. (إِنَّ هذِهِ أُمَّتُكُمْ أُمَّةً وَاحِدَةً وَأَنَا رَبُّكُمْ فَاعْبُدُونِ( (سوره انبياء، آيه 92)


�. حسين ره‌جو، واژه‌نامه اجتماعی ـ سياسی اسلامی، ص58، چاپ اول: نشر قلم، تهران �1385شمسي.


�. حبيب‌الله طاهری، «عصر ظهور يا مدينه فاضله موعود در اسلام»، فصل‌نامه انتظار، ش2، زمستان 1380، ص152.


�. فرهنگ علوم سياسی، ص700.


�. الميزان، ج4، ص125.


�. سيدخليل خليليان، حقوق بين‌الملل اسلامی، ص110 ـ 111، چاپ چهارم: دفتر نشر فرهنگ اسلامي، تهران 1372شمسي.


�. فقه سياسی، ج3، ص147 ـ 148.


�. برای بررسی ادله اثبات اين مبانی نك: علي‌نقي فياض، «مبانی کلامی حکومت جهانی حضرت مهدی(»، مجموعه مقالات سومين همايش بين‌المللی دکترين مهدويت، ج1، ص72، چاپ اول: انتشارات مؤسسه آينده روشن، قم 1386شمسي.


�. محمدرضا بندرچی، «تمدن عصر ظهور و ويژگی‌های آن»، به اهتمام سيدطه مرقاني، مجموعه مقالات جهان‌شمولی اسلام و جهانی‌سازی، ج1، ص223، چاپ اول: انتشارات مجمع جهاني تقريب مذاهب اسلامي، قم 1382شمسي.


�. عبدالکريم سروش، «صراط‌های مستقيم»، نشريه کيان، ش36، فروردين و ارديبهشت 1386، ص12.


�. عبدالقيوم‌‌ سجادی، «حکومت جهانی اسلام و جهانی‌شدن»، مجموعه مقالات جهانی‌شدن و دين، فرصت‌ها و چالش‌ها، ج1، ص225 و 229، چاپ اول: انتشارات دبيرخانه دين‌پژوهان، قم �1382شمسي.


�. سوره فتح، آيه 28.


�. شيخ صدوق، عيون اخبار الرضا(، ج1، ص69، روايت 36، چاپ اول: انتشارات مكتبة الحيدرية، قم 1383شمسي.


�. سوره نور، آيه 55.


�. ناصر مکارم شيرازی و ديگران، تفسير نمونه، ج14، ص530 ـ 532، چاپ بيست و يكم: انتشارات دارالكتب الاسلاميه، تهران 1382شمسي.


�. همان.


�. سوره قصص، آيه 5.


�. تفسير نمونه، ج16، ص17 ـ 18.


�. همان.


�. سوره آل‌عمران، آيه 83.


�. علامه مجلسي، بحار الأنوار، ج52، ص340، چاپ دوم: انتشارات مؤسسه الوفاء، بيروت �1403قمري.


�. عبدالکریم سروش، اسلام و دموکراسی، سخن‌رانی در جمع دانشجویان ایرانی در دانشگاه سوربن فرانسه، 1384شمسی.


�. ایان مکنزی و دیگران، مقدمه‌ای بر ایدئولوژی‌های سیاسی، ترجمه م. قائد، ص172، نشر مرکز، تهران 1375شمسی.


�. عبدالرحمن عالم، بنیادهای علم سیاست، ص294، نشر نی، تهران 1376شمسی.


�. جلال‌الدین مدنی، مبانی و کلیات علوم سیاسی، ص205 – 272، نشر مؤلف، تهران 1372شمسی.


�. کارل پوپر، درس این قرن، ترجمه علی پایا، ص115 ـ 119، انتشارات طرح نو، تهران 1360شمسی.


�. گفتنی است که فلسفه سیاسی، کوششی است برای کشف حقایق زندگی سیاسی و به اندیشه‌ها و ایده‌هایی اطلاق می‌شود که در گذر تاریخ، متفکران در پاسخ به مشکلات جامعه ارایه کرده‌اند. متفکر، در عرصه فلسفه سیاسی همواره آرمان‌ها و اهدافی را که حکومت در جهت آن حرکت می‌کند، در نظر دارد و کاستی‌های آن را می‌کاود و برای رسیدن به مطلوب راه‌حل می‌دهد. فلسفه سیاسی یعنی تفکر منتظم درباره غرض و غایت حکومت. (آنتونی کوئینتن، فلسفه سیاسی، ترجمه مرتضی اسعدی، ص46، انتشارات بین‌المللی الهدی، تهران 1377شمسی) اما علم سیاست صرفاً در صدد حفظ وضع موجود و حل و فصل جامعه است. (عبدالحمید ابوالحمد، مبانی علم سیاست، ص25، نشر توس، تهران 1365شمسی)


�. برای بررسی آرای شومپتر، نک: آنتونی کوئینتن، «دو مفهوم از دموکراسی»، فلسفه سیاسی، ص365 - 366؛ ژوزف شومپتر، سرمایه‌داری، سوسیالیسم، دموکراسی، ترجمه حسن منصور، ص315 ـ 360؛ انتشارات دانشگاه تهران 1354شمسی؛ دیوید هلد، مدل‌های دموکراسی، ترجمه عباس مخبر، ص251ـ 288، انتشارات روشن‌گران، تهران 1369شمسی.


�. کارل پوپر، جامعه باز و دشمنان آن، ترجمه عزت‌الله فولادوند، ص301، نشر خوارزمی، تهران 1369شمسی.


�. ساموئل هانتینگتون، موج سوم در پایان سده بیستم، ترجمه احمد شمسا، ص8 ـ 9، نشر روزنه، تهران.


�. مقدمه‌ای بر ایدئولوژی‌های سیاسی، ص169.


�. آنتونی، آر، بلاستر، ظهور و سقوط لیبرالیسم غرب، ترجمه عباس مخبر، ص279، نشر مرکز، تهران.


�. زیبگینو برژنسکی، خارج از کنترل، ص129، نشر اطلاعات، تهران 1372شمسی.


�. سیدجواد طباطبایی، زوال اندیشه سیاسی در ایران، ص24 ـ 26، انتشارات امیرکبیر، تهران 1365شمسی.


�. مرتضی مطهری، پیرامون انقلاب اسلامی، ص63، انتشارات صدرا، تهران 1383شمسی.


�. سید محمدحسین طباطبایی، روابط اجتماعی در اسلام (ترجمه و نگارش از تفسیر المیزان)، محمدجواد مجتبی کرمانی، ص21 ـ 43، تهران 1341شمسی.


�. روش یعنی پیش‌گرفتن راهی برای رسیدن به هدف و مقصودی با نظم و توالی خاص. (نک: پیتر کاز، «روش علمی»، علم‌شناسی فلسفی، ترجمه عبدالکریم سروش، ص156)


�. مقصود فراست‌خواه، دین و جامعه، ص245، نشر شرکت سهامی انتشار، تهران 1377شمسی.


�. محمدجواد لاریجانی، تدین، حکومت، توسعه، ص251ـ 257، نشر مؤسسه فرهنگی اندیشه معاصر، تهران 1377شمسی. (نویسنده کتاب، گرچه نقد فرامدرن را عمده‌ترین نقادی بر دموکراسی لیبرال می‌داند، معتقد است می‌توان مدل دموکراسی نمایندگی جان استوارت میل را از عقلانیت لیبرال منفک کرد و پس از پرده‌برداری از اجزاء مقدم، آن را در عقلانیت اسلامی اجرا کرد. (ص267ـ 270)


�. موریس دورژه، اصول علم سیاست، ترجمه ابوالفضل قاضی، ص200، نشر امیرکبیر، تهران.


�. سوره رعد، آیه 11.


�. سوره انفال، آیه 53.


�. سوره بقره، آیه 256.


�. سوره غاشیه، آیات 21 و 22.


�. سوره انعام، آیه 107.


�. سوره فاطر، آیه 23.


�. سوره مائده، آیه 99.


�. سوره یونس، آیه 108.


�. مشروعیت (legitimacy) در معنای مشهور یعنی قانونی بودن یا طبق قانون بودن. (نک: عبدالرحمن عالم، بنیادهای علم سیاست، ص105، نشر نی، تهران 1372شمسی)


�. در دوران اخیر، در تفکر غربی نیز به انواعی از دموکراسی برمی‌خوریم که به گونه‌ای به نظر می‌رسد بین مقبولیت و مشروعیت حکومت تفکیک کرده‌‌اند، مانند تقسیم دموکراسی به دموکراسی مطلق (pure democracy) و دموکراسی محدود (limited democracy) (نک: فریدون آدمیت، تاریخ فکر، ص133ـ 134، انتشارات روشن‌گران، تهران 1386شمسی) یا تقسیم آن به دموکراسی ذاتی و دموکراسی شکلی. (نک: احمد جهان‌بزرگی، اصول سیاست و حکومت، ص40، انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، تهران 1378شمسی)؛ دموکراسی ذاتی یا مطلق به نظام سیاسی اطلاق می‌شود که همه پرسش‌ها و منشأ تمام تحولات سیاسی را بدون هیچ محدودیتی به رأی اکثریت موکول می‌کند و خواست و رأی اکثریت ارزش ذاتی دارد و فوق هرگونه مبنا و ارزش بنیادین و مقدم بر همه آنهاست. در این نوع دموکراسی به نظر می‌رسد مقبولیت و مشروعیت مصداق واحدی دارد. دموکراسی محدود یا شکلی بر این مبنا استوار است که بسیاری حقوق بنیادین، ارزش‌ها و اصول فلسفی و اخلاقی، مستقل از رأی و خواست اکثریت دارای اعتبار و حقانیت است و از آن‌جا که مشروعیت و اعتبار این حقوق و ارزش‌ها وام‌دار رأی و قانون اکثریت نیست و مستقل از آن موجه و معتبر است، می‌توانند در نقش عوامل مهارکننده فرآیند تصمیم‌گیری دموکراتیک و اعمال رأی اکثریت ظاهر شوند. برخی چون ایمانوئل کانت معتقدند که اگر دموکراسی و رأی اکثریت از طریق یک قانون اساسی که حافظ و ضامن ارزش‌ها، مبانی و اصول خاص است، مهار و کنترل نشود، ما با واقعیت تلخی به نام ستم به اکثریت مواجه خواهیم شد. از این‌رو، لیبرالیسم در طی دورانی طولانی و تلاش مستمر موفق شد به مدلی از نظام سیاسی دست یابد که در عین بهره‌مندی از مزایای مردم‌سالاری، آن را در چارچوب اصول و ارزش‌های لیبرالی مهار و کنترل کند.


�. مرتضی عسکری، معالم المدرستین، ج1، ص197. (به نقل از: سیره ابن‌هشام، ج2، ص47ـ 56)


�. طبرسی، الاحتجاج، ج1، ص209.


�. نهج ‌البلاغه، خطبه 3 (شقشقیه).


�. دلائل ‌الامامۀ، ص250؛ اثبات الهداۀ، ج3، ص574.


�. ابن‌طاووس ملاحم، باب 141، ص68؛ عقد الدرر، باب 9، ص216؛ منتخب‌الاثر، باب 49، ص319، روایت یکم؛ ینابیع المودة، باب 73، ص435.


�. فرائد السمطین، ج2، باب 61، ص316، روایت 566 و 569؛ الفصول المهمة، فصل 12، ص298.


�. عقد الدرر، ص94.


�. سید بن طاووس، الملاحم و الفتن، باب63، ص139؛ معجم احادیث الامام المهدی(، ج1، ص478، روایت 319.


�. عقد الدرر، ص202.


�. همان، ص83.


�. همان، ص113.


�. معجم الملاحم و الفتن، ج4، ص352 (به نقل از: سید بن طاووس، الملاحم، باب 146، ص70)


�. نهج‌ البلاغه، خطبه 3 (شقشقیه).


�. کنز العمال، ج7، ص186؛ بحار الانوار، ج51، ص87؛ سنن ابن‌ماجه، ج2، باب خروج المهدی، ص1368.


�. شیخ طوسی، الغیبۀ، ص274؛ بحار الانوار، ج52، ص467.


�. نک: راغب اصفهانی، مفردات، ص155؛ ابن‌اثیر، النهایة، ج1، ص174؛ جوهری، الصحاح، ج3، ص1189؛ ابن‌منظور، لسان ‌العرب، ج8، ص24؛ طریحی، مجمع البحرین، ج1، ص210؛ مرتضی زبیدی، تاج ‌العروس، ج1، ص35ـ 36؛ ابن‌خلدون، مقدمه، ص147؛ مصباح المنیر، ص69.


�. سوره مائده، آیه 7.


�. سوره فتح، آیه 10.


�. نصرالله سخاوتی، «نگاهی به مفهوم مقبولیت در نظام سیاسی اسلام»، مجله معرفت، ش55، ص47؛ محمد ابراهیمی و علی‌رضا حسینی، اسلام و حقوق بین‌الملل عمومی، ج1، ص354ـ 357، انتشارات سمت، تهران 1379شمسی.


�. نهج‌ البلاغه، خطبه7 و نامه54؛ تاریخ طبری، ج4، ص427؛ بلاذری، انساب الاشراف، ج2، ص259.


�. سوره فتح، آیه 10؛ اصول کافی، ج2، ص337؛ شیخ صدوق، خصال، ج1، ص296.


�. شیخ صدوق، امالی، ص130؛ ابن‌اعثم کوفی، الفتوح، ج5، ص12.


�. بحار الانوار، ج23، ص74.


�. متقی هندی، کنز العمال، روایت1510.


�. نهج‌ البلاغه، نامه7؛ المبرد، الکامل، ج1، ص428؛ وقعة صفین، ص58.


�. تاریخ طبری، ج5، ص418؛ البدایة و النهایة، ج8، ص876؛ الکامل فی التاریخ، ج2، ص559؛ الفتوح، ج5، ص91؛ اعلام الوری، ص234؛ شیخ صدوق، امالی، ص123؛ اللهوف، ص151.


�. المبرد، الکامل، ج1، ص428؛ وقعۀ صفین، ص58؛ نهج‌ البلاغه، خطبه7.


�. سوره آل‌عمران، آیه 159.


�. سوره شوری، آیه 38.


�. سوره بقره، آیه 233.


�. سوره زمر، آیه 17 ـ 18.


�. محمدهادی معرفت، ولایت فقیه، ص93، مؤسسه انتشاراتی التمهید، قم 1377شمسی.


�. نهج‌ البلاغه، کلمات قصار، جمله 211؛ شیخ‌عباس قمی، سفینة ‌البحار، ج1، ص493 (با کمی تفاوت در عبارت).


�. سفینة الجار، ج1، ص493.


�. تحف‌ العقول، ص26.


�. نهج‌ البلاغه، خطبه127؛ ابن ابی‌الحدید، شرح نهج‌ البلاغه، ج8، ص112.


�. نک: محمدرضا مصطفی‌پور، «قلمرو شورا در منابع اسلامی»، مجله پاسدار اسلام، ش305، اردیبهشت 1385، ص6.


�. رضا استادی، شوری در قرآن و حدیث، ص31 و 36، انتشارات بنیاد فرهنگی امام رضا(، قم 1360شمسی.


�. نهج‌ البلاغه، خطبه216.


�. همان، نامه 53. 


�. بحار الانوار، ج74، ص130.


�. وسائل‌الشیعة، ج8، ابواب احکام العشرۀ، باب 12؛ مستدرک الوسائل، ج2، ابواب احکام العشرۀ، باب 11.


�. سوره هود، آیه 116.


�. تفسیر نمونه، المیزان و مجمع ‌البیان در ذیل همین آیه.


�. روضۀ الواعظین، ج2، ص266.


�. بحار الانوار، ج53، ص2.


�. همان، ج52، ص316.


�. کمال ‌الدین، ج2، ص646، روایت هفتم.


�. برتراند راسل، زناشویی و اخلاق، ترجمه مهدی افشار، ص73، چاپ دوم: انتشارات کاویان، تهران 1354شمسی.


�. ویل دورانت، تاریخ تمدن، ترجمه ابوالقاسم طاهری، ج4، ص1111، چاپ هفتم: شرکت انتشارات علمی و فرهنگی، تهران 1385شمسی.


�. محمد حكيم‌پور، حقوق زن در كشاكش سنت و تجدد، ص400، چاپ اول: انتشارات نغمه نواندیش، تهران 1382شمسی.
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�. «ميزگرد عدالت و آزادي»، نشریه نامه فرهنگ، سال سوم، ش10 ـ 11، تابستان و پاييز 1373، ص20.


�. پيرامون انقلاب اسلامي، ص60 ـ 61.


�. سوره حديد، آيه 25.


�. سوره انفطار، آيه 7.


�. پيرامون جمهوري اسلامي، ص‌60 ـ 61.


�. همان، ص‌153، (با دخل و تصرّف).


�. محمدباقر صدر، اقتصادنا، ص‌303، انتشارات دارالتعارف، بیروت 1979میلادی.


�. ابن‌منظور، لسان العرب، ج‌12، ص‌273، انتشارات دار احیاء التراث العربی، بیروت 1988میلادی.


�. سوره بقره، آيه 279.


�. سوره انعام، آيه 135.


�. سوره حج، آيه 45.


�. امام خميني(، صحيفه امام، ج3، ص‌304، انتشارات مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی(، تهران، [بی‌تا].


�. همان، ج‌21، ص‌444.


�. علي كوراني، عصر ظهور، ترجمه عباس جلالي، ص‌351 ـ 352، شرکت چاپ و نشر بین‌الملل، تهران 1382شمسي.


�. فوزي متري نجار، «سياست در فلسفه سياسي اسلام»، نشریه معارف، ش3، ص68 ـ 89.


�. همان.


�. عباس‌علي عميد زنجاني، فقه سياسي، ج‌2، ص‌56، انتشارات امیرکبیر، تهران 1366شمسي.


�. چارلزاف آندرين، زندگي سياسي و تحولات اجتماعي، ترجمه مهدي تقوي، ص‌201.


�. محمدجواد لاريجاني، حكومت و مرز مشروعيت، ص‌320، دفتر مطالعات سیاسی و بین‌المللی، تهران 1370شمسي.


�. عبدالرحمن عالم، بنيادهاي علم سياست، ص‌101، نشر نی، تهران 1373شمسي.


�. كارل پاسپرس، كنفوسيوس، ترجمه احمد سميعي، ص29ـ30، شرکت سهامی انتشارات خوارزمی، تهران 1363شمسي.


�. خواجه نصيرالدين طوسي، اخلاق ناصري، تصحيح و تنقيح مجتبي مينوي و علي‌رضا حيدري، ج2، ص‌304، انتشارات خوارزمی، تهران 1360شمسي.


�. محمدجواد نوروزي، نظام سياسي اسلام، ص‌137، انتشارات مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی(، قم 1379شمسي.


�. محمدتقي مصباح، «حكومت و مشروعيت»، نشریه كتاب نقد، سال دوم، ش7، تابستان 1377، ص‌43.


�. عبدالحميد ابوالحمد، مباني علم سياست، ص‌244، انتشارات توس، تهران 1365شمسي.


�. «امام علي(، عدالت و خشونت»، نشریه كتاب نقد، ش14 و 15، ص‌68.


�. همان، ص‌70.


�. زندگي سياسي و تحولات اجتماعي، ص203 ـ 204.


�. همان، ص‌222 ـ 225.


�. نهج البلاغه، ترجمه سيدعلي‌نقي فيض‌الاسلام، ص‌1304، [بی‌نا]، تهران 1351شمسی.


�. ناصيف نصار، «قدرت سياسي و اصل عدالت»، ترجمه مهدي خلجي، نشریه نقد و نظر، سال سوم، ش2، ص‌289 ـ 290.


�. بهرام اخوان‌كاظمي، «امام علي(، عدالت و خشونت»، نشریه كتاب نقد، ش14 و 15، ص66 ـ 68.


�. عباس كمساري، سيماي نوراني امام زمان و نهج البلاغه، ص‌73، انتشارات مؤسسه فرهنگی سماء، قم 1381شمسي.


�. لطف‌الله صافي، انتظار عامل مقاومت و حركت، ص‌43، انتشارات کتاب‌فروشی اندیشه، قم، [بی‌تا].


�. ناصر مكارم شيرازي، مهدي انقلابي بزرگ، ص‌173، انتشارات هدف، قم 1359شمسي.


�. ذبيح‌الله محسني كبير، مهدي آخرين سفير انقلاب، ص60 ـ 61،1 چاپ دوم: انتشارات مؤسسه خدماتی فرهنگی رسا، تهران 1379شمسي.


�. محمد خادمي شيرازي، نشانه‌هاي عصر ظهور، ص‌199، انتشارات مسجد مقدس جمکران، قم 1382شمسي.


�. محمدتقي فلسفي، حكومت جهاني امام عصر، ص‌63، چاپ دوم: انتشارات بنیاد فرهنگی مهدی موعود(، تهران 1379شمسي.


�. صدرالدين هاشمي دانا، صبح اميد، ص‌146، انتشارات مکیال، تهران 1380شمسي.


�. سوره نور، آيه 55.


�. نجم‌الدين طبسي، چشم‌اندازي از حكومت مهدي(، ص‌184، انتشارات سازمان تبلیغات، تهران 1373شمسي.


�. محمد خادمي شيرازي، خورشيدي كه از مكه طلوع مي‌كند، ص‌123، انتشارات مؤلف، مشهد 1413قمری.


�. مرتضي مطهري، بيست گفتار، ص‌24، چاپ ششم: انتشارات شرکت افست عام، تهران 1360شمسي.


�. حسين نوري، «مهدي موعود(»، مجموعه‌اي از گفتارها درباره حضرت مهدي(، ص39.


�. سوره قصص، آيه 5.


�. محمدمهدي آصفي، انتظار پويا، ص17، ترجمه تقي متقي، انتشارات بنياد فرهنگي حضرت موعود، تهران 1383شمسي.


�. کتاب مقدس، مزامير داوود: مزمور 37. (به نقل از: محمدمهدي آصفي، انتظار پويا، ص18)


�. ابراهيم شفيعي سروستاني، «انسان، موجود منتظر»، نشريه موعود، سال هفتم، ش38، ص31.


�. سوره يوسف، آيه 87.


�. محمدتقي مجلسي، بحار الانوار، ج10، ص94.


�. «انسان، موجود منتظر»، ص32.


�. علي شريعتي، انتظار؛ مذهب اعتراض، ص33، [بي‌جا]، [بي‌نا]، [بي‌تا].


�. همان، ص34.


�. شيعه و خواص اهل‌سنت به ولادت و زنده بودن آن حضرت معتقدند ولي تودة برادران عزيز اهل‌سنت بر اين باورند که آن حضرت هنوز به دنيا نيامده است. براي اطّلاع بيشتر نک: ثامر هاشم العميدي، در انتظار ققنوس، کاوشي در قلمرو موعودشناسي و مهدي‌باوري، ترجمه و تحقيق مهدي علي‌زاده، انتشارات مؤسسة آموزشي پژوهشي امام خميني(، قم 1379شمسي.


در فصل دوم اين کتاب، بحثي مستدل و با روي‌کردي فني و کارشناسانه به منظور اثبات ولادت حضرت مهدي( ارائه شده است.


�. پيامبر اکرم( مي‌فرمايد: «أفضل أعمال اُمّتي، إنتظار الفرج من الله عزّوجلّ؛ بهترين اعمال امت من، انتظار و رسيدن فرج است از نزد خداي عزوجل.» (بحار الانوار، ج52، ص128)


�. امام سجاد( مي‌فرمايد: «انتظار الفرج من أعظم الفرج؛ انتظار فرج از بزرگ‌ترين گشايش‌هاست.» (همان، ص122)


�. محمدتقي خلجي، تشيع و انتظار: شيعيان و انتظار ظهور حضرت مهدي(، ص154، انتشارات ميثم تمار، قم 1384شمسي.


�. رحيم کارگر، «انتظار و انقلاب»، فصل‌نامه انتظار، سال اول، ش2، زمستان 80، ص131.


�. انتظار پويا، ص61.


�. تشیع و انتظار؛ شیعیان و انتظار ظهور حضرت مهدی(، ص139.


�. در اين‌جا خوب است به سخنان آية‌الله سيدمحمود طالقاني( توجّه کنيم:


«... اين دستور قيام شايد براي احترام نباشد والا بايد براي خدا و رسول و اولياي مکرم ديگر هم به قيام احترام کرد، بلکه دستور آمادگي و فراهم کردن مقدمات نهضت جهاني و در صف ايستادن براي پشتيباني اين حقيقت است... ديني که پيشوايان حق آن دستور مي‌دهند که چون اسم صريح «قائم»، مؤسس دولت حقه اسلام برده مي‌شود به پا ايستيد و آمادگي خود را براي انجام تمام دستورات اعلام کنيد و خود را هميشه نيرومند و مقتدر نشان دهيد، هيچ وقت نخواهد مرد.»


به نقل از: محمدرضا حکيمي، خورشيد مغرب (غيبت، انتظار، تکليف)، ص264، انتشارات دفتر نشر فرهنگ اسلامي، تهران 1374شمسي.


�. سوره نساء، آيه141.


�. انتظار؛ مذهب اعتراض، ص38.


�. سوره توبه، آيه33.


�. محمد محمدي ري‌شهري، تداوم انقلاب اسلامي تا انقلاب مهدي(، ص36.


�. علي کوراني، عصر ظهور، مترجم عباس جلالي، ص229، انتشارات سازمان تبليغات اسلامي، تهران 1378شمسي.


�. بحار الانوار، ج60، ص216.


�. سيد بن طاووس، الملاحم و الفتن، ص 18ـ 19. (به نقل از محمد دشتي، آينده و آينده‌سازان، ص91، انتشارات مؤسسه تحقيقاتي اميرالمؤمنين(، قم 1375شمسي)


�. همان، ص86. (به نقل از: آینده و آینده‌سازان، ص68)


�. انتظار؛ مذهب اعتراض، ص238.


�. پيامبر اکرم( فرمود: «يَخرُجُ ناس مِنَ المشرقِ فَيُوِطّؤُونً لِلمَهدِي سُلطانَه؛ مردماني از شرق قيام مي‌کنند و زمينه را براي انقلاب جهاني مهدي( فراهم مي‌سازند.» (لطف‌الله صافي گلپايگاني، منتخب الاثر في الامام الثاني عشر، ص304؛ به نقل از ابراهيم شفيعي سروستاني، در انتظار موعود، ص80)


�. «گفت‌وگو دربارة امام مهدي(» (ترجمة بحث حول المهدي از شهيد صدر)، مترجم مصطفي شفيعي، نشريه موعود، ش18، ص36.


�. محمدتقي مصباح يزدي، جامعه و تاريخ در قرآن، ص439، انتشارات سازمان تبليغات اسلامي، مرکز چاپ و نشر، تهران 1372شمسي.


�. غلام‌رضا بهروزلک، سياست و مهدويت، ص135، انتشارات حکمت رويش، قم 1384شمسي.


�. سيدمرتضي آويني، توسعه و مباني تمدن غرب، ص19ـ20، چاپ دوم: نشر ساقي، تهران 1376شمسي.


�. مرتضي مطهري، قيام و انقلاب مهدي(، ص36، چاپ پانزدهم: انتشارات صدرا، قم 1374شمسي.


�. رحيم کارگر، مهدويت و آينده سياست (دولت) از ديدگاه شيعه، ص71، پايان‌نامه کارشناسي ارشد علوم سياسي، دانشگاه باقرالعلوم(، 1383شمسي.


�. محمد متوسل، «مهدويت از ديدگاه مستشرقين»، فصل‌نامه انتظار، سال سوم، ش8 ـ 9، ص249.


�. براي اطّلاع بيشتر از ساير اصول فلسفه تاريخ شيعه، نک: سيد محمدمهدي ميرباقري، «انسان و جهان آينده»، فصل‌نامه موعود، سال هفتم، ش42، 1382، ص 4 ـ13.


�. حسن عبدي‌پور، نقش اجتماعي انتظار، ص112، انتشارات مؤسسه بوستان کتاب، قم 1386شمسي.


�. انتظار؛ مذهب اعتراض، ص126.


�. همان، ص132.


�. روح‌الله خميني، صحيفه نور، ج7، ص255، انتشارات مرکز مدارک فرهنگي انقلاب اسلامي، تهران 1361شمسي.


�. احمد رهدار، «فرادستانه‌هاي انقلاب اسلامي در برابر سيطرة گفتماني غرب»، دو هفته‌نامه اصول‌گرا، سال چهارم، تير 86، ص189.


�. همان، ص190.


�. حمزه امرايي، انقلاب اسلامي و جنبش‌هاي اسلامي معاصر، ص178، انتشارات مرکز اسناد انقلاب اسلامي، تهران 1383شمسي.


�. صحیفه نور، ج6، ص68.


�. ابوالفضل عزتي، اسلام انقلابي و انقلاب اسلامي، ص407، انتشارات هدي، تهران، [بي‌تا].


�. Smal.


�. شاهين اميرپور، تحقيق و توسعه و روش‌هاي آن، ص34ـ 35، انتشارات دهخدا، تهران 2534شاهنشاهي.


�. نك: عبدالحسين مشكاة‌الديني، تحقيق در حقيقت علم، انتشارات دانشگاه تهران، تهران.


�. عبدالناصر همتي، مشكلات اقتصادي جهان سوم، ص39 ـ 40، انتشارات سروش، تهران 1369شمسي.


�. فرهنگ و بستر، ص49 ـ 56، 1991ميلادي.


�. منظور آنان، عقل‌گرايي علمي و كنار گذاشتن فرهنگ و باورهاي ديني و گرايش به سكولاريسم بود.


�. گزاويه دوپويي، فرهنگ و توسعه، ترجمه فاطمه فراهاني و عبدالحسين زرين‌قلم، ص41، انتشارات يونسكو، تهران 1374شمسي.


�. زاكس ولفگانت، نگاهي نو به مفاهيم توسعه، ترجمه فريده فرهي و وحيد بزرگي، ص28، نشر مركز، تهران 1377شمسي.


�. حسين عظيمي، مدارهاي توسعه‌نيافتگي در اقتصاد ايران، ص174 ـ 178، نشر ني، تهران 1371شمسي.


�. مایکل تودارو، توسعه اقتصادي در جهان سوم، ترجمه غلام‌علي فرهادي، ص136، انتشارات سازمان برنامه و بودجه مدارك اقتصادي ـ اجتماعي و انتشارات بازتاب، تهران 1366شمسي.


�. مدارهاي توسعه‌نيافتگي در اقتصاد ايران، ص25 ـ 26.


�. وصيت‌نامه الهي ـ سياسي امام خميني(، بند الف.


�. امام‌خميني، چهل حديث، ص8 ـ 9، نشر فرهنگي رجا، تهران 1361شمسي.


�. همو، صحيفه نور، ج 9، ص76، انتشارات مركز خدمات فرهنگ انقلاب اسلامي، تهران 1361شمسي.


�. همان، ج 7، ص72.


�. همان، ج19، ص84.


�. مرتضی مطهري، قيام و انقلاب مهدي از ديدگاه فلسفه و تاريخ، ص44، انتشارات صدرا، تهران.


�. ارنست كاسيرر، عصر روشنگري، ص234، تهران، ]بي‌تا[.


�. همان، ص232.


�. اگناسيو راموند، آيا جهان به سوي هرج‌ومرج مي‌رود؟، ترجمه پريچهر شاهسوند، ص139، ]بي‌تا[.


�. ويليام جيمز (دورانت)، لذات فلسفه، ترجمه زرياب خويي، ص364 ـ 365، انتشارات علمي و فرهنگي، تهران 1374شمسي.


�. آلن داگلاس گالووي، الهيات تاريخي، ترجمه مراد فرهادپور، ص67، انتشارات مؤسسه فرهنگي صراط، تهران 1376شمسي.


�. روژة دوپاسكيه، اسلام و بحران عصر ما، ترجمه حسن حبيبي، ص18 ـ 20، انتشارات اطلاعات، تهران 1376شمسي.


�. نك: سيدمحمدحسين طباطبايي، الميزان، ج 5، ص254 - 271.


�. كيت ناش، جامعه‌شناسي سياسي معاصر، ترجمه محمدتقي دلفروز، ص52، نشر كوير، تهران 1380شمسي.


�. مرتضی مطهري، تكامل اجتماعي انسان، ص58، انتشارات صدرا، قم 1363شمسي.


�. صحيفه نور، ج8، ص8 و 145 ـ 146.


�. همان، ج4، ص207 ـ 208.


�. همان، ج2، ص55 ـ 56.


�. نهج ‌البلاغه، خطبه 1137.


�. محمدباقر مجلسی، بحار الانوار، ج101، ص272.


�. همان، ج51، ص120.


�. محمدرضا حكيمي، عصر زندگي، ص177 (با اندکی تلخیص)، انتشارات بوستان كتاب، قم 1380شمسي.


�. سوره نور، آیه55.


�. سوره نور، آیه55. 


�. سوره حدید، آیه25.


�. سوره مائده، آیه8.


�. سوره انعام، آیه152.


�. سوره نحل، آیه90.


�. اشاره به حديثي از علی( دارد كه فرمود: «العدل أساس به قوام العالم.» يا: «العدل حياة.»


�. شیخ صدوق، كمال‌ ‌الدين و تمام النعمة، ج2، ص69، انتشارات دارالحديث، قم 1380شمسي.


�. بحار الانوار، ج52، ص351.


�. همان.


�. ابن‌طاووس، الملاحم و الفتن في ظهور الغائب المنتظر، ص150، انتشارات مؤسسة الاعلمي، بیروت 1423قمری.


�. علی كوراني، معجم الاحاديث الامام المهدي(، ج3، ص181، انتشارات مؤسسة المعارف الاسلاميه، قم 1411قمری.


�. الكنجي شافعي، البيان في اخبار صاحب ‌الزمان، ص145، انتشارات جامعۀ مدرسين قم، 1415قمری.


�. الملاحم و الفتن في ظهور الغائب المنتظر، ص150.


�. يوسف بن يحيي المقدسي الشافعي السلمي، عقد الدرر في ‌الاخبار المنتظر، ص95، انتشارات نصايح، قم 1416قمری.
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�. (وَيَوْمَ نَبْعَثُ فِي كُلِّ أُمَّةٍ شَهِيداً عَلَيْهِم مِنْ أَنفُسِهِمْ وَ جِئْنَا بِكَ شَهِيداً عَلَی‏ هؤُلاَءِ وَ نَزَّلْنَا عَلَيْكَ الْكِتَابَ تِبْيَاناً لِكُلِّ شَيْ‏ءٍ وَهُدیً وَ رَحْمَةً وَ بُشْرَی‏ لِلْمُسْلِمِينَ(؛


«(به ياد آورید) روزى را كه از هر امتى، گواهى از خودشان بر آنها برمی‌انگيزيم، و تو را گواه بر آنان قرار می‌دهیم! و ما اين كتاب را كه روشن‌گر هر چيزى است و براى مسلمانان رهنمود و رحمت و بشارت‌گرى است، بر تو نازل كرديم.» (سوره نحل، آيه 89)


�. علی کورانی، عصر ظهور، ص352 ـ 376.


�. مسعود پورسیدآقایی، تاریخ عصر غیبت، ص426 ـ 440.


�. مختصر بصائر الدرجات، ص26 ـ 27.


«قال اباعبدالله(: فإذا کان يوم الوقت المعلوم کر أميرالمؤمنين في أصحابه و جاء إبليس في أصحابه، و يکون ميقاتهم في أرض من أراضي الفرات يقال لها: الروحا قريب من کوفتکم، فيقتتلون قتالا لم يقتتل مثله منذ خلق الله عزوجل العالمين فکأني أنظر إلي أصحاب أميرالمؤمنين قد رجعوا إلي خلفهم القهقري مائة قدم، وکأني أنظر إليهم و قد وقعت بعض أرجلهم في الفرات، فعند ذلک يهبط الجبار عزوجل في ظلل من الغمام و الملائکة و قضي الامر و رسول الله بيده حربة من نور، فإذا نظر إليه إبليس رجع القهقري ناکصا علي عقبيه، فيقولون (کذا) له أصحابه: أين تريد و قد ظفرت؟ فيقول: إني أري ما لا ترون إني أخاف الله رب العالمين، فيلحقه النبي( فيطعنه طعنة بين کتفيه، فيکون هلاکه و هلاک جميع أشياعه؛ امام صادق( فرمود: آن زمان که روز وقت معلوم فرا برسد اميرالمؤمنين( با ياران خود رجعت دارد و ابليس و هوادارانش نيز مي‌آيند، و ميعادگاه آنان در زميني از زمين‌هاي فرات به نام روحا نزديک کوفه شماست. آنان با يک‌ديگر آن‌چنان نبردي مي‌کنند که از زماني‌که خداوند جهانيان را آفريده بي‌سابقه بوده است، گويي به ياران اميرالمؤمنين( مي‌نگرم که صد گام به عقب برمي‌گردند، [عقب‌نشيني مي‌کنند] و گويي مي‌بينم که قسمتي از پاهاي آنان داخل فرات شده است. در اين هنگام تجلي خداي جبار عزوجل به وسيله قطعه به هم پيوسته‌اي از ابر و فرشتگان فرود مي‌آيد و وعده عملي مي‌شود و رسول اکرم( سلاحي از نور در دست دارد، هنگامي‌که ابليس به آن ‌حضرت مي‌نگرد به عقب برمي‌گردد و عقب مي‌نشيند. يارانش به او مي‌گويند: کجا مي‌خواهي بروي، تو پيروز شده‌اي؟ ابليس مي‌گويد: چيزي را که من مي‌بينم شما نمي‌بينيد، من از خدا پروردگار جهانيان بيم دارم، در اين‌جا رسول خدا( با او درگير مي‌شود حربه‌اي بر ميان کتف او فرود مي‌آورد، که هلاک ابليس و هلاک کليه هواداران او را درپي خواهد داشت.»


�. «قال اباعبدالله(: ... فعند ذلک يعبد الله عزوجل ولا يشرک به شيئا؛ در اين زمان خداي عزوجل [به حق] عبادت مي‌شود و نسبت به او شرک ورزيده نمي‌شود.» (مختصر بصائر الدرجات: ص26 ـ 27)


�. امام صادق(: «... يملأها قسطا و عدلا كما ملئت ظلما و عدوانا؛ زمين را سراسر قسط و عدل مى‌كند، همان‌گونه كه سراسر ستم و دشمنى شده بود.» (شيخ طوسى، الغيبة، ص32)


�. قال الامام الکاظم(: «يظهره علي جميع الاديان عند قيام القائم.» (الکافي، ج1، ص432)


�. قال اميرالمؤمنين(: «حَتَّى يَأْمَنَ الشَّاةُ وَ الذِّئْبُ وَ الْبَقَرَةُ وَ الْأَسَدُ وَ الْإِنْسَانُ وَ الْحَيَّة.... وَ ذَلِكَ يَكُونُ عِنْدَ قِيَامِ الْقَائِمِ(.» (بحار الأنوار، ج51، ص61)؛ قال اميرالمؤمنين عليٍّ(: «ولو قد قام قائمنا... واصطلحت السباع و البهائم حتى تمشى المرأة بين العراق إلى الشام لا تضع قدميها إلاّ على النبات و على رأسها زبيلها لا يهيجها سبع و لا تخافه.» (همان، ج52، ص316)


�. قال اباعبدالله(: «و يملک اميرالمؤمنين( أربعا و أربعين ألف سنة؛ و اميرالمؤمنين( مدت 44 هزار سال حکومت مي‌کند.» (مختصر بصائر الدرجات، ص26ـ27) عن أبي‌جعفر(: «أنَّه يمكث على ذلك سبع سنين مقدار كل سنه عشر سنين من سنيكم هذه.» (بحار الأنوار، ج52، ص339، باب 27، روايت 84)


�. قال الصادق(: «بَلْ هُوَ دَائِمٌ أَبَداً وَ مُلْكٌ لَا يَنْفَدُ وَ حُكْمٌ لَا يَنْقَطِعُ وَ أَمْرٌ لَا يَبْطُلُ إِلَّا بِاخْتِيَارِ اللَّهِ وَ مَشِيَّتِهِ وَ إِرَادَتِهِ الَّتِي لَا يَعْلَمُهَا إِلَّا هُوَ.» (همان، ج53، ص34)


�. عَنْ جَابِرِ بْنِ عَبْدِاللَّهِ: «رَأَيْتُ اميرالمؤمنين عَلَی سَرِيرٍ مِنْ يَاقُوتَةٍ حَمْرَاءَ عَلَی رَأْسِهِ إِكْلِيلٌ مِنَ الْجَوْهَرِ وَ عَلَيْهِ حُلَلٌ خُضْرٌ وَ صُفْرٌ وَ وَجْهُهُ كَدَارَةِ الْقَمَرِ فَقُلْتُ يَا سَيِّدِي هَذَا مُلْكٌ عَظِيمٌ قَالَ نَعَمْ يَا جَابِرُ إِنَّ مُلْكَنَا أَعْظَمُ مِنْ مُلْكِ سُلَيْمَانَ بْنِ دَاوُدَ وَ سُلْطَانَنَا أَعْظَمُ مِنْ سُلْطَانِهِ.» (همان، ج‌27، ص‌307)


�. قال الرضا(: «يکون معه عصا موسي، و خاتم سلیمان(؛ وي عصاي موسي و انگشتري سليمان( را هم‌راه دارد.» (کمال الدين، ج2، ص376)


«و يخرج اللّه التابوت الذي أمر به أرميا أن يرميه في بحر طبرية: فيه بقية مما ترک آل موسي و آل هارون، و رضاضة اللوح و عصا موسي و قبا هارون و عشرة أوصاع من المن، و شرائح السلوي التي إدخرها (کذا) بنو إسرائيل لمن بعدهم، فيستفتح بالتابوت المدن کما استفتح به من کان قبله؛ و خارج مي‌کند خدا جعبه‌اي را که امر شد ارميا آن را در درياي طبريه بيندازد: در آن باقي‌مانده آن‌چه ارث گذاشت آل موسي و آل هارون و شکسته‌ها و ريزه‌هاي الواح و عصاي موسي و قباي هارون و ده پيمانه از منّ [که زمان حضرت موسي نازل شد]، و پاره‌اي از سلوي که باقي گذاشتند بنی‌اسرائیل براي کساني که بعد آنها مي‌آيند، پس به‌ وسيله جعبه [تابوت] شهرها فتح مي‌شود هم‌چنان‌که قبل از آن فتح مي‌شد.» (حلية الابرار، ج2، ص620)


قال الصادق(: «... فَيَقُولُ الْحُسَيْنُ( إِنْ كُنْتَ مَهْدِيَّ آلِ مُحَمَّدٍ( فَأَيْنَ هِرَاوَةُ جَدِّي رَسُولِ اللَّهِ( وَ خَاتَمُهُ وَ بُرْدَتُهُ وَ دِرْعُهُ الْفَاضِلُ وَ عِمَامَتُهُ السَّحَابُ وَ فَرَسُهُ وَ نَاقَتُهُ الْعَضْبَاءُ وَ بَغْلَتُهُ دُلْدُلٌ وَ حِمَارُهُ يَعْفُورٌ وَ نَجِيبُهُ الْبُرَاقُ وَ تَاجُهُ وَ الْمُصْحَفُ الَّذِي جَمَعَهُ اميرالمؤمنين( بِغَيْرِ تَغْيِيرٍ وَ لَا تَبْدِيلٍ فَيُحْضِرُ لَهُ السَّفَطَ الَّذِي فِيهِ جَمِيعُ مَا طَلَبَهُ وَ قَالَ أَبُوعَبْدِاللَّهِ( إِنَّهُ كَانَ كُلُّهُ فِي السَّفَطِ وَ تَرِكَاتُ جَمِيعِ النَّبِيِّينَ حَتَّی عَصَا آدَمَ وَ نُوحٍ( وَ تَرِكَةُ هُودٍ وَ صَالِحٍ( وَ مَجْمُوعُ إِبْرَاهِيمَ( وَ صَاعُ يُوسُفَ( وَ مِكْيَالُ شُعَيْبٍ( وَ مِيزَانُهُ وَ عَصَا مُوسَى( وَ تَابُوتُهُ الَّذِي فِيهِ بَقِيَّةُ مَا تَرَكَ آلُ مُوسى‏ وَ آلُ هارُونَ تَحْمِلُهُ الْمَلائِكَةُ وَ دِرْعُ دَاوُدَ( وَ خَاتَمُهُ وَ خَاتَمُ سُلَيْمَانَ( وَ تَاجُهُ وَ رَحْلُ عِيسَی( وَ مِيرَاثُ النَّبِيِّينَ وَ الْمُرْسَلِينَ فِي ذَلِكَ السَّفَطِ.» (بحار الأنوار، ج53، ص35)


�. قال صادق(: «العلم سبعة و عشرون حرفا فجميع ما جأت به الرسل حرفان، فلم يعرف فلم يعرف الناس حتى اليوم غير الحرفين، فاذا قام قائمنا اخرج الخمسه و العشرين حرفا فبثها فى الناس و ضم اليها الحرمين، حتى يبثها سبعة و عشرين حرفا؛ علم و دانش 27 حرف، شعبه و شاخه است و تمام آن‌چه پيامبران براى مردم آورده‌اند، دو حرف بيش نبوده، و مردم تاكنون جز آن دو حرف را نشناخته‌اند، اما هنگامى‌كه قائم ما قيام كند، 25 حرف ديگر را آشكار مى‌سازد.» (همان، ج52، ص336)


�. «يا سيدي و تظهر الملائكةُ و الجنُّ للناس؟ قال إي و الله يا مفضَّل و يخاطبُونهم كما يكون الرجل مع حاشيته و أهله، قلت يا سيِّدي و يسيرون معه؟ قال إي و الله يا مفضَّل.» (همان، ج53، ص6)


�. قال اباعبدالله(: «و عند ذلک تظهر الجنتان المدهامتان عند مسجد الکوفة و ما حوله بما شاء‌الله؛ و در اين هنگام دو باغ سرسبز و سياه‌فام در کنار مسجد کوفه و اطراف آن آن‌گونه که خدا بخواهد پديدار مي‌گردد.» (مختصر بصائر الدرجات، ص26ـ27)


�. قال اباعبدالله(: «حتي يلد الرجل من شيعة علي( ألف ولد من صلبه ذکرا في کل سنة ذکرا؛ تا آن‌جا که از هر مرد شيعه و پيرو علي( هزار فرزند پسر به وجود آيد، در هر سال يک پسر.» (همان)


�. قال الباقر(: «اذا قام قائمنا وضع الله يده على رئوس العباد فجمع بها عقولهم و كملت بها احلامهم.» (اصول كافي، ج1، ص25)


�. امام صادق(: «ان قائمنا اذا قام مدالله بشيعتنا فى اسماعهم و ابصارهم حتى لايكون بينهم و بين القائم بريد يكلمهم فيسمعون و ينظرون اليه و هو فى مكانه؛ هنگامی‌که قائم ما قيام كند، خداوند آن‌چنان گوش و چشم شيعيان را تقويت مى‌كند كه ميان آنها و قائم نامه‌رسان نخواهد بود. با آنها سخن مى‌گويد و سخنش را مى‌شنود و او را مى‌بيند در حالی‌که او در مكان خويش است و آنها در نقاط ديگر.» (بحار الأنوار، ج52، ص336)


امام صادق(: «ان المؤمن فى زمانه القائم و هو بالمشرق سيرى اخاه الذى فى المغرب و كذا الذى فى المغرب يرى اخاه بالمشرق؛ مؤمن در زمان قائم در حالی‌که در مشرق است، برادر خود را در مغرب مى‌بيند، هم‌چنين كسى كه در مغرب است، برادرش را در مشرق مى‌بيند.» (منتخب الاثر، ص483)


�. پيامبر اكرم(: «و تخرج الارض نباتها و يعطى المال و تكثير الماشيه؛ زمين همه گياهان خود را مى‌روياند و دام‌ها فراوان مى‌شوند.» (بحار الأنوار، ج52، ص315)


پيامبر اكرم(: «ترسل السمأ مدرارا و لم تدخر الارض شيئا من نبات؛ به هنگام ظهور آن حضرت، آسمان باران فراوان دهد و زمين هيچ روييدنى را در دل نگاه نمى‌دارد.» (الزام الناصب، ص163)


�. قال الباقر(: «و تظهر له الكنوز و لا يبقى فى الارض خراب الا قد عمره؛ تمام معادن و گنج‌هاى زيرزمينى در حكومت او آشكار و استخراج مي‌شود و در روى زمين مخروبه‌اى باقى نمى‌ماند، مگر آن‌كه به وسيله آن حضرت آباد مي‌شود.» (کمال الدین، ج1، ص331)


�. رسول الله(: «تنعم فيه امتى نعمة لم ينعموا مثلها قد تؤتى الارض اكلها و لاتدخر منهم شيئا و المال يومئذ كدوس؛ در آن زمان، امت من چنان از نعمت برخوردار شوند كه هرگز امتى آن‌چنان از نعمت برخوردار نشده باشد، سرتاسر زمين محصول دهد و هيچ چيز را از آنان دريغ ندارد و اموال، انبوه شود.» (بحار الأنوار، ج51، ص88)


�. قال رسول الله(: «ابشركم بالمهدى... يرضى عنه ساكن السمأ و ساكن الارض؛ شما را مژده مى‌دهم به آمدن مهدى(... ساكنان آسمان و زمين از او راضى می‌شوند.» (منتخب الاثر، ص147)


�. (إِنَّ أَصْحابَ الْجَنَّةِ الْيَوْمَ في‏ شُغُلٍ فاكِهُونَ* هُمْ وَ أَزْواجُهُمْ في‏ ظِلالٍ عَلَى الْأَرائِكِ مُتَّكِؤُنَ * لَهُمْ فيها فاكِهَةٌ وَ لَهُمْ ما يَدَّعُونَ * سَلامٌ قَوْلاً مِنْ رَبٍّ رَحيمٍ(. (سوره یس، آیات55 ـ 58)


(عَلى‏ سُرُرٍ مَوْضُونَةٍ * مُتَّكِئينَ عَلَيْها مُتَقابِلينَ * يَطُوفُ عَلَيْهِمْ وِلْدانٌ مُخَلَّدُونَ * بِأَكْوابٍ وَ أَباريقَ وَ كَأْسٍ مِنْ مَعينٍ * لا يُصَدَّعُونَ عَنْها وَ لا يُنْزِفُونَ * وَ فاكِهَةٍ مِمَّا يَتَخَيَّرُونَ * وَ لَحْمِ طَيْرٍ مِمَّا يَشْتَهُونَ * وَ حُورٌ عينٌ * كَأَمْثالِ اللُّؤْلُؤِ الْمَكْنُونِ(. (سوره واقعه، آیه15 ـ 23)


(وَ أَصْحابُ الْيَمينِ ما أَصْحابُ الْيَمينِ * في‏ سِدْرٍ مَخْضُودٍ * وَ طَلْحٍ مَنْضُودٍ * وَ ظِلٍّ مَمْدُودٍ * وَ ماءٍ مَسْكُوبٍ * وَ فاكِهَةٍ كَثيرَةٍ * لا مَقْطُوعَةٍ وَ لا مَمْنُوعَةٍ * وَ فُرُشٍ مَرْفُوعَةٍ * إِنَّا أَنْشَأْناهُنَّ إِنْشاءً * فَجَعَلْناهُنَّ أَبْكاراً * عُرُباً أَتْراباً(. (سوره واقعه، آیات27 ـ 37)


�. عَنْ جَابِرِ بْنِ عَبْدِاللَّهِ: «رَأَيْتُ اميرالمؤمنين عَلَى سَرِيرٍ مِنْ يَاقُوتَةٍ حَمْرَاءَ عَلَى رَأْسِهِ إِكْلِيلٌ مِنَ الْجَوْهَرِ وَ عَلَيْهِ حُلَلٌ خُضْرٌ وَ صُفْرٌ وَ وَجْهُهُ كَدَارَةِ الْقَمَرِ فَقُلْتُ يَا سَيِّدِي هَذَا مُلْكٌ عَظِيمٌ قَالَ نَعَمْ يَا جَابِرُ إِنَّ مُلْكَنَا أَعْظَمُ مِنْ مُلْكِ سُلَيْمَانَ بْنِ دَاوُدَ وَ سُلْطَانَنَا أَعْظَمُ مِنْ سُلْطَانِهِ.» (بحار الأنوار، ج27، ص307)


�. (وَ اتَّبَعُوا ما تَتْلُوا الشَّياطينُ عَلى‏ مُلْكِ سُلَيْمانَ وَ ما كَفَرَ سُلَيْمانُ وَ لكِنَّ الشَّياطينَ كَفَرُوا يُعَلِّمُونَ النَّاسَ السِّحْرَ وَ ما أُنْزِلَ عَلَى الْمَلَكَيْنِ بِبابِلَ هارُوتَ وَ مارُوتَ وَ ما يُعَلِّمانِ مِنْ أَحَدٍ حَتَّى يَقُولا إِنَّما نَحْنُ فِتْنَةٌ فَلا تَكْفُرْ فَيَتَعَلَّمُونَ مِنْهُما ما يُفَرِّقُونَ بِهِ بَيْنَ الْمَرْءِ وَ زَوْجِهِ وَ ما هُمْ بِضارِّينَ بِهِ مِنْ أَحَدٍ إِلاَّ بِإِذْنِ اللَّهِ وَ يَتَعَلَّمُونَ ما يَضُرُّهُمْ وَ لا يَنْفَعُهُمْ وَ لَقَدْ عَلِمُوا لَمَنِ اشْتَراهُ ما لَهُ فِي الْآخِرَةِ مِنْ خَلاقٍ وَ لَبِئْسَ ما شَرَوْا بِهِ أَنْفُسَهُمْ لَوْ كانُوا يَعْلَمُونَ‏(. (سوره بقره، آيه 102)


(قالَ يا أَيُّهَا الْمَلَؤُا أَيُّكُمْ يَأْتيني‏ بِعَرْشِها قَبْلَ أَنْ يَأْتُوني‏ مُسْلِمينَ * قالَ عِفْريتٌ مِنَ الْجِنِّ أَنَا آتيكَ بِهِ قَبْلَ أَنْ تَقُومَ مِنْ مَقامِكَ وَ إِنِّي عَلَيْهِ لَقَوِيٌّ أَمينٌ(. (سوره نمل، آیه38 ـ 39)


�. (فَسَخَّرْنا لَهُ الرِّيحَ تَجْري بِأَمْرِهِ رُخاءً حَيْثُ أَصابَ * وَ الشَّياطينَ كُلَّ بَنَّاءٍ وَ غَوَّاصٍ * وَ آخَرينَ مُقَرَّنينَ فِي الْأَصْفادِ(. (سوره ص، آیه36 ـ 38)


(وَ حُشِرَ لِسُلَيْمانَ جُنُودُهُ مِنَ الْجِنِّ وَ الْإِنْسِ وَ الطَّيْرِ فَهُمْ يُوزَعُونَ( (سوره نمل، آیه17)


(وَ مِنَ الشَّياطينِ مَنْ يَغُوصُونَ لَهُ وَ يَعْمَلُونَ عَمَلاً دُونَ ذلِكَ وَ كُنَّا لَهُمْ حافِظينَ( (سوره انبياء، آیه82)


�. (فَقالَ إِنِّي أَحْبَبْتُ حُبَّ الْخَيْرِ عَنْ ذِكْرِ رَبِّي حَتَّى تَوارَتْ بِالْحِجابِ * رُدُّوها عَلَيَّ فَطَفِقَ مَسْحاً بِالسُّوقِ وَ الْأَعْناقِ(. (سوره ص، آيه 32ـ33)


عَنِ الصَّادِقِ( أَنَّهُ قَالَ: «إِنَّ سُلَيْمَانَ بْنَ دَاوُدَ( عُرِضَ عَلَيْهِ ذَاتَ يَوْمٍ بِالْعَشِيِّ الْخَيْلُ فَاشْتَغَلَ بِالنَّظَرِ إِلَيْهَا حَتَّى تَوارَتْ الشَّمْسُ بِالْحِجابِ فَقَالَ لِلْمَلَائِكَةِ رُدُّوا الشَّمْسَ عَلَيَّ حَتَّى أُصَلِّيَ صَلَاتِي فِي وَقْتِهَا فَرَدُّوهَا فَقَامَ فَطَفِقَ مَسْحَ سَاقَيْهِ وَ عُنُقِهِ وَ أَمَرَ أَصْحَابَهُ الَّذِينَ فَاتَتْهُمُ الصَّلَاةُ مَعَهُ بِمِثْلِ ذَلِكَ وَ كَانَ ذَلِكَ وُضُوءَهُمْ لِلصَّلَاةِ ثُمَّ قَامَ فَصَلَّى فَلَمَّا فَرَغَ غَابَتِ الشَّمْسُ وَ طَلَعَتِ النُّجُومُ وَ ذَلِكَ قَوْلُ اللَّهِ عَزَّ وَ جَلَّ وَ وَهَبْنا لِداوُدَ سُلَيْمانَ إِلَى قَوْلِهِ فَطَفِقَ مَسْحاً بِالسُّوقِ وَ الْأَعْناقِ.» (بحار الأنوار، ج14، ص101)


�. تکنولوژی، از محصولات و مؤلفه‌های بارز علم تجربی است. آن‌چه از مجموعۀ گفتار ائمه( برمی‌آید، گویای پیش‌رفت خارق‌العاده صنعت در عصر ظهور است. ... برای نمونه به پاره‌ای از احادیث که مؤید رشد صنعتی آخرالزمان هستند، اشاره می‌نمایم. امام صادق( می‌فرماید: «هنگامی‌که قائم ما قیام کند، زمین به نور پروردگارش روشن می‌شود و بندگان خدا از نور آفتاب بی‌نیاز می‌شوند!» از این تعبیر چنین برمی‌آید که مسئله نور و انرژی آن‌چنان حل می‌شود که در روز و شب از پرقدرت‌ترین نورها که می‌تواند جانشین نور آفتاب گردد، بهره‌گیری می‌کنند. ابوبصیر از امام باقر( چنین نقل می‌کند: «برای صاحب و دولت‌گر مهدی( آن وسیله سرکش ذخیره شده است.» راوی می‌پرسد: منظور از وسیله سرکش چیست؟ امام( فرمودند: «ابری است که در آن غرش رعد و شدت صاعقه یا برق است. او بر این وسیله سوار می‌شود. آگاه باشید او به‌زودی بر ابرها سوار می‌گردد و به آسمان‌ها و زمین‌های هفت‌گانه صعود می‌کند.» بی‌گمان منظور ابر معمولی نیست؛ زیرا ابرهای معمولی وسیله‌ای نیستند که بتوان با آنها سفر فضایی کرد، آنها در جوّ نزدیک زمین در حرکتند و با زمین فاصله ناچیزی دارند و نمی‌توانند از آن بالاتر بروند. لذا به ابزاری فوق‌العاده و سریع‌السیر اشاره دارد که در آسمان به صورت توده‌ای فشرده از ابر به نظر می‌رسد، غرشی همانند رعد، قدرت و شدتی هم‌چون صاعقه و برق دارد و به هنگام حرکت، دل آسمان را با نیروی فوق‌العاده خود می‌شکافد و به هر نقطه‌ای از آسمان می‌تواند حرکت کند. به این ترتیب، وسیله‌ای مافوق مدرن است که شبیه آن را در وسایل کنونی نداریم، اگرچه بشقاب‌پرنده‌ها تا اندازه‌ای به آن شبیهند. پیامبر اکرم( می‌فرمایند: «سوگند به آن‌که جانم در دست اوست، قیامت برپا نمی‌شود تا این‌که کفش یا چوب تعلیمی یا عصای شخصی به او خبر دهد که خانواده او پس از خارج شدنش از خانه چه کاری انجام داده است.» هم‌چنین احادیث دیگری که از آنها ایجاد یک سامانه نیرومند و مجهز برای انتقال تصویرها و یا به وجود آمدن وسایل پیش‌رفته به منظور انعکاس امواج صوتی و... نتیجه‌گیری می‌شود، همگی حکایت از پیش‌رفت مضاعف و چشم‌گیر تکنولوژی در جامعه است. (جواد دانش، علم و دین در عصر ظهور، سومین همایش بین‌المللی دکترین مهدویت)


�. تصور چنين رخ‌دادي تا قبل از جهاني‌شدن، پیش‌رفت و گسترش وسايل ارتباط جمعي و اطلاع‌رساني نظير اینترنت و ماهواره، دشوار و حداقل تبیينش براي ديگران مشکل بود؛ چون امر ذهني صرف بود و هيچ مصداق خارجي نداشت. امروزه بر اثر ظهور تكنولوژي اطلاع‌رساني، این امر براي همگان قابل درك است؛ چون از راه‌هاي گوناگون مثل چت اینترنتي، ارتباط ماهواره‌‌اي و غيره، روزانه هزاران ارتباط مستقيم با مشاهده تصوير هم‌ديگر و با سرعت و كيفيت مطلوب در سراسر جهان انجام مي‌شود. در نتيجه، تحولات ناشي از جهاني‌شدن اين امكان را فراهم كرده است كه هم مؤمن به اسلام و آموزه‌هاي آن، معناي اين دسته از روايات را بهتر بفهمد و هم براي ديگران، عظمت و حقانيت اسلام آشکار شود كه در هزار و چند صد سال قبل، چنين مسائلي را مطرح کرده است. باید گفت ممكن است در زمان ظهور حضرت، اين‌گونه ارتباطات با وسايل و امكانات بسيار پیش‌رفته‌تر از آن‌چه وجود دارد، انجام شود. (محمد‌قاسم عرفاني، جهاني ‌شدن و دکترین مهدويت، سومین همایش بین‌المللی دکترین مهدویت)


�. سوره رعد، آیه43.


�. «عَنِ السُّدِّيِّ قَالَ كُنْتُ عِنْدَ عُمَرَ بْنِ الْخَطَّابِ إِذْ أَقْبَلَ كَعْبُ بْنُ الْأَشْرَفِ وَ مَالِكُ بْنُ الصَّيْفِيِّ وَ حُيَيُّ بْنُ أَخْطَبَ فَقَالُوا إِنَّ فِي كِتَابِكُمْ وَ جَنَّةٍ عَرْضُهَا السَّماواتُ وَ الْأَرْضُ إِذَا كَانَ سَعَةُ جَنَّةٍ وَاحِدَةٍ كَسَبْعِ سَمَاوَاتٍ وَ سَبْعِ أَرَضِينَ فَالْجِنَانُ كُلُّهَا يَوْمَ الْقِيَامَةِ أَيْنَ يَكُونُ فَقَالَ عُمَرُ لَا أَعْلَمُ فَبَيْنَمَا هُمْ فِي ذَلِكَ إِذْ دَخَلَ عَلِيٌّ( فَقَالَ فِي أَيِّ شَيْ‏ءٍ أَنْتُمْ فَالْتَفَتَ الْيَهُودِيُّ وَ ذَكَرَ الْمَسْأَلَةَ فَقَالَ( لَهُمْ خَبِّرُونِي مِنَ النَّهَارِ إِذَا أَقْبَلَ اللَّيْلُ أَيْنَ يَكُونُ وَ اللَّيْلُ إِذَا أَقْبَلَ النَّهَارُ أَيْنَ يَكُونُ فَقَالَ لَهُ فِي عِلْمِ اللَّهِ يَكُونُ قَالَ عَلِيٌّ( كَذَلِكَ الْجِنَانُ تَكُونُ فِي عِلْمِ اللَّهِ فَجَاءَ عَلِيٌّ( إِلَى النَّبِيِّ( وَ أَخْبَرَهُ بِذَلِكَ فَنَزَلَ فَسْئَلُوا أَهْلَ الذِّكْرِ إِنْ كُنْتُمْ لا تَعْلَمُونَ.» (بحار الأنوار، ج40، ص174)


�. سوره حدید، آیه21.


�. «قَالَ الْمُفَضَّلُ يَا مَوْلَايَ فَكَمْ تَكُونُ مُدَّةُ مُلْكِهِ( فَقَالَ قَالَ اللَّهُ عَزَّوَجَلَّ فَمِنْهُمْ شَقِيٌّ وَ سَعِيدٌ فَأَمَّا الَّذِينَ شَقُوا فَفِي النَّارِ لَهُمْ فِيها زَفِيرٌ وَ شَهِيقٌ خالِدِينَ فِيها مادامَتِ السَّماواتُ وَ الْأَرْضُ إِلَّا ما شاءَ رَبُّكَ إِنَّ رَبَّكَ فَعَّالٌ لِما يُرِيدُ وَ أَمَّا الَّذِينَ سُعِدُوا فَفِي الْجَنَّةِ خالِدِينَ فِيها مادامَتِ السَّماواتُ وَ الْأَرْضُ إِلَّا ما شاءَ رَبُّكَ عَطاءً غَيْرَ مَجْذُوذٍ وَ الْمَجْذُوذُ الْمَقْطُوعُ أَيْ عَطَاءً غَيْرَ مَقْطُوعٍ عَنْهُمْ بَلْ هُوَ دَائِمٌ أَبَداً وَ مُلْكٌ لَا يَنْفَدُ وَ حُكْمٌ لَا يَنْقَطِعُ وَ أَمْرٌ لَا يَبْطُلُ إِلَّا بِاخْتِيَارِ اللَّهِ وَ مَشِيَّتِهِ وَ إِرَادَتِهِ الَّتِي لَا يَعْلَمُهَا إِلَّا هُوَ ثُمَّ الْقِيَامَةُ.» (همان، ج53، ص35)


«عَنْ اميرالمؤمنين( قَالَ وَ أَمَّا الرَّدُّ عَلَى مَنْ أَنْكَرَ الثَّوَابَ وَ الْعِقَابَ فِي الدُّنْيَا بَعْدَ الْمَوْتِ قَبْلَ الْقِيَامَةِ فَيَقُولُ اللَّهُ تَعَالَى يَوْمَ يَأْتِ لا تَكَلَّمُ نَفْسٌ إِلَّا بِإِذْنِهِ فَمِنْهُمْ شَقِيٌّ وَ سَعِيدٌ فَأَمَّا الَّذِينَ شَقُوا فَفِي النَّارِ لَهُمْ فِيها زَفِيرٌ وَ شَهِيقٌ خالِدِينَ فِيها مادامَتِ السَّماواتُ وَ الْأَرْضُ الْآيَةَ وَ أَمَّا الَّذِينَ سُعِدُوا فَفِي الْجَنَّةِ خالِدِينَ فِيها مادامَتِ السَّماواتُ وَ الْأَرْضُ إِلَّا ما شاءَ رَبُّكَ يَعْنِي السَّمَاوَاتِ وَ الْأَرْضَ قَبْلَ الْقِيَامَةِ فَإِذَا كَانَتِ الْقِيَامَةُ بُدِّلَتِ السَّمَاوَاتُ وَ الْأَرْضُ.» (همان، ج6، ص245)


�. «عَنْ اميرالمؤمنين(: وَ قَالَ اللَّهُ تَعَالَى فِي أَهْلِ الْجَنَّةِ وَ لَهُمْ رِزْقُهُمْ فِيها بُكْرَةً وَ عَشِيًّا وَ الْبُكْرَةُ وَ الْعَشِيُّ إِنَّمَا يَكُونَانِ مِنَ اللَّيْلِ وَ النَّهَارِ فِي جَنَّةِ الْحَيَاةِ قَبْلَ يَوْمِ الْقِيَامَةِ.» (همان)


�. «نَزَلَ إِلَيْهِ جَبْرَئِيلُ وَ مِيكَائِيلُ( وَ الْمَلَائِكَةُ صُفُوفاً فَيَقُولُ لَهُ جَبْرَئِيلُ يَا سَيِّدِي قَوْلُكَ مَقْبُولٌ وَ أَمْرُكَ جَائِزٌ فَيَمْسَحُ( يَدَهُ عَلَى وَجْهِهِ وَ يَقُولُ الْحَمْدُ لِلَّهِ الَّذِي صَدَقَنا وَعْدَهُ وَ أَوْرَثَنَا الْأَرْضَ نَتَبَوَّأُ مِنَ الْجَنَّةِ حَيْثُ نَشاءُ فَنِعْمَ أَجْرُ الْعامِلِينَ.» (همان، ج53، ص7)


�. محمد مجتهد شبستری، دائرةالمعارف بزرگ اسلامی، ج1.


�. از نكات بارز در روايات مربوط به حضرت مهدى( رفاه اقتصادى و پیش‌رفت تكنولوژیکى در حكومت جهانی اوست. ... نوع زندگى مادى‌اى كه متون روايات از آن در عصر امام( سخن می‌گويد، از آن‌چه كه در عصر خود می‌شناسيم بسيار بزرگ‌تر است و آن‌چه ما را به آن پايه از رفاه مى‌رساند، تحول علوم با تلاش و كوشش عادى بشر است. (عصر ظهور، ص362)


�. بحار الأنوار، ج52، ص336.


�. شیخ مفید، الاختصاص، ص199.


�. سوره انعام، آیه32؛ سوره عنكبوت، آیه64؛ سوره غافر، آیه39؛ سوره شورى، آیه36؛ سوره محمد، آیه36؛ سوره حديد، آیه20.


�. سوره توبه، آیه38؛ سوره یونس، آیه7؛ سوره هود، آیه15؛ سوره يوسف، آیه101؛ سوره شورى، آیه20.


�. تفسير القمي، ج1، ص142.


عن أبي‌جعفر( قال: «و أما قوله وَ مَنْ يُطِعِ اللَّهَ وَ الرَّسُولَ فَأُولئِكَ مَعَ الَّذِينَ أَنْعَمَ اللَّهُ عَلَيْهِمْ مِنَ النَّبِيِّينَ وَ الصِّدِّيقِينَ وَ الشُّهَداءِ وَ الصَّالِحِينَ وَ حَسُنَ أُولئِكَ رَفِيقاً قال النَّبِيِّينَ رسول الله( وَ الصِّدِّيقِينَ علي( وَ الشُّهَداءِ الحسن و الحسين(، وَ الصَّالِحِينَ الأئمة، وَ حَسُنَ أُولئِكَ رَفِيقاً. القائم من آل محمد(.»


�. (وَ لَقَدْ کَتَبْنا فِي الزَّبُورِ مِنْ بَعْدِ الذِّکْرِ أَنَّ اْلأَرْضَ يَرِثُها عِبادِيَ الصّالِحُونَ(؛ «و در زبور بعد از ذکر [تورات] نوشتيم: بندگان شايسته‏ام وارث [حکومت] زمين خواهند شد.» (سوره انبیاء، آیه105)


�. (رَبِّ هَبْ لي حُکْمًا وَ أَلْحِقْني بِالصّالِحينَ(؛ «پروردگارا! به من علم و دانش ببخش، و مرا به صالحان ملحق کن.» (سوره شعراء، آیه83)


(فَتَبَسَّمَ ضاحِکًا مِنْ قَوْلِها وَ قالَ رَبِّ أَوْزِعْني أَنْ أَشْکُرَ نِعْمَتَکَ الَّتي أَنْعَمْتَ عَلَيَّ وَ عَلي والِدَيَّ وَ أَنْ أَعْمَلَ صالِحًا تَرْضاهُ وَ أَدْخِلْني بِرَحْمَتِکَ في عِبادِکَ الصّالِحينَ(؛ «سليمان از سخن او تبسّمي کرد و خنديد و گفت: پروردگارا! شکر نعمت‌هايي را که بر من و پدر و مادرم ارزاني داشته‏اي به من الهام کن، و توفيق ده تا عمل صالحي که موجب رضاي توست انجام دهم، و مرا به رحمت خود در زمره بندگان صالحت وارد کن.» (سوره نمل، آیه 19)


�. (وَ لَقَدْ أَرْسَلْنا مُوسي بِآياتِنا أَنْ أَخْرِجْ قَوْمَکَ مِنَ الظُّلُماتِ إِلَي النُّورِ وَ ذَکِّرْهُمْ بِأَيّامِ اللّهِ إِنَّ في ذلِکَ َلآياتٍ لِکُلِّ صَبّارٍ شَکُورٍ(؛ «ما موسي را با آيات خود فرستاديم؛ [و دستور داديم:] قومت را از ظلمات به نور بيرون آر! و «ايّام‌اللّه» را به آنان ياد آور! در اين، نشانه‏هايي است براي هر صبرکننده شکرگزار.» (سوره ابراهیم، آیه5) «قال أباعبدالله( يقول أيام الله ثلاثة يوم يقوم القائم( و يوم الكرة و يوم القيامة.» (بحار الأنوار، ج53، ص63)


�. بحار الأنوار، ج52، ص36. 


�. (مَنْ كانَ يُريدُ حَرْثَ الْآخِرَةِ نَزِدْ لَهُ في‏ حَرْثِهِ وَ مَنْ كانَ يُريدُ حَرْثَ الدُّنْيا نُؤْتِهِ مِنْها وَ ما لَهُ فِي الْآخِرَةِ مِنْ نَصيبٍ(. (سوره شورى، آیه20(


عَنْ أَبِي‌عَبْدِاللَّهِ(: «قُلْتُ مَنْ كانَ يُرِيدُ حَرْثَ الْآخِرَةِ قَالَ مَعْرِفَةُ اميرالمؤمنين( وَ الْأَئِمَّةِ نَزِدْ لَهُ فِي حَرْثِهِ قَالَ نَزِيدُهُ مِنْهَا قَالَ يَسْتَوْفِي نَصِيبَهُ مِنْ دَوْلَتِهِمْ وَ مَنْ كانَ يُرِيدُ حَرْثَ الدُّنْيا نُؤْتِهِ مِنْها وَ ما لَهُ فِي الْآخِرَةِ مِنْ نَصِيبٍ قَالَ لَيْسَ لَهُ فِي دَوْلَةِ الْحَقِّ مَعَ الْقَائِمِ نَصِيبٌ.» (الكافي، ج1، ص435)


�. (إِنْ أَحْسَنْتُمْ أَحْسَنْتُمْ لأَنْفُسِكُمْ وَ إِنْ أَسَأْتُمْ فَلَها فَإِذا جاءَ وَعْدُ اْلآخِرَةِ لِيَسُوؤُا وُجُوهَكُمْ وَ لِيَدْخُلُوا الْمَسْجِدَ كَما دَخَلُوهُ أَوَّلَ مَرَّةٍ وَ لِيُتَبِّرُوا ما عَلَوْا تَتْبيرًا(؛ «[اي بندگان پيكارجوي ما!] [اي بنی‌اسرائیل!] اگر نيكي كنيد، به [نفس] خود [=براي نفس خود] نيكي كرده‏ايد، و اگر بدي كنيد، به آن [نفس بد نموده‏ايد] [=براي آن نفس، بد نموده‏ايد]. و هنگامي‌كه وعده آخر فرا رسد [بندگان نيرومند ما بيايند] تا شما [بنی‌اسرائیل] را اندوهگين كنند و در مسجدتان [به زور‏] درآيند چنان‌كه بار اول داخل آن شدند و بر هرچه دست يابند [=زير سلطه خود گيرند] يك‌سره [آن را] نابود كنند.» (سوره اسراء، آیه7)


«إِنْ أَحْسَنْتُمْ أَحْسَنْتُمْ لِأَنْفُسِكُمْ وَ إِنْ أَسَأْتُمْ فَلَها فَإِذا جاءَ وَعْدُ الْآخِرَةِ يَعْنِي الْقَائِمَ صَلَوَاتُ اللَّهِ عَلَيْهِ وَ أَصْحَابَهُ لِيَسُوؤُا وُجُوهَكُمْ يَعْنِي تَسَوُّدَ وُجُوهِهِمْ وَ لِيَدْخُلُوا الْمَسْجِدَ كَما دَخَلُوهُ أَوَّلَ مَرَّةٍ يَعْنِي رَسُولَ اللَّهِ وَ أَصْحَابَهُ وَ لِيُتَبِّرُوا ما عَلَوْا تَتْبِيراً أَيْ يَعْلُو عَلَيْكُمْ فَيَقْتُلُوكُمْ ثُمَّ عَطَفَ عَلَى آلِ مُحَمَّدٍ( فَقَالَ عَسى‏ رَبُّكُمْ أَنْ يَرْحَمَكُمْ أَيْ يَنْصُرُكُمْ عَلَى عَدُوِّكُمْ ثُمَّ خَاطَبَ بَنِي أُمَيَّةَ فَقَالَ وَ إِنْ عُدْتُمْ عُدْنا يَعْنِي إِنْ عُدْتُمْ بِالسُّفْيَانِيِّ عُدْنَا بِالْقَائِمِ مِنْ آلِ مُحَمَّدٍ صَلَوَاتُ اللَّهِ عَلَيْهِ».


«ان احسنتم احسنتم لانفسكم و ان أسأتم فلها فاذا جاء وعد الاخره» يعني قائم( و يارانش را «ليسووا و جوهكم» يعني سياه مي‌گردد چهره‌هايشان و «ليدخلوا المسجد كما دخلوه اوّل مرة» يعني رسول‌الله و يارانش «و لا ليتبروا ما علوا تتبيرا» يعني برتري مي‌جويند بر شما سپس مي‌كشند شما را سپس برمي‌گردد بر آل محمد( و فرمود: «فقال عسي ربكم أن يرحمكم» يعني پيروز مي‌گرداند شما را بر دشمنانتان سپس بني‌اميه را مورد خطاب قرار داده و فرمود: «و ان عدُتم عدنا» يعني اگر به‌ وسيله سفياني دشمني ورزيد ما به ‌وسيله قائم آل محمد( با شما دشمني مي‌كنيم.


�. (وَ قُلْنا مِنْ بَعْدِهِ لِبنی‌اسرائیل اسْكُنُوا اْلأَرْضَ فَإِذا جاءَ وَعْدُ اْلآخِرَةِ جِئْنا بِكُمْ لَفيفًا.(؛ «و پس از او به فرزندان اسرائيل گفتيم‏: در اين سرزمين ساكن شويد، پس چون وعده آخرت فرارسد شما را همه با هم محشور مي‏كنيم‏». (سوره اسراء، آیه104)


عن القمي: «... فإذا جاء وعد الآخرة»، يعني القائم صلوات الله عليه و أصحابه... .


�. (فَأَرْسَلْنا عَلَيْهِمْ ريحًا صَرْصَرًا في أَيّامٍ نَحِساتٍ لِنُذيقَهُمْ عَذابَ الْخِزْيِ فِي الْحَياةِ الدُّنْيا وَ لَعَذابُ اْلآخِرَةِ أَخْزى وَ هُمْ لا يُنْصَرُونَ(؛ «پس بر آنان [=قوم عاد] تندبادي توفنده در روزهايي شوم فرستاديم تا در زندگي دنيا عذاب رسوايي را بدانان بچشانيم و قطعاً عذاب آخرت رسواكننده‏تر است و آنان نصرت نخواهند شد.» (سوره فصلت، آیه16)


الامام الصادق(: «وأي خزي أخزى يا أبا بصير من أن يكون الرجل في بيته وحجاله وعلى إخوانه وسط عياله، إذ شق أهله الجيوب عليه وصرخوا، فيقول الناس: ماهذا؟ فيقال: مسخ فلان الساعة، فقلت: قبل قيام القائم( أو بعده؟ قال: لا بل قبله؛ کدام سختي، سخت‌تر است اي ابابصير، از اين‌که مرد در خانه‌اش و حجله‌اش باشد و برادرانش وسط خانواده‌اش باشد، زماني که پاره کرد خانواده‌اش گريبان‌ها را بر او و فرياد زدند، پس مردم مي‌گويند: اين چيست؟ پس گفته مي‌شود: ”فلاني مسخ زمان شده“. پس گفتيم: قبل از قيام مهدي( يا بعد از آن؟ گفت: نه البته که قبل از آن.»


�. عصر ظهور، ص370 ـ 372.


�. «الاستشفاع بمحمد و آل محمد(: وَ أَنْتَ يَا حُجَّةَ اللَّهِ وَ بَقِيَّتَهُ كَمَالُ نِعْمَتِهِ وَ وَارِثُ أَنْبِيَائِهِ وَ خُلَفَائِهِ مَا بَلَغْنَاهُ مِنْ دَهْرِنَا وَ صَاحِبُ الرَّجْعَةِ لِوَعْدِ رَبِّنَا الَّتِي فِيهَا دَوْلَةُ الْحَقِّ وَ فَرَحُنَا وَ نَصْرُ اللَّهِ لَنَا وَ عِزُّنَا.» (بحار الأنوار، ج91، باب 28، ص36)


�. قالَ رَسُولُ اللَّهِ(: «إِنَّ خُلَفَائِي وَ أَوْصِيَائِي وَ حُجَجُ اللَّهِ عَلَى الْخَلْقِ بَعْدِي اثْنَا عَشَرَ أَوَّلُهُمْ أَخِي وَ آخِرُهُمْ وَلَدِي وَ قِيلَ يَا رَسُولَ اللَّهِ( وَ مَنْ أَخُوكَ قَالَ عَلِيُّ بْنُ أَبِي‌طَالِبٍ قِيلَ فَمَنْ وَلَدُكَ قَالَ الْمَهْدِيُّ يَمْلَأُهَا قِسْطاً وَ عَدْلًا كَمَا مُلِئَتْ جَوْراً وَ ظُلْماً وَ الَّذِي بَعَثَنِي بِالْحَقِّ نَبِيّاً لَوْ لَمْ يَبْقَ مِنَ الدُّنْيَا إِلَّا يَوْمٌ وَاحِدٌ لَأَطَالَ اللَّهُ ذَلِكَ الْيَوْمَ حَتَّى يَخْرُجَ فِيهِ وَلَدِي الْمَهْدِيُّ فَيَنْزِلَ رُوحُ اللَّهِ عِيسَى ابْنُ مَرْيَمَ( فَيُصَلِّيَ خَلْفَهُ وَ تُشْرِقَ الْأَرْضُ بِنُورِ رَبِّها وَ يَبْلُغَ سُلْطَانُهُ الْمَشْرِقَ وَ الْمَغْرِبَ.» (كمال‏الدين، ج1، ص280)


�. عصر ظهور، ص372.


�.(وَ لَقَدْ کَتَبْنا فِي الزَّبُورِ مِنْ بَعْدِ الذِّکْرِ أَنَّ اْلأَرْضَ يَرِثُها عِبادِيَ الصّالِحُونَ(؛ «در زبور بعد از ذکر [تورات] نوشتيم: بندگان شايسته‏ام وارث [حکومت] زمين خواهند شد.» (سوره انبیاء، آيه105)


(وَعَدَ اللّهُ الَّذينَ آمَنُوا مِنْکُمْ وَ عَمِلُوا الصّالِحاتِ لَيَسْتَخْلِفَنَّهُمْ فِي اْلأَرْضِ کَمَا اسْتَخْلَفَ الَّذينَ مِنْ قَبْلِهِمْ وَ لَيُمَکِّنَنَّ لَهُمْ دينَهُمُ الَّذِي ارْتَضي لَهُمْ وَ لَيُبَدِّلَنَّهُمْ مِنْ بَعْدِ خَوْفِهِمْ أَمْنًا يَعْبُدُونَني لا يُشْرِکُونَ بي شَيْئًا وَ مَنْ کَفَرَ بَعْدَ ذلِکَ فَأُولئِکَ هُمُ الْفاسِقُونَ(؛ «خداوند به کساني از شما که ايمان آورده و کارهاي شايسته انجام داده‏اند وعده مي‏دهد که قطعاً آنان را حکم‌ران روي زمين خواهد کرد، همان‌گونه که به پيشينيان آنها خلافت روي زمين را بخشيد و دين و آييني را که براي آنان پسنديده، پابرجا و ريشه‏دار خواهد ساخت و ترسشان را به امنيّت و آرامش مبدّل مي‏کند، چنان‌که تنها مرا مي‌پرستند و چيزي را شريک من نخواهند ساخت و کساني که پس از آن کافر شوند، آنها فاسقانند.» (سوره نور، آيه55)


�. (يا بَني آدَمَ لا يَفْتِنَنَّکُمُ الشَّيْطانُ کَما أَخْرَجَ أَبَوَيْکُمْ مِنَ الْجَنَّةِ يَنْزِعُ عَنْهُما لِباسَهُما لِيُرِيَهُما سَوْآتِهِما إِنَّهُ يَراکُمْ هُوَ وَ قَبيلُهُ مِنْ حَيْثُ لا تَرَوْنَهُمْ إِنّا جَعَلْنَا الشَّياطينَ أَوْلِياءَ لِلَّذينَ لا يُؤْمِنُونَ(؛ «اي فرزندان آدم! شيطان شما را نفريبد، آن‌گونه که پدر و مادر شما را از بهشت بيرون کرد، و لباسشان را از تنشان بيرون ساخت تا عورتشان را به آنها نشان دهد! چه اين‌که او و هم‌کارانش شما را مي‏بينند از جايي که شما آنها را نمي‏بينيد؛ [امّا بدانيد] ما شياطين را اولياي کساني قرار داديم که ايمان نمي‏آورند.» (سوره اعراف، آيه27)


�. (وَ لَقَدْ جَعَلْنا فِي السَّماءِ بُرُوجًا وَ زَيَّنّاها لِلنّاظِرينَ * وَ حَفِظْناها مِنْ کُلِّ شَيْطانٍ رَجيمٍ * إِلاّ مَنِ اسْتَرَقَ السَّمْعَ فَأَتْبَعَهُ شِهابٌ مُبينٌ(؛ «ما در آسمان برج‌هايي قرار داديم؛ و آن را براي بينندگان آراستيم. و آن را از هر شيطان رانده‌شده‏اي حفظ کرديم؛ مگر آن‌کس که استراق سمع کند [و دزدانه گوش فرا دهد] که «شهاب مبين» او را تعقيب مي‏کند [و مي‏راند]». (سوره حجر، آیات16 ـ 18)


(إِنّا زَيَّنَّا السَّماءَ الدُّنْيا بِزينَةٍ الْکَواکِبِ * وَ حِفْظًا مِنْ کُلِّ شَيْطانٍ مارِدٍ * لا يَسَّمَّعُونَ إِلَي الْمََلإِ اْلأَعْلي وَ يُقْذَفُونَ مِنْ کُلِّ جانِبٍ * دُحُورًا وَ لَهُمْ عَذابٌ واصِبٌ * إِلاّ مَنْ خَطِفَ الْخَطْفَةَ فَأَتْبَعَهُ شِهابٌ ثاقِبٌ(؛ «ما آسمان نزديک [= پايين] را با ستارگان آراستيم، تا آن را از هر شيطان خبيثي حفظ کنيم! آنها نمي‏توانند به [سخنان] فرشتگان عالم بالا گوش فرادهند، [و هرگاه چنين کنند] از هرسو هدف قرارمي‏گيرند! آنها به شدّت به عقب رانده مي‏شوند؛ و براي آنان مجازاتي دائم است! مگر آنها که در لحظه‏اي کوتاه براي استراق سمع به آسمان نزديک شوند، که «شهاب ثاقب» آنها را تعقيب مي‏کند!» (سوره صافات، آیات6 ـ 10)


�. «ما يكون عند ظهوره( برواية المفضل بن عمر عن الصادق(.» (بحار الأنوار، ج53، باب 28)


�. (وَ کَمْ مِنْ مَلَکٍ فِي السَّماواتِ لا تُغْني شَفاعَتُهُمْ شَيْئًا إِلاّ مِنْ بَعْدِ أَنْ يَأْذَنَ اللّهُ لِمَنْ يَشاءُ وَ يَرْضي(؛ «و چه بسيار فرشتگان آسمان‌ها که شفاعت آنها سودي نمي‏بخشد مگر پس از آن‌که خدا براي هرکس بخواهد و راضي باشد اجازه [شفاعت] دهد.» (سوره نجم، آيه26)


(رَبُّ السَّماواتِ وَ اْلأَرْضِ وَ ما بَيْنَهُمَا الْعَزيزُ الْغَفّارُ * قُلْ هُوَ نَبَأٌ عَظيمٌ * أَنْتُمْ عَنْهُ مُعْرِضُونَ * ما کانَ لي مِنْ عِلْمٍ بِالْمََلإِ اْلأَعْلي إِذْ يَخْتَصِمُونَ(؛ «پروردگار آسمان‌ها و زمين و آن‌چه ميان آن دو است، پروردگار عزيز و غفّار»، بگو: «اين خبري بزرگ است، که شما از آن روي‏گردانيد، من از ملأ اعلي [و فرشتگان عالم بالا] به هنگامي‌که [درباره آفرينش آدم] مخاصمه مي‏کردند خبر ندارم.» (سوره ص، آیات66 ـ 69)


�. عَنْ أَبِي‌جَعْفَرٍ(: «إِنَّ اللَّهَ خَلَقَ الْمَلَائِكَةَ رُوحَانِيِّينَ لَهُمْ أَجْنِحَةٌ يَطِيرُونَ بِهَا حَيْثُ يَشَاءُ اللَّهُ فَأَسْكَنَهُمْ فِيمَا بَيْنَ أَطْبَاقِ السَّمَاوَاتِ يُقَدِّسُونَهُ اللَّيْلَ وَ النَّهَارَ وَ اصْطَفَى مِنْهُمْ إِسْرَافِيلَ وَ مِيكَائِيلَ وَ جَبْرَئِيلَ.» (بحار الأنوار، ج56، ص252)


�. سوره بقره، آیه29؛ سوره اسراء، آیه44؛ سوره مؤمنون، آیه86؛ سوره فصلت، آیه12؛ سوره طلاق، آیه12؛ سوره ملک، آیه3؛ سوره نوح، آیه15.


�. (حَتّي إِذا جاءَ أَحَدَهُمُ الْمَوْتُ قالَ رَبِّ ارْجِعُونِ * لَعَلّي أَعْمَلُ صالِحًا فيما تَرَکْتُ کَلاّ إِنَّها کَلِمَةٌ هُوَ قائِلُها وَ مِنْ وَرائِهِمْ بَرْزَخٌ إِلي يَوْمِ يُبْعَثُونَ(؛ «آنها هم‌چنان به راه غلط خود ادامه مي‏دهند) تا زماني‌که مرگ يکي از آنان فرارسد، مي‏گويد: «پروردگار من! مرا بازگردانيد! شايد در آن‌چه ترک کردم [و کوتاهي نمودم] عمل صالحي انجام دهم!» [ولي به او مي‏گويند:] چنين نيست! اين سخني است که او به زبان مي‏گويد [و اگر بازگردد، کارش هم‌چون گذشته است]! و پشت‌سر آنان برزخي است تا روزي که برانگيخته شوند.» (سوره مؤمنون، آیه99 ـ 100)


�. (قُلْ يَتَوَفّاکُمْ مَلَکُ الْمَوْتِ الَّذي وُکِّلَ بِکُمْ ثُمَّ إِلي رَبِّکُمْ تُرْجَعُونَ(؛ «بگو: فرشته مرگ که بر شما مأمور شده، [روح] شما را مي‏گيرد؛ سپس شما را به سوي پروردگارتان بازمي‏گردانند.» (سوره سجده، آیه11)


(الَّذينَ تَتَوَفّاهُمُ الْمَلائِکَةُ طَيِّبينَ يَقُولُونَ سَلامٌ عَلَيْکُمْ ادْخُلُوا الْجَنَّةَ بِما کُنْتُمْ تَعْمَلُونَ(؛ «همان‌ها که فرشتگان [مرگ] روحشان را مي‏گيرند در حالي‌که پاک و پاکيزه‏اند؛ به آنها مي‏گويند: سلام بر شما! وارد بهشت شويد به خاطر اعمالي که انجام مي‏داديد.» (سوره نحل، آیه32)


�. (وَ إِذا رَأَيْتَ ثَمَّ رَأَيْتَ نَعيمًا وَ مُلْکًا کَبيرًا(؛ «و هنگامي‌که آن‌جا را ببيني نعمت و ملک عظيمي را مي‏بيني.» (سوره انسان، آیه20)


�. (يَوْمَ تُبَدَّلُ اْلأَرْضُ غَيْرَ اْلأَرْضِ وَ السَّماواتُ وَ بَرَزُوا لِلّهِ الْواحِدِ الْقَهّارِ(؛ «در آن روز که اين زمين به زمين ديگر، و آسمان‌ها [به آسمان‌هاي ديگري] مبدل مي‏شود، و آنان در پيش‌گاه خداوند واحد قهار ظاهر مي‏گردند.» (سوره ابراهیم، آیه48)


�. «أن رسول الله( ذكر جهدا يكون بين يدي الدجال فقال: أي المال خير يومئذ؟ قال: غلام شديد يسقي أهله الماء، و أما الطعام فليس. قالوا: فما طعام المؤمنين يومئذ؟ قال: التسبيح و التقديس و التحميد و التهليل.» (علی کورانی، معجم أحاديث الامام المهدي(، ج2، ص82)


عن امیرالمومنین(: «... وَ جَعَلَ فِي كُلِّ سَمَاءٍ سَاكِناً مِنَ الْمَلَائِكَةِ خَلَقَهُمْ مَعْصُومِينَ مِنْ نُورٍ مِنْ بُحُورٍ عَذَبَةٍ وَ هُوَ بَحْرُ الرَّحْمَةِ وَ جَعَلَ طَعَامَهُمُ التَّسْبِيحَ وَ التَّهْلِيلَ وَ التَّقْدِيسَ فَلَمَّا قَضَى أَمْرَهُ.»�(بحار الأنوار، ج54، ص90)


�. (سابِقُوا إِلى‏ مَغْفِرَةٍ مِنْ رَبِّكُمْ وَ جَنَّةٍ عَرْضُها كَعَرْضِ السَّماءِ وَ الْأَرْضِ أُعِدَّتْ لِلَّذينَ آمَنُوا بِاللَّهِ وَ رُسُلِهِ ذلِكَ فَضْلُ اللَّهِ يُؤْتيهِ مَنْ يَشاءُ وَ اللَّهُ ذُو الْفَضْلِ الْعَظيمِ(. (سوره حدید، آیه21)


�. (وَ سارِعُوا إِلى‏ مَغْفِرَةٍ مِنْ رَبِّكُمْ وَ جَنَّةٍ عَرْضُهَا السَّماواتُ وَ الْأَرْضُ أُعِدَّتْ لِلْمُتَّقينَ(. (سوره آل‌عمران، آیه133)


�. (وَ أَمَّا الَّذينَ سُعِدُوا فَفِي الْجَنَّةِ خالِدينَ فيها مادامَتِ السَّماواتُ وَ اْلأَرْضُ إِلاّ ما شاءَ رَبُّکَ عَطاءً غَيْرَ مَجْذُوذٍ(. (سوره هود، آیه108)








