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مطالعۀ تطبیقی خودهای مجازی روحانیت با نمونۀ ایدئال در نگاه 

امام خمینی)ره(

سید محمد کاظمی قهفرخی1

چکیده
با بررسی گونه‌های ده‌گانۀ کنشگری روحانیت در فضای مجازی، پرسش اساسی پژوهش معطوف به تطبیق 
گونه‌ها با »نوع ایدئال حوزوی« است. بدین منظور، با درنظرگرفتن بستر انقلاب اسلامی ایران و تأسیس نظام 
جمهوری اسلامی، جایابی توأمان رهبری سیاسی و دینی در اندیشۀ امام خمینی )ره(، به‌عنوان مبنای تحلیل 
موردتوجه قرار گرفت. بر اساس واکاوی این رویکرد، تمایزات میان دو الگوی یادشده در سه ساحتِ »بلاغت«، 
»قیافه و منش« و »کنشگری سیاسی« صورت‌بندی گردید. نخست، در ساحت بلاغت، کنشگری ایدئال در 
تضاد با رویکرد صرفاً هنری و ادراکی حاکم بر فضای مجازی، بر مدار »زبان فطرت« استوار است. لازمۀ این 
امر عبور دانش از سطح عقل به قلب و تجسم عینیت‌یافتۀ آموزه‌های معنوی دین در شخصیت روحانی است؛ 
رویکردی که با اتخاذ »جایابی نشانگی« و نفوذ درونی، تحقق اهداف تربیتی مخاطب را تضمین می‌نماید. دوم، 
در ساحت بازنمایی شخصیت، تمرکز بر هم‌گرایی »قیافه« و »منش« روحانیت و نفی دوگانگی میان پشت و 
جلوی صحنه، در جایگاه رهبری دینی و سیاسی، عاملی حیاتی برای صیانت از سرمایۀ اجتماعی است. این مؤلفه 
در تقابل آشکار با الگوی رسانه‌ای مجازی است که بر تکثر هویتی در ساحت‌های آنلاین و آفلاین بنا شده است. 
سوم، در ساحت کنشگری سیاسی، اصالت‌بخشی به خاستگاه »مردم‌بنیاد« قدرت و پرهیز از هرگونه اختلاف و 
تشتت در نهاد رهبری، بنیان کنشگری مطلوب روحانیت را شکل می‌دهد، چراکه بازتاب و تسری این اختلافات 
در بستر رسانه‌ها، زمینه‌ساز غلبۀ سیاست‌های رسانه‌ای مسلط استعماری، تشدید کشمکش‌ها و خردشدن »قدرت 

جنبشی« یکپارچه و تبدیل آن به گروه‌های متکثر و متعارض خواهد شد.
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1. طرح مسئله
بر مبنای مطالعات پیشین نگارنده، ده گونه از طلاب کنشگر در شبکۀ اجتماعی اینستاگرام 
صورت‌بندی شده است. در این راستا، با بهره‌گیری از مؤلفه‌های نظریۀ گافمن )شامل »خود«، 
»محیط« و »حضار«(، »خود«های متنوع روحانیت در بستر تمایز میان صحنه )پشت و جلوی 
صحنه در شبکۀ اجتماعی اینستاگرام( و حضار )مخاطبان و دیگری( شناسایی شدند که کنشگری 

هریک از آن‌ها پاسخ‌گوی اقتضائات مختلفی است.
برای روحانیت  را  متفاوتی  پایۀ سنت حوزوی، می‌توان هویت و »خود«  بر  و  ازسوی‌دیگر 
متصور شد که در قالب یک الگوی ایدئال تعریف می‌شود. اقتضائات این الگو از چهارچوب مفاهیم 
و ارزش‌های خاصی پیروی کرده و بر مبنای مؤلفه‌های انضمامی متمایزی طراحی شده است. در 
اینجا پرسشی که مطرح می‌شود آن است که آیا »خود«های مجازی روحانیت - که زاییدۀ اقتضائات 
میدانی و اندیشه‌ای کنونی آن‌هاست - با شکل ایدئال آن در سنت حوزوی و حوزۀ سنتی تطابق 

دارد؟ شباهت‌ها و تفاوت‌های میان آن‌ها چیست؟
نکتۀ حائز اهمیت آن است که در اقتضائات فعلی، مؤلفۀ تعیین‌کننده دیگری تحت عنوان 
»انقلاب اسلامی« حضور دارد که جایابی )موقعیت( روحانیت را دچار تحول بنیادین کرده است. 
ازاین‌رو، تحلیل این موضوع، بدون درنظرگرفتن این ویژگی امکان‌پذیر نیست. به بیان دیگر، روحانیتِ 
برآمده از انقلاب اسلامی که ریشه در سنت سنتی حوزه دارد، واجد ویژگی‌های منحصربه‌فردی 
است که تنها با لحاظ‌کردن آن‌ها، می‌توان صورت‌بندی دقیقی از گونه و »خودِ ایدئال« ارائه داد.

به همین منظور، دیدگاهی که از پیوند سنت و انقلاب اسلامی نشئت می‌گیرد )به‌عبارت‌دیگر، 
تلاقی رهبری دینی و سیاسی( باید به‌عنوان مبنای کار قرار گیرد. برای تحقق این هدف، بررسی 
دیدگاه امام خمینی )ره( به‌عنوان رویکردی که مقصود این پژوهش را به طور کامل پشتیبانی 
می‌کند، ضروری است. براین‌اساس، سؤال اصلی مقالۀ پیش‌رو را می‌توان به این شکل صورت‌بندی 
کرد: خودِ ایدئال پساانقلابی روحانیت با جایابی رهبریت دینی و سیاسی در اندیشۀ امام خمینی 

)ره(، چه تفاوت‌ها و شباهت‌هایی با خودهای مجازی آنان دارد؟
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2. روش تحقیق
در این پژوهش، به‌منظور استخراج مؤلفه‌های »گونة ایدئال« از کلام امام خمینی )ره(، داده‌ها 
با بهره‌گیری از روش اسنادی - کتابخانه‌ای گردآوری شده است )نیومن، ۱۳۹۰: ۱۹۵(. در کنار 
آن، برای بررسی نحوۀ کنشگری طلاب در شبکۀ اجتماعی اینستاگرام، به جمع‌آوری داده‌های 
میدانی پرداخته شد. به‌منظور تحلیل هر دو بخش داده‌ها )اسنادی و میدانی( و همچنین استخراج 
و تطبیق مقوله‌ها، »روش تحلیل محتوای کیفی« مبنای کار قرار گرفته است. منطق بهره‌گیری 
از این روش، بررسی معانی ذهنی وابسته به زمینه است )مارش و استوکر، ۱۳۸۸: ۳۳۰-۳۳۲(. از 
این منظر، تحلیل محتوای کیفی می‌تواند چشم‌اندازی جدید و فیلترنشده به روی میدان تحقیق و 
فرایندهای جاری در آن بگشاید )فلیک، ۱۳۹۰: ۲۸۲(. ویژگی دیگر تحلیل محتوای کیفی، توسعۀ 
شناخت و فهم دقیق پدیده است )عسارودی، ۲۰۱۸: ۴۳( و می‌تواند تفسیر فعالانه از داده‌های 
متنی، ازطریق طبقه‌بندی نظام‌مند کدگذاری و تعیین موضوعات یا الگوها ارائه کند )قصری، 
این تحلیل شامل چند مرحله است: مرحلۀ نخست، برساخت کدهای  ۱۳۹۰(. فرایند اجرایی 
استنتاجی است که تمامی ابعاد و زوایای داده‌ها را تشریح می‌کند و به آن »فرایند غوطه‌وری« 
گفته می‌شود. پس از تکمیل کدگذاری، کدها تغییر شکل‌یافته و در قالب »کدگذاری چارچوب‌دار« 
سازمان‌دهی می‌شوند. درنهایت، مرحلۀ بررسی و ارزیابی صورت می‌پذیرد و محقق پیوند منطقی 
میان تحلیل‌های به‌دست‌آمده را با رویکردهای نظری، یافته‌های موجود و پرسش‌های تحقیق برقرار 

می‌سازد )دوهرتی، ۲۰۱۷: ۵۰‑۵۵(.

3. ادبیات نظری
سازمان روحانیت، ازلحاظ تاریخی، ادواری را پشت سر گذاشته است. نخستین دوره، یکجانشینی 
و مراجعه‌پذیری و ارتباط فردی روحانیت با مردم است که تا دوران علامه حلی ادامه یافت. در 
مرحلۀ دوم، نظام وکلا و علمای اطراف که عامل تقویت کیان دینی و پیوستگی در دوران شهید اول 
شد. در مقطع سوم، عالم بزرگ، کاشف‌الغطا، مرجعیت را به یک نظام متمرکز تبدیل کرد و با این 
تحول، در دوران پسااستعماری، رهبریت و مصلحت اجتماعی در ارتکازات عمومی به روحانیت 
سپرده شد. انتظار اخیر در برداشت کلامی از نیابت عام امام عصر، در ارتکازات امت از روحانیت 
سرچشمه می‌گیرد و آن را به‌سوی جایابی رهبری دینی سوق می‌دهد. تحول فقهی لازم، ورود 
جایگاه رهبری دینی به‌عنوان رئیس و حاکم جامعه در فرایند استنباط است. این ورود باید در 
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ادلۀ حرمت و حلیت عمومی مبنا قرار گیرد تا از استخراج نادرست حکم شرعی پیشگیری شود. 
براین‌اساس، مسئولیت رهبری دینی باید به‌عنوان مؤلفه‌ای اساسی در سنت اجتهادی حوزوی نهادینه 
گردد )نک. صدر، ۱۳۹۸(. مفهوم امامت به معنای اعمال قوانین و ارزش‌های الهی در جامعه، وجه 
تفاوت حوزۀ شیعی با سایر ادیان و مذاهب است )همان(. اعمال قدرت با دین مسیحیت، پاپ و 
کشیشان، تفاوت بنیادین دارد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲: ۳۱( و نقش سیاسی و سیاست مدن )خمینی، 
۱۳۸۵، ج ۱: ۲۷۰( به معنای پیوند رهبریت دینی با سیاست و عدم اکتفا و انصراف به دین فردی 
)عالم‌زاده نوری، ۱۳۹۱: ۱۹۱(، مذهب شیعه را با اهل‌سنت متمایز می‌نماید )نک. صدر، ۱۳۹۸(.
در نگاه پیشاانقلابی، با خارج‌شدن ظرفیت‌های ابواب فقهی و دینی در حوزۀ اجتماعی و سیاسی 
)خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۷: ۳۷( و منصرف‌کردن دین به امور فردی، جایابی آن در جامعه به شکل 
فردی بود و روحانیت نیز به این عرصه محدود می‌شد و اسلام مسیحی در نهاد مذکور مورد پذیرش 
قرار گرفته بود. علاوه بر ادلۀ تاریخی، کلامی و فقهی، ازلحاظ اقتضائات زمانی و تاریخی، لزوم 
تحول فقه فردی به اجتماعی بر این مبنا قابل استدلال است که فقه فردی و تمرکز بر آن، قبل از 
حضور استعمارهای شرقی و غربی و بنیان جامعه بر اساس اسلام و احکام آن صحیح بود، اما در 
دوران استعمار و پسااستعمار با مستولی شدن انسان‌محوری و مادی‌گرایی، اساس و بنیان اجتماع 
بر مبنای ارزش‌های غیردینی تحول پیدا کرد و محتوای اندک الهی یا تحت‌تأثیر قرار گرفت و یا 
آنکه به التقاط و اختلاط کشانده شده و همین موضوع بستر اجرای ارزش‌ها را در تضاد با احکام 
دینی قرار داده است. در این شرایط که »منکر« قانونی، و »معروف« از ساختار حذف شده، فرد 
دین‌دار یا به حاشیه رانده می‌شود یا ناگزیر به انزوا تن می‌دهد. آنچه در این دیدگاه مسلّم انگاشته 

می‌شود، بزرگ‌تر بودن مبناها از حاکمان در شرایط کنونی است.
دومین فرض اساسی آن است که حاکمیت بنیان غیراسلامی، از حکمرانی فاسد و یا فردمحور 
باوجود مبناهای اسلامی ناشایسته‌تر است. باتوجه‌به مقدمات بیان‌شده، استمرار تبلیغ نظری بدون 
عینیت یافتن احکام اسلامی ناممکن است و امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر زمانی تحقق پیدا می‌کند 
که دین در عرصۀ اجتماعی ورود داشته باشد )نک. صدر، ۱۳۹۸(. در رویکرد موردنظر، رویۀ 
بیان‌شده از علل استثمار کشورهای مسلمان توسط بیگانگان است و انقلاب نقطۀ شروع تقابل با 
جدایی دین از قدرت به‌عنوان منشأ اصلی استعمار و استبداد است )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۸: ۸۹(. 
تحول اساسی در ساختار حوزه، در راستای دگرگونی‌های پساانقلابی، تمرکز بر اصلاح تکلیفی 
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به‌جای وظایف و اصلاح ذاتی است، چراکه اصلاح ذاتی عامل اصلاح افراد در محدودۀ تأثیر است 
و تحقق آن کفایت از اصلاح تکلیفی نمی‌کند. ازاین‌رو، به دلیل امکان هم‌زمانی عدالت فردی با 
عدم عدالت در سلوک تکلیفی، لغزش برای فرد صالح وجود خواهد داشت. مقدمۀ اصلاح تکلیفی 
شناخت اقتضائات، فهم هدف، حدود، اوضاع و ذهنیت‌های احتمالی در مورد امت و صورت‌بندی 
سیاست‌های اصلاحی براین‌اساس است تا تصورات کلی نسبت به کیفیت و وضعیت حوزه برای 

مشخص‌شدن غایت و نقش مطلوب آن ایجاد شود )نک. صدر، ۱۳۹۸(. 
۳-۱.جایگاه نخبگانی و حوزوی روحانیت

جایگاه نخبگانی و حوزوی روحانیت بر مبنای تمرکز بر شناخت متون عالم دینی است )خمینی، 
۱۳۸۵، ج ۱۲: ۲۰۸(. این شناخت زمینه را برای تحقق کامل و عاصمانۀ وظیفۀ ابلاغ پیام )جوادی 
آملی، ۱۳۹۱: ۱۸۹(، ازطریق روش‌های گوناگون نظیر برهان، جدال و موعظه )خمینی، ۱۳۸۵، 
ج ۶: ۴۰۰؛ جوادی آملی، ۱۳۹۱: ۲۱۴( و متناسب با فهم مخاطب فراهم می‌سازد. بااین‌حال، انتقال 
ادراکی و اقناعی پیام، تمام‌کنندۀ جریان تبلیغ نیست، چراکه میان »تبلیغ و ابلاغ« با »ایصال« 
تفاوت وجود دارد. ایصال به معنای رساندن پیام به مقصد فیزیکی یا حوزۀ اختیار مخاطب است، 
درحالی‌که تبلیغ رساندن پیام به روح، عقل و دل اوست. شرط تحقق معنای واقعی تبلیغ، عبور 
پیام از منزل روح مبلّغ است؛ بدین معنا که پیام ابتدا در اعماق روح گوینده رسوخ کند و سپس 
به دیگران منتقل شود )مطهری، ۱۳۷۸، ج ۲: ۶۸(. به‌عبارت‌دیگر، باتوجه‌به محوریت نفس انسان 
در دیدگاه اسلامی، تحقق تبلیغ تنها با درونی شدن علم در وجود عالمِ امکان‌پذیر است تا علاوه 
بر بیداری عقول، نفوس مخاطبان نیز ارتقایافته و تربیت شود. فقدان هریک از این ابعاد، به معنای 
نقص در تبلیغ و بلاغت خواهد بود )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۵: ۴۱۳ و ۵۰۵(. در این دیدگاه، وجه 
تمایز علم حقیقی از زوائد آن، در ایجاد تواضع و خشیت الهی است. هنگامی که انذار به‌صورت 
عینی در درون عالمِ محقق شود، در عاطفه و نهان مردم نیز جای می‌گیرد. درنتیجه، مخاطبان 
نه به شکل هنجاری و قانونی، بلکه به‌صورت تجسمی با باطن امتثال اوامر الهی مواجه شده و از 

لذایذ متضاد با آن چشم‌پوشی می‌کنند )نک. جوادی آملی، ۱۳۹۱(. 
اساس این رویکرد، ابتنا بر زبان مشترک فطرت انسانی، بدون لحاظ‌کردن مؤلفه‌های زمینه‌ای 
و تفاوت‌های اجتماعی است. وقتی انسان به حق و خیر دعوت می‌شود، قدرت‌پذیرش حقیقت در 
او وجود دارد. یاری و هم‌صدایی فطرت به انسان کمک می‌کند تا به‌سوی اهداف مقدس، هرچند 
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دشوار، حرکت کند؛ بنابراین، اگر دعوت صحیح، توأم با عمل و همگام با فطرت عمومی باشد، 
وضعیت نامناسب اجتماعی دعوت شونده یا هم‌کیشان نااهلِ او کم‌اثر خواهد بود )صدر، ۱۳۸۳: 
۹۹‑۱۰۲(. تمثیل دیگر برای درک اثرگذاری زبان فطرت آن است که خداوند سبحان علاوه بر 
شامۀ ظاهری برای تشخیص بوی خوش از ناخوش، شامۀ باطنی نیز در درون انسان قرار داده 
است که به‌واسطة آن، اوصاف و عقاید درونی را درک کرده و بر اساس آن جذب یا دفع می‌شود 
)جوادی آملی، ۱۳۹۱: ۲۱۶(. درنتیجه، در ارتباط روحانی با دیگران، این اشتراک فطری از پیش 
تعریف‌شده است که مطلوبیت را به‌صورت درونی صورت‌بندی می‌کند، نه عوامل زمینه‌ای و اجتماعی. 
این مطلب به معنای نفی تأثیر محیط در امر تبلیغ نیست، بلکه جایگاه آن را از یک مؤلفۀ اصلی 
به عاملی ثانوی تقلیل داده و محوریت را بر فطرت می‌گذارد. زیرا هدف بیداری تنها در نسبت با 
مؤلفه‌های معنوی محقق می‌شود. سایر ابزارهای تبلیغی، حتی اگر در انتقال پیام و اقناع مخاطب 
مؤثر باشند، در رسیدن به هدف غایی تبلیغ مرکزیت ندارند؛ بنابراین، هرچند در دوران پساانقلاب، 
سیاست و قدرت به‌عنوان مقدمه‌ای برای رفع موانع تبلیغ شناخته شده و می‌توانند زمینۀ حضور 
مبلّغ و تحول محیطی را فراهم کنند )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۵: ۴۸۴ و ۵۰۵(، اما وجه ممیز روش 

تبلیغی دین، همچنان تمرکز بر زبان فطری است.
این اولویت‌بندی در کلام امام موسی صدر نیز مشهود است: »ساده‌ترین شیوه برای تربیت، 
امرونهی‌کردن مربی است.... شیوۀ دوم آن است که مربی بکوشد در عقل و دل فرد تأثیر بگذارد. 
مسیر سوم که مکاتب جدید اجتماعی به آن افتخار می‌کنند، توجه به محیط فرد است تا فضایی 
برای هدف تربیتی شکل بگیرد.... اما رویکرد چهارمی که مختص قرآن و از معجزات اسلام است، 
تکیه بر فطرت، اصول ثابت میان ملت‌ها و عبرت‌آموزی از گذشتگان است« )صدر، ۱۳۸۳: ۷‑۶(. 
این دیدگاه نقدی است بر اولویت‌بخشی به دو شاخص »محیط« و »دیگری« که بر اساس 
اقتضائات تعریف می‌شوند. هنگامی که نقش نفس و فطرت در ارتباطات انکار شود، کنشگری فرد 
به ایفای نقش میان انتظارات دیگران و تلاش برای ایجاد تصور مطلوب در مخاطب تقلیل می‌یابد 
)اسمیت، ۲۰۰۶: ۱۰۰‑۹۸(. در چنین حالتی، رویکردهای متن‌محور و زمینه‌محور جایگاه اساسی 
یافته و »ادراک و اقناع« جایگزین »هدایت و ارتقا« می‌شود. بر همین اساس، نظریات ارتباطی 
غرب در دوگانۀ جبرگرایی یا سیالیت اقتضایی گرفتار شده و انسان فطری به‌عنوان هستۀ مرکزی 
نادیده گرفته می‌شود. در نقطۀ مقابل، ویژگی بارز سنت تبلیغی دین، تمرکز بر همین هستۀ 
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کاظمی قهفرخی، مطالعۀ تطبیقی خودهای مجازی روحانیت با نمونۀ ایدئال

 انسانی است و تزکیۀ نفس مبلّغ را با عاملیت الهی، مقدمه‌ای برای اصلاح نفوس دیگران می‌داند. 

 
 

 : تبلیغ فطری ۱مدل 

 اخلاص ؛ استخدام یا  قیافه و منش ۲-۳
جا م  یاسیو س  ینید   یرهبر  ،یپساانقلاب  یابیدر  روحان   شود یموجب  معرض    ،شیازپش یب  ،ت یتا  در 

گ  یافکار عموم  به   رد یقرار  )عالم و  نشانه  نور عنوان  )خم ۱۴۳:  ۱۳۹۱  ،یزاده  الگو    ،۱۳۸۵  ،ینی(، 
هاد ۴۹۴:  ۱۲ ج و  )عالم   ی(  نورجامعه  نخست۷۲:  ۱۳۹۱  ،یزاده  شود.  شناخته    ن ی ا  یفا ی ا  ۀلازم نی ( 
د   افه«ی»ق   یخوان هم   قش،ن برآمده از  ادعاشده( است    ی هاشهیاند   بر  یمبتن( و »منش« )عمل  نی )ظاهر 

ظاهر و باطن، رسوخ علم از    یاز دوگانگ   زیشرط پره  ،ی(. در سنت حوزو۳۷-۳۴:  ۱۳۹۵)گافمن،  
 شود ی حاصل م   یو عمل  یعلم  یهااضت ی ر  قیآن در قلب است که ازطر  یی نها  گاهیعقل به جا  ۀمرتب

با   ،یمراتب سازمانسلسله   یبر مبنانه    «ییشوا ی، »پ اساسن ی برا(.  ۵۶:  ۱۳۹۱  ،ینور   زادهعالم ) بلکه 
عنوان  به   ینی(. رهبر د ۱۳۵-۱۳۴:  ۱۹ ج  ،۱۳۸۵  ،ینی)خم  گردد یم  فیدر عمل به علم تعر  یگامش یپ

بوده و   گامش یپ  ریمس  نیکه خود در ا  رد یگیمخاطب قرار م  رشیمورد پذ   یآخرت، تنها زمان  یراهنما 
دن در غ  یاطلبیاز  باشد.  کرده  پا  نیا   ریعبور  قدرت   ایر  ۀ شائب  ،یعمل  یبند ی صورت، عدم  استخدام  و 

 دهد ی را کاهش م  نینهاد د   ی اجتماع  ۀی کرده و سرما  ت یتقو   یرا در افکار عموم   یاهداف شخص   یبرا
 (. ۱۳: ۱۸ ج ،۱۳۸۵ ،ین ی)خم
دستورات   ینخست آنکه مبنا:  داند ی جنبه م دو  یرا دارا  یدعوت اله  ییراستا، علامه طباطبا  نیهم  در
 بند یبه آن پا   ،همه  شتازیپ  د یبا  یدارنید   یمدع  ؛ لذااست   یبر منفعت فرد   یمصلحت اجتماع  حیترج  یاله

عدم اعتقاد   ۀدهند کننده، نشان دعوت خداوند است، نقض آن توسط دعوت   نیباشد. دوم آنکه چون منبع ا 
استخدام    یبه معنا  ،ی اله  مانیو ا  یبر مصلحت اجتماع  یمنفعت شخص  حیاوست. ترج   مانیضعف ا  ای

به   ،یاندوزتوجه به ثروت   رو،ن ی(. ازا۵۵۲-۵۴۹:  ۱۰ ج  [،تای ]ب   ،ییاست )طباطبا   نیافراد با ابزار د 
  یی گراآخرت   یکپارچگیو   ت یخمذموم است. سن  ،یبعُد معنو   فیو تضع  ات یاذهان به ماد   دادنسوق   لیدل

اند  مقبول   شهیدر  اساس  عمل،  اجتماع  ت یو  قدرت  ا  است   ت یروحان   ی و  به  توانا  نیو  و    جی بس  یینهاد 
با حالن ی باا(.  ۲۷۶:  ۲۱ ج  ،۱۳۸۵  ،ین ی)خم  بخشد ی م  یاجتماع  ت یهدا و  پساانقلاب  دوران  در   ،

قرار گرفته است.    د یمعرض تهد   درنهاد    نیا  یقدس  گاهیبه منابع قدرت و ثروت، جا  ت یروحان   یدسترس
عملکرد  تشابه  استبداد   یهرگونه  حاکمان  )عالم   یبا  نورگذشته  م ۱۳۷:  ۱۳۹۱  ،یزاده  نگاه    تواند ی (، 

تعم با  و  کرده  مخدوش  را  جامعه  د   یخطا   میمثبت  نهاد  کل  به  نوع(،    یاب ی)جهت   نیفرد  به  فرد  از 
(. ازآنجاکه در ۲۵۹:  ۸ ج  و  ۴۹۷:  ۱۱ ج  ،۱۳۸۵  ،ینی مواجه سازد )خم  یرا با شکست معنو   یدارن ید 

  ار یمع  ت یاند، عملکرد روحان ادغام شده  گریکد یدر    یاسیو س   ینی د   ت یهو دو   ،یاسلام  ینظام جمهور 
م قرار  خطا  رد یگیقضاوت  هرگونه  ا  ییو  )خم  یمضاعف   یامدهایپ  گاه،ی جا   نیدر  داشت    ، ینیخواهد 

 (. ۴۹۴:  ۱۲ ج ،۱۳۸۵
جامعه  از هماهنگ  ،یشناختمنظر  منش«    افهی»ق   یهرچند  اساسو    د یی موردتأ   یاجتماع   یهان یی آ  بر 
و با هدف کسب   یستی اول یماک   ۀانینگاه ابزارگرا  بر   یمبتن  یهماهنگ  نیاست، اما اگر ا  یمیدورک  کرد یرو

(. ۱۰۲-۱۰۱:  ۲۰۱۳و وسکنسلوس،    نگهامیشدت مذموم خواهد بود )بول به   رد،یقدرت پنهان صورت گ

آگاهی‌بخشی،‌
بیداری‌و‌تربیت‌

مخاطب

انتقال‌‌و‌رساندن‌
کامل‌پیام‌به‌عقل

و‌دل

استفاده‌از‌
روش‌های‌بلاغی‌

کلامی‌
وغیرکلامی

هماهنگ‌کردن‌
محتوا‌براساس‌
زبان‌فطرت‌و‌
سطح‌فهم‌مخاطب

تجسم‌یافتن‌انذار
در‌درون‌و‌
بیرون‌مبلّغ

فهم‌دقیق‌دین

مدل ۱: تبلیغ فطری

3-2. قیافه و منش؛ استخدام یا اخلاص

در جایابی پساانقلابی، رهبری دینی و سیاسی موجب می‌شود تا روحانیت، بیش‌ازپیش، در 
معرض افکار عمومی قرار گیرد و به‌عنوان نشانه )عالم‌زاده نوری، ۱۳۹۱: ۱۴۳(، الگو )خمینی، 
۱۳۸۵، ج ۱۲: ۴۹۴( و هادی جامعه )عالم‌زاده نوری، ۱۳۹۱: ۷۲( شناخته شود. نخستین لازمۀ 
ایفای این نقش، هم‌خوانی »قیافه« )ظاهر برآمده از دین( و »منش« )عمل مبتنی بر اندیشه‌های 
ادعاشده( است )گافمن، ۱۳۹۵: ۳۴‑۳۷(. در سنت حوزوی، شرط پرهیز از دوگانگی ظاهر و باطن، 
رسوخ علم از مرتبۀ عقل به جایگاه نهایی آن در قلب است که ازطریق ریاضت‌های علمی و عملی 
حاصل می‌شود )عالم‌زاده نوری، ۱۳۹۱: ۵۶(. براین‌اساس، »پیشوایی« نه بر مبنای سلسله‌مراتب 
سازمانی، بلکه با پیش‌گامی در عمل به علم تعریف می‌گردد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۹: ۱۳۴‑۱۳۵(. 
رهبر دینی به‌عنوان راهنمای آخرت، تنها زمانی مورد پذیرش مخاطب قرار می‌گیرد که خود در 
این مسیر پیش‌گام بوده و از دنیاطلبی عبور کرده باشد. در غیر این صورت، عدم پایبندی عملی، 
شائبۀ ریا و استخدام قدرت برای اهداف شخصی را در افکار عمومی تقویت کرده و سرمایۀ اجتماعی 

نهاد دین را کاهش می‌دهد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۸: ۱۳(.
در همین راستا، علامه طباطبایی دعوت الهی را دارای دو جنبه می‌داند: نخست آنکه مبنای 
دستورات الهی ترجیح مصلحت اجتماعی بر منفعت فردی است؛ لذا مدعی دین‌داری باید پیشتاز 
همه، به آن پایبند باشد. دوم آنکه چون منبع این دعوت خداوند است، نقض آن توسط دعوت‌کننده، 
نشان‌دهندۀ عدم اعتقاد یا ضعف ایمان اوست. ترجیح منفعت شخصی بر مصلحت اجتماعی و ایمان 
الهی، به معنای استخدام افراد با ابزار دین است )طباطبایی، ]بی‌تا[، ج ۱۰: ۵۴۹‑۵۵۲(. ازاین‌رو، 
توجه به ثروت‌اندوزی، به دلیل سوق‌دادن اذهان به مادیات و تضعیف بعُد معنوی، مذموم است. 
سنخیت و یکپارچگی آخرت‌گرایی در اندیشه و عمل، اساس مقبولیت و قدرت اجتماعی روحانیت 
است و به این نهاد توانایی بسیج و هدایت اجتماعی می‌بخشد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۱: ۲۷۶(. 
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بااین‌حال، در دوران پساانقلاب و با دسترسی روحانیت به منابع قدرت و ثروت، جایگاه قدسی این 
نهاد در معرض تهدید قرار گرفته است. هرگونه تشابه عملکردی با حاکمان استبدادی گذشته 
)عالم‌زاده نوری، ۱۳۹۱: ۱۳۷(، می‌تواند نگاه مثبت جامعه را مخدوش کرده و با تعمیم خطای فرد 
به کل نهاد دین )جهت‌یابی از فرد به نوع(، دین‌داری را با شکست معنوی مواجه سازد )خمینی، 
۱۳۸۵، ج ۱۱: ۴۹۷ و ج ۸: ۲۵۹(. ازآنجاکه در نظام جمهوری اسلامی، دو هویت دینی و سیاسی 
در یکدیگر ادغام شده‌اند، عملکرد روحانیت معیار قضاوت قرار می‌گیرد و هرگونه خطایی در این 

جایگاه، پیامدهای مضاعفی خواهد داشت )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۲: ۴۹۴(.
از منظر جامعه‌شناختی، هرچند هماهنگی »قیافه و منش« بر اساس آیین‌های اجتماعی 
موردتأیید رویکرد دورکیمی است، اما اگر این هماهنگی مبتنی بر نگاه ابزارگرایانۀ ماکیاولیستی و 
با هدف کسب قدرت پنهان صورت گیرد، به‌شدت مذموم خواهد بود )بولینگهام و وسکنسلوس، 
۲۰۱۳: ۱۰۱‑۱۰۲(. نقطۀ تمایز رویکرد دینی در آن است که صحنۀ کنشگری، صرفاً بر اساس 
نگاه »دیگری« و قضاوت »حضار« شکل نمی‌گیرد، بلکه در این منظومه، ناظر مطلق )خداوند( 
حضور دارد که بر هر دو بخش »پشت‌صحنه« و »جلوی صحنه« احاطه دارد و نیت و عمل را 
توأمان می‌سنجد. این نگرش مطلوبیت را فراتر از هنجارهای اجتماعی تعریف کرده و با ایجاد 
یک رابطۀ طولی با خداوند، ایجاب می‌کند که کنشگر تمامی اعمال خود در فضاهای فردی و 

اجتماعی )پشت‌صحنه و جلوی صحنه( را بر محور فرامادی تنظیم نماید.

و قضاوت   «ی گرینگاه »د   بر اساسصرفاً    ،یکنشگر  ۀدر آن است که صحن  ینید   کرد یرو   زیتما  ۀنقط
بخش  منظومه، ناظر مطلق )خداوند( حضور دارد که بر هر دو  نیبلکه در ا  ،رد یگی »حضار« شکل نم

 ت یطلوب نگرش م  نی. اسنجد ی و عمل را توأمان م  ت یو ن  رد صحنه« احاطه دا  یصحنه« و »جلو »پشت 
که    کند ی م  جاب یبا خداوند، ا  یطول  ۀرابط کی  جاد یکرده و با ا   فیتعر  یاجتماع  یرا فراتر از هنجارها

تمام  صحنه( را بر محور    یصحنه و جلو)پشت   یو اجتماع  یفرد   یاعمال خود در فضاها  یکنشگر 
 . د ینما میتنظ  فرامادی

 

 
 
 
 

 : رهبری دینی و سیاسی۲مدل 
 تلاقی رهبریت دینی و سیاسی   ،کنشگری ۳-۳

 در حکمرانی بنیان بودن قدرت جنبش ۱-۳-۳
با   پساانقلاب،  دوران  د   قرارگرفتندر  جا  ینی عالم  پ  ،یرهبر   گاهیدر  و  او   یامدها ی مختصات  کنش 

  ۀ شیبه اند   یموجب اعتماد عموم  ت یروحان   یارزش  گاهیپا  سو  کیبستر، از    نی. در اشود ی دگرگون م
 ی رد ف  یخطا  ،گرید ی ازسو ( و  ۱۶:  ۱۸ ج  ،۱۳۸۵  ،ینی)خم  گردد ی آن در جامعه م  ۀو اشاع  ین یرهبر د 

تعمبه  مکتب  کل  به  نور)عالم   ابد یی م  میسرعت  از  اساسن یبرا (.  ۸۰:  ۱۳۹۱  ،یزاده  »علم«  مفهوم   ،
 ن ی. در اابد یی م  یاسیس  -  یاجتماع   یتی فراتر رفته و ماه  یدانشگاه  ای  یحوزو   کیسطح مجادلات کلاس 

 ن ی گز یجا  یفسان . اگر اغراض نرد یگی نفس« شکل م  ب ی»تهذ   بر اساسعالمان    انیم   یاصل  زیتما  دگاه،ید 
اص  )شکل   لیعلم  عالمشبه   یر یگشود  شخصِ  علم  یجابه   ،علم(،    ، ینی )خم  ابد یی م  ت یمحور  ،موضوعِ 
  ه ی عل  یجهان   یارسانه   ۀو هجم  یاجتماع   یحساس رهبر   گاهیآفت با جا  نی (. تقاطع ا۱۶:  ۱۸ ج  ،۱۳۸۵

)خم  ت یحاکم علم۲۵۵:  ۱۹ ج  ،۱۳۸۵  ،ین یاسلام  اختلافات  به    ی گروه درون  ی(،   یهاکشمکشرا 
 .سازد ی بدل م یگفتمان  یهاو تقابل بلوک  یاجتماع 

: ۲۰ ج  ، ۱۳۸۵  ،ینی )خم  یانیمحور، تعصبات جر قدرت   یها ی بند جناح   د یتقابل، تشد   نی ا  ی اسیس   امد یپ
  ت ی(، کاهش ظرف۲۹۹-۲۹۸:  ۸ ج  ،۱۳۸۵  ،ین ی)خم   یسازی گر ی(، د ۲۸۷و    ۱۷۶،  ۸۷:  ۲۱ ج  ؛۹۱

تقو۴۱۹:  ۱۶ ج  ،۱۳۸۵  ،ینی)خم  یاجتماع   یهای همکار   ، ۱۳۸۵  ،ینی)خم  ب ی رق  یهاگفتمان   ت ی(، 
درنها ۲۸۸:  ۲۱ ج و  د   یاجتماع  ۀیتنزل سرما  ،ت ی(  در  ۲۸۴:  ۶ ج  ،۱۳۸۵  ،ینیاست )خم  نینهاد   .)

د  فرقه   نیا   زین   ین یساحت  به  اعتقاد   ییگرااختلافات  انحراف  م   یو    ، ۱۳۸۵  ،ین ی)خم  انجامد ی جامعه 
:  ۱۱ ج  ،۱۳۸۵ ،ینیاست )خم  «اد یبنمردمقدرت »  یاصل  ۀی پا  کرد،یرو   نیدر ا  ازآنجاکه(.  ۴۹۲: ۱۲ ج

: ۶ ج  ،۱۳۸۵  ،ین یاست )خم  خوردهگره به آن    یدر برابر منابع ثروت و قدرت جهان   یستادگیا  و(  ۵۰۱
د   افتنیامتداد (،  ۱۸۸ رهبران  تضع  ی نیاختلافات  موجب  جامعه،  سطح  و    یمردم  ۀپشتوان  فی به 

 (. ۱۲۱: ۲۰ ج ،۱۳۸۵ ،ینی)خم گردد ی م  گانگانیب  ۀنفوذ و سلط سازنه یزم

هدایت اجتماعی

اقناع شدن•
پیروی کردن•

افزایش سرمایۀ 
اجتماعی

اعتبار منبع•
نشانه و الگو شدن•

توافق و همسانی و 
از بین رفتن تمایز 

پشت و جلو 
صحنه با وجود 

ناظر ثالث

قیافه•
منش•

انتقال دانش از 
عقل به قلب

عقل•
قلب•

تهذیب عقلی و 
عملی

علم•
عمل•

رهبر دینی و 
سیاسی

روحانیت•
انقلاب•

مدل ۲: رهبری دینی و سیاسی

۳-۳. کنشگری، تلاقی رهبریت دینی و سیاسی

3-3-1. جنبش بنیان بودن قدرت در حکمرانی

در دوران پساانقلاب، با قرارگرفتن عالم دینی در جایگاه رهبری، مختصات و پیامدهای کنش او 
دگرگون می‌شود. در این بستر، از یک سو پایگاه ارزشی روحانیت موجب اعتماد عمومی به اندیشۀ 
رهبر دینی و اشاعۀ آن در جامعه می‌گردد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۸: ۱۶( و ازسوی‌دیگر، خطای 
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کاظمی قهفرخی، مطالعۀ تطبیقی خودهای مجازی روحانیت با نمونۀ ایدئال

فردی به‌سرعت به کل مکتب تعمیم می‌یابد )عالم‌زاده نوری، ۱۳۹۱: ۸۰(. براین‌اساس، مفهوم 
»علم« از سطح مجادلات کلاسیک حوزوی یا دانشگاهی فراتر رفته و ماهیتی اجتماعی - سیاسی 
می‌یابد. در این دیدگاه، تمایز اصلی میان عالمان بر اساس »تهذیب نفس« شکل می‌گیرد. اگر 
اغراض نفسانی جایگزین علم اصیل شود )شکل‌گیری شبه‌علم(، شخصِ عالم، به‌جای موضوعِ علم، 
محوریت می‌یابد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۸: ۱۶(. تقاطع این آفت با جایگاه حساس رهبری اجتماعی 
و هجمۀ رسانه‌ای جهانی علیه حاکمیت اسلام )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۹: ۲۵۵(، اختلافات علمی 

درون‌گروهی را به کشمکش‌های اجتماعی و تقابل بلوک‌های گفتمانی بدل می‌سازد.
)خمینی،  تعصبات جریانی  قدرت‌محور،  تشدید جناح‌بندی‌های  تقابل،  این  پیامد سیاسی 
۱۳۸۵، ج ۲۰: ۹۱؛ ج ۲۱: ۸۷، ۱۷۶ و ۲۸۷(، دیگری‌سازی )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۸: ۲۹۸‑۲۹۹(، 
کاهش ظرفیت همکاری‌های اجتماعی )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۶: ۴۱۹(، تقویت گفتمان‌های رقیب 
)خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۱: ۲۸۸( و درنهایت، تنزل سرمایۀ اجتماعی نهاد دین است )خمینی، ۱۳۸۵، 
ج ۶: ۲۸۴(. در ساحت دینی نیز این اختلافات به فرقه‌گرایی و انحراف اعتقادی جامعه می‌انجامد 
)خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۲: ۴۹۲(. ازآنجاکه در این رویکرد، پایۀ اصلی قدرت »مردم‌بنیاد« است 
)خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۱: ۵۰۱( و ایستادگی در برابر منابع ثروت و قدرت جهانی به آن گره‌خورده 
است )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۶: ۱۸۸(، امتدادیافتن اختلافات رهبران دینی به سطح جامعه، موجب 
تضعیف پشتوانۀ مردمی و زمینه‌ساز نفوذ و سلطۀ بیگانگان می‌گردد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۰: ۱۲۱(.

در نقطۀ مقابل، همراهی »علم و تقوا« می‌تواند با نفی تأویل‌های شخصی از دین، پذیرش تنوع 
و ارزش سایر علوم )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱: ۳۰۷(، پرهیز از تعصب و تمرکز بر آزاداندیشی )عالم‌زاده 
نوری، ۱۳۹۱: ۱۰۹؛ خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۱: ۱۷۷(، فضایی برای گفت‌وگوی اخلاقی فراهم آورد و 
مانع از شکل‌گیری بدعت‌ها و برچسب‌زنی‌ها شود )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۴: ۲۴۸؛ ج ۵: ۳۸۹‑۳۹۰؛ 
ج ۲۰: ۲۹۸(. ضرورت این انسجام اجتهادی، به‌ویژه در مواجهه با خصلت قطبی‌ساز فضای مجازی، 
اهمیت مضاعف می‌یابد؛ فضایی که در آن، شبکه‌های اجتماعی با ایجاد بسترهای حمایتی هم‌فکران، 
صرفاً به تأیید نگرش‌های پیشین افراد پرداخته )پاپاچاریسی، ۲۰۱۰: ۳۱۳‑۳۱۴( و با تشدید تکثر 

متخاصم، قدرت یکپارچۀ مردمی را دچار گسست و فروپاشی می‌کنند.
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دو فصل‌نامه علمی پژوهشی دین و سیاست فرهنگی/ سال دوازدهم، شماره بیست و چهارم، بهار و تابستان 1404

همراه  ۀنقط  در م  یمقابل،  تقوا«  و  نف  تواند ی »علم  د   یشخص  یهال یتأو   یبا  و    رشیپذ   ن،یاز  تنوع 
زاده  )عالم   یشیاز تعصب و تمرکز بر آزاداند   زی(، پره ۳۰۷:  ۱ ج  ،۱۳۸۵  ، ینیعلوم )خم   ریارزش سا

فراهم آورد و    یاخلاق  یگو وگفت   یبرا  یی(، فضا۱۷۷:  ۲۱ ج  ،۱۳۸۵  ،ین ی ؛ خم۱۰۹:  ۱۳۹۱  ،ینور 
برچسب بدعت   یریگاز شکل  انعم و   ؛۳۹۰-۳۸۹:  ۵ ج  ؛ ۲۴۸:  ۴ ج  ،۱۳۸۵  ،ینیشود )خم  هایزنها 
  ، یمجاز  یفضا  سازیدر مواجهه با خصلت قطب  ژهیوبه   ،یانسجام اجتهاد   نی (. ضرورت ا۲۹۸:  ۲۰ ج
ا  یاجتماع  یها شبکه   ،که در آن  ییفضا  ابد؛یی مضاعف م  ت یاهم فکران، هم   یتی حما  یبسترها  جاد یبا 
تأ   فا  صر )پاپاچار  ن یش یپ  یهانگرش   د ییبه  پرداخته  با  ۳۱۴-۳۱۳:  ۲۰۱۰  ،یسیافراد  و  تکثر   د یتشد ( 

 .کنند ی م یرا دچار گسست و فروپاش  یمردم ۀکپارچیمتخاصم، قدرت 

 
 ی سازفرقه : شبه علم و  ۳مدل 

 
 هماهنگی معنویت با پیشرفت ۲-۳-۳

ارچوب حق، عدالت هساختن قدرت به چ دین در ساختار سیاست، ضمن اتکا بر پایگاه مردمی و محدود 
در   را  سیاسی  ساختار  و سنت،  کتاب  )خمینی،  و  کرده  بازسازی  الهی  اهداف  :  ۸ ج  ،۱۳۸۵راستای 

دهد. برخلاف الگوهای رایج »حکمرانی خوب« که صرفا  بر ( و به ابعاد فرامادی بسط می۲۵۸-۲۵۷
سیاست را به تعالی معنوی    ۀو دامن  داند میرفاه مادی متمرکزند، حاکمیت دینی این رویکرد را ناقص  

می  گسترش  نیز  )خمینیانسان  جایگاه  اساسن ی برا(.  ۴۳۲-۴۳۱:  ۱۲ ج  ،۱۳۸۵،  دهد  در  روحانیت   ،
( و نظارت بر آن، از  ۲۱۸:  ۱۴ ج  ،۱۳۸۵رهبری، با تنظیم قدرت بر مدار قوانین اسلامی )خمینی،  

(. در این ۳۲۱: ۱۳۹۱زاده نوری، کند )عالم گیری قدرت نامشروع جلوگیری میانحصارگرایی و شکل
که »دیگریِ«  تأمین توأمان نیازهای مادی و معنوی است؛ درحالی   یبه معنامنظومه، »حاکمیت الهی«  

نهاد دین،    ۀ ، کارویژن ی؛ بنابراانجامد یا می فساد و تباهی دین و دن  ۀآن، حاکمیت طاغوت است که به سلط
عنوان موانع اصلی عبودیت است. حکمرانی  تقابل با طاغوت و روشنگری علیه استکبار و استعمار به

هم  مدعی  »پیشرفت/معنویت«،  غربیِ  دوگانگی  نفی  با  دودینی  این  الگویی   است مقوله   افزایی  و 
 ضدارزش در این رویکرد، پیشرفتِ فاقد معنویت به    دهد.جهانی ارائه می   ۀجایگزین برای نظام سلط

علم، تقوا و اخلاق، رسالت حفظ سلامت معنوی جامعه و جلوگیری    بره یباتکشود و روحانیت  بدل می 
  ۳.(۱۳۸۳ای، )خامنهاز انحراف مسیر پیشرفت را بر عهده دارد 

 قدرت بازنمایی توجه به و  مشروعیت حفظ ۳ -۳-۳
:  ۱ ج  ،۱۳۸۵  ،ین یاحکام و مقابله با فساد )خم  یبا هدف اجرا  ین یپساانقلاب، نظارت عالم د در دوران  
رعا۴۱۸-۴۱۷ مستلزم  حفظ    ید یکل  یالزامات  ت ی (  نخست،  دارد   یکپارچگیاست.  ضرورت    ، قدرت 

دولت   شکست  حاکم  ۀمنزلبه چراکه    ؛ ۴۷۰-۴۶۹:  ۱۸ ج  ،۱۳۸۵  ،ینی )خم  شود یم  ی تلق   ت یشکست 
  ی نیاستبداد د   یداشته باشد تا از تداع  نه مولوی  ی ارشاد   ۀجنب   د یبا   ینظارت  کرد یدوم، رو (.  ۳۰۴:  ۱۶ ج

  م یمستق  ۀاز مداخل  زی راستا، پره  نی(. در هم۴۳:  ۱۹ ج  ،۱۳۸۵  ،ینیشود )خم  یریدر ذهن مردم جلوگ
 ،۱۳۸۵ ،ین ی)خم یمواز یسازاز دولت  یر ی(، جلوگ۲۲۶: ۱۳۹۱ ،یزاده نور)عالم  یدر ساختار رسم

ترج۲۵۱:  ۶ ج سلب  یجابیا  کرد ی رو   حی (،  بسنده۲۱۷:  ۱۴ ج  ،۱۳۸۵  ،ینی)خم   یبر  و  به   (  کردن 
خ  ،یگرمطالبه  مجار  ی ریگ یپ  ای  یمحفل  ۀرخواهانیتذکرات  :  ۱۶ ج  ،۱۳۸۵  ،ین ی)خم  یرسم  یاز 

 
مدرس  ۳ طلاب  دیدار  در  مجتهدی،  آیت  ۀعلمی  ۀ)بیانات  index-https://farsi.khamenei.ir/newspart-(  ۲۲/۰۳/۱۳۸۳اللّه 

old?id=1138&nt=2&year=1383&tid=3488#21027    

کاهش قدرت 
منبع جنبشی 

مردم به عنوان 
تمایز آن با سایر

تبدیل اختلاف به 
تعارض و 
کشمکش 
اجتماعی

بستر استعماری
و پسااستعماری 

سیاست ها و 
رسانه های مسلط

ایجاد اختلاف 
بین مردم

تسری اختلاف 
نهاد رهبری 

دینی و سیاسی  
در بستر رسانه 

به جامعه

شکل گیری 
اختلاف

شکل گیری 
شبه علم یا ترجیح 
عالم و نفسانیات

بر علم
علم بدون تهذیب

مدل ۳: شبه علم و فرقه‌سازی

3-3-2. هماهنگی معنویت با پیشرفت

دین در ساختار سیاست، ضمن اتکا بر پایگاه مردمی و محدود ساختن قدرت به چهارچوب 
حق، عدالت و کتاب و سنت، ساختار سیاسی را در راستای اهداف الهی بازسازی کرده )خمینی، 
۱۳۸۵، ج ۸: ۲۵۸‑۲۵۷( و به ابعاد فرامادی بسط می‌دهد. برخلاف الگوهای رایج »حکمرانی خوب« 
که صرفاً بر رفاه مادی متمرکزند، حاکمیت دینی این رویکرد را ناقص می‌داند و دامنۀ سیاست را 
به تعالی معنوی انسان نیز گسترش می‌دهد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۲: ۴۳۱‑۴۳۲(. براین‌اساس، 
روحانیت در جایگاه رهبری، با تنظیم قدرت بر مدار قوانین اسلامی )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۴: 
۲۱۸( و نظارت بر آن، از انحصارگرایی و شکل‌گیری قدرت نامشروع جلوگیری می‌کند )عالم‌زاده 
نوری، ۱۳۹۱: ۳۲۱(. در این منظومه، »حاکمیت الهی« به معنای تأمین توأمان نیازهای مادی و 
معنوی است؛ درحالی‌که »دیگریِ« آن، حاکمیت طاغوت است که به سلطۀ فساد و تباهی دین و 
دنیا می‌انجامد؛ بنابراین، کارویژۀ نهاد دین، تقابل با طاغوت و روشنگری علیه استکبار و استعمار 
به‌عنوان موانع اصلی عبودیت است. حکمرانی دینی با نفی دوگانگی غربیِ »پیشرفت/معنویت«، 
مدعی هم‌افزایی این دو مقوله است و الگویی جایگزین برای نظام سلطۀ جهانی ارائه می‌دهد. در 
این رویکرد، پیشرفتِ فاقد معنویت به ضدارزش بدل می‌شود و روحانیت باتکیه‌بر علم، تقوا و 
اخلاق، رسالت حفظ سلامت معنوی جامعه و جلوگیری از انحراف مسیر پیشرفت را بر عهده دارد 

)خامنه‌ای، ۱۳۸۳(.1 
۳-۳- ۳ حفظ مشروعیت و توجه به بازنمایی قدرت

با فساد )خمینی،  در دوران پساانقلاب، نظارت عالم دینی با هدف اجرای احکام و مقابله 
۱۳۸۵، ج ۱: ۴۱۸‑۴۱۷( مستلزم رعایت الزاماتی کلیدی است. نخست، حفظ یکپارچگی قدرت 
ضرورت دارد، چراکه شکست دولت به‌منزلۀ شکست حاکمیت تلقی می‌شود )خمینی، ۱۳۸۵، 
ج ۱۸: ۴۶۹‑۴۷۰؛ ج ۱۶: ۳۰۴(. دوم، رویکرد نظارتی باید جنبۀ ارشادی نه مولوی داشته باشد 

https://farsi.khamenei.ir/newspart- )۱۳۸۳/03/۲۲ ،1. )بیانات در دیدار طلاب مدرسۀ علمیۀ‌‌ آیت‌الّل مجتهدی
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تا از تداعی استبداد دینی در ذهن مردم جلوگیری شود )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۹: ۴۳(. در همین 
راستا، پرهیز از مداخلۀ مستقیم در ساختار رسمی )عالم‌زاده نوری، ۱۳۹۱: ۲۲۶(، جلوگیری از 
دولت‌سازی موازی )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۶: ۲۵۱(، ترجیح رویکرد ایجابی بر سلبی )خمینی، ۱۳۸۵، 
ج ۱۴: ۲۱۷( و بسنده کردن به مطالبه‌گری، تذکرات خیرخواهانۀ محفلی یا پیگیری از مجاری 
رسمی )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۶: ۳۴۸‑۳۴۹( توصیه می‌شود. سوم، نادیده‌گرفتن جایگاه مردم در 
قدرت، نه‌تنها عامل این‌همانی شدن نقش روحانیت با استبداد گذشته در ذهنیت عمومی می‌شود 
)خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۳: ۱۴(، موجب تضعیف نهادهای رسمی کشور نیز خواهد شد )خمینی، 

۱۳۸۵، ج ۱۹: ۴۳(.
افزون بر این، در عرصۀ بین‌المللی و غلبۀ سیاست سکولار، شکست ظاهری نظام سیاسی، 
شکستی سنگین‌تر و معنوی برای دین قلمداد می‌شود و آن را در افکار عمومی، هم‌ردیف سایر 
رژیم‌های ناکارآمد قرار می‌دهد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۸: ۲۵۹(. درنتیجه، نظارت نهاد دین در دوران 
پساانقلابی و پسااستعماری، باید همگام با حفظ مشروعیت، انسجام داخلی و توجه به تصویر 
بین‌المللی نظام باشد تا ضمن جلوگیری از انحراف قدرت، کارآمدی آن را با اتکا به پشتیبانی 

مردمی تضمین نماید.

توص ۳۴۸-۳۴۹ سوم،  شود ی م   هی(  نه  گاهیجا   گرفتنده یناد .  قدرت،  در  عامل  مردم  شدن    یهمانن ی اتنها 
روحان  گذشته    ت ینقش  استبداد  عمومی  با  ذهنیت  موجب  ۱۴:  ۱۳ ج   ،۱۳۸۵  ،ینی )خم  شود یم در   ،)

 (. ۴۳:  ۱۹ ج ،۱۳۸۵  ،ینی خواهد شد )خم نیز کشور یرسم ینهادها   فیتضع
  ی شکست  ،یاس ینظام س  یسکولار، شکست ظاهر  است یس  ۀغلبو    یالمللن ی ب  ۀدر عرص  ن،یا  افزون بر

معنو  ترن ی سنگ عموموشمیقلمداد    نید   یبرا  یو  افکار  در  را  آن  و    ی هام یرژ  ریسا  فیرد هم   ،ید 
و   یدر دوران پساانقلاب  نینظارت نهاد د  جه،ی(. درنت ۲۵۹: ۸ ج ،۱۳۸۵ ،ین ی)خم دهدیناکارآمد قرار م

نظام باشد تا   یالمللن ی ب   ریو توجه به تصو  یانسجام داخل  ت،یهمگام با حفظ مشروع   د یبا   ،یپسااستعمار
 . د ینما  نیتضم  یمردم یبان ی آن را با اتکا به پشت یاز انحراف قدرت، کارآمد  یریضمن جلوگ 

 

 : نشانگی دین و روحانیت در رویکرد ایدئال۴مدل 

 استعمار ؛ رفع آگاهی کاذب و مقابله با المللنیبسیاست  ۴-۳-۳
های  در مواجهه با استعمار، رسالت روحانیت فراتر از حفظ استقلال کشورهای اسلامی و رصد گلوگاه

های تخدیرکننده از اسلام، از (. این نهاد باید با نفی قرائت ۴۱۷:  ۱ ج  ،۱۳۸۵وابستگی است )خمینی،  
 ، ۱۳۸۵گیرد )خمینی،  استبداد و استعمار بهره    ۀبخش دین برای خروج جوامع از سلطظرفیت رهایی 

(. هدف نهایی در این مسیر، روشنگری انتقادی، رفع آگاهی کاذب نسبت  ۸۹-۸۸:  ۶ ج  و  ۲۱۳:  ۴ ج
استقلال  برای  مستضعفان«  »بسیج جهانی  ایجاد  درنتیجه،  و  امپریالیسم  سیاسبه  و    -  یطلبی  اقتصادی 

 (.۱۴۸:  ۱۹ ج ،۱۳۸۵تقابل با استعمار نو است )خمینی،  
 تهذیب علوم با خدمت و مصلحت ۵-۳- ۳

  ی حوزه برا   یسنت  ۀانیکارکردگرا  کرد یرو  ،یاسی س   -  ینی د   یرهبر  یریگدر دوران پساانقلاب و با شکل
ن  ییگو پاسخ  ن  ،کند ی نم  ت یکفا  د ینوپد   یازهایبه  با    گرافه یوظ   یکرد یرو  ازمند یبلکه  و منعطف متناسب 
روحان   ات یمقتض  ورود  است.  بدن  ت یزمان  رو  ت،یحاکم   ۀبه  ترب  ،یریگکناره   ۀیبرخلاف    ت یمستلزم 

متخصص تمام  یکارگزاران  در  که  س  یاجتماع  یهاعرصه   یاست  )خمپاسخ   یاسی و  باشند   ، ینی گو 
علم« مردود شمرده شده و دانش با   ی»علم برا  ۀی منظومه، نظر   نی(. در ا۲۸۳و    ۳۷:  ۱۷ ج  ،۱۳۸۵

ا به  »خدمت  بازتعرهدف  جامعه«  و  حوزو  یامر  گردد؛ی م   فیسلام  رسالت  صرف    یکه  از  را 
 (.۴۶۶-۴۶۵:  ۱۶ ج ،۱۳۸۵  ،ینی)خم دهد ی ارتقا م یاجتماع یبه کنشگر   ل،یتحص

بر کارگزار  شدنافزوده با    ن،یا   افزون  هو  یبعُد  دامن  ت یروحان  یصنف  ت یبه  بسط  ها، رسانه   ۀو 
پاسخ  برجسته   ییگوضرورت  کلان  مسائل  )خمبه  است  شده  (.  ۱۷۷-۱۷۶:  ۲۱ ج  ،۱۳۸۵  ،ینیتر 

  ، ینی)خم   یسنجت یاولو  ،یشناسان یجر  «،ی که »مصلحت عموم  کند یم  جاب ی ا  یاسیس   یرهبر  گاهیجا
(  ۱۷۸-۱۷۷:  ۲۱ ج  ، ۱۳۸۵  ،ینی از مشورت متخصصان )خم  یریگ( و بهره ۲۴۷-۲۴۸: ۳ ج  ،۱۳۸۵

کنشگر  ارکان  فردمحور،    یبه  صرفاً  اجتهادِ  شود.  دلافزوده  خرد، ظرف  ت یمحدود   لیبه    ت یدر سطح 
مانع   ،یفقه به احکام فرد   لی( و تقل۷:  ۱۸ ج  ،۱۳۸۵  ،ینیرا ندارد )خم  یاسیمصالح کلان س  ص یتشخ

تبد    ی علوم حوزو  ،رون ی ازا(.  ۱۳۹۸. صدر،  )نک  شود ی م  یت یحاکم   نی به قوان  هیعمل  یهارساله   لیاز 
 ،خدمت نباشد   ریکه در مس  یصورت، علم  نیا  ریدر غ  .شوند   ب یتهذ   «ی »مصلحت عموم  اساسبر    د یبا

جلوگیری از 
شکست معنوی 
دین و تبادر 

حکومت دینی با 
سایر حکومت ها

پیگیری نظارت 
بر قدرت 
ازطریق 

نهادهای رسمی

نظارت انجمنی 
برای حفظ 
مشروعیت 

قدرت

لزوم نظارت 
روحانیت بر 

قدرت

محافظت از 
یکپارچگی و 
مشروعیت 

قدرت

نشانۀ دین بودن 
جمهوری 

اسلامی

مدل ۴: نشانگی دین و روحانیت در رویکرد ایدئال

3-3-4. سیاست بین‌الملل؛ رفع آگاهی کاذب و مقابله با استعمار

در مواجهه با استعمار، رسالت روحانیت فراتر از حفظ استقلال کشورهای اسلامی و رصد 
گلوگاه‌های وابستگی است )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱: ۴۱۷(. این نهاد باید با نفی قرائت‌های تخدیرکننده 
از اسلام، از ظرفیت رهایی‌بخش دین برای خروج جوامع از سلطۀ استبداد و استعمار بهره گیرد 
)خمینی، ۱۳۸۵، ج ۴: ۲۱۳ و ج ۶: ۸۸‑۸۹(. هدف نهایی در این مسیر، روشنگری انتقادی، رفع 
آگاهی کاذب نسبت به امپریالیسم و درنتیجه، ایجاد »بسیج جهانی مستضعفان« برای استقلال‌طلبی 

سیاسی - اقتصادی و تقابل با استعمار نو است )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۹: ۱۴۸(.
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3-3-5. تهذیب علوم با خدمت و مصلحت

در دوران پساانقلاب و با شکل‌گیری رهبری دینی - سیاسی، رویکرد کارکردگرایانۀ سنتی حوزه 
برای پاسخ‌گویی به نیازهای نوپدید کفایت نمی‌کند، بلکه نیازمند رویکردی وظیفه‌گرا و منعطف 
متناسب با مقتضیات زمان است. ورود روحانیت به بدنۀ حاکمیت، برخلاف رویۀ کناره‌گیری، 
مستلزم تربیت کارگزاران متخصصی است که در تمامی عرصه‌های اجتماعی و سیاسی پاسخ‌گو 
باشند )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۷: ۳۷ و ۲۸۳(. در این منظومه، نظریۀ »علم برای علم« مردود شمرده 
شده و دانش با هدف »خدمت به اسلام و جامعه« بازتعریف می‌گردد؛ امری که رسالت حوزوی 

را از صرف تحصیل، به کنشگری اجتماعی ارتقا می‌دهد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۶: ۴۶۵‑۴۶۶(.
افزون بر این، با افزوده‌شدن بعُد کارگزاری به هویت صنفی روحانیت و بسط دامنۀ رسانه‌ها، 
ضرورت پاسخ‌گویی به مسائل کلان برجسته‌تر شده است )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۱: ۱۷۶‑۱۷۷(. 
اولویت‌سنجی  عمومی«، جریان‌شناسی،  که »مصلحت  ایجاب می‌کند  رهبری سیاسی  جایگاه 
)خمینی، ۱۳۸۵، ج ۳: ۲۴۸‑۲۴۷( و بهره‌گیری از مشورت متخصصان )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۱: 
۱۷۷‑۱۷۸( به ارکان کنشگری افزوده شود. اجتهادِ صرفاً فردمحور، به دلیل محدودیت در سطح 
خرد، ظرفیت تشخیص مصالح کلان سیاسی را ندارد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۸: ۷( و تقلیل فقه به 
احکام فردی، مانع از تبدیل رساله‌های عملیه به قوانین حاکمیتی می‌شود )نک. صدر، ۱۳۹۸(. 
ازاین‌رو، علوم حوزوی باید بر اساس »مصلحت عمومی« تهذیب شوند. در غیر این صورت، علمی 
که در مسیر خدمت نباشد، به ظلمت بدل شده )خامنه‌ای، ۱۳۷۳(1 و روحانیت را ناآگاهانه به ابزارِ 

»دیگری‌های« سیاسی و اعتقادی تبدیل می‌کند )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۱: ۴۰۸(.
3-3-6. چالش قدرت - ملت در دوران پساانقلاب

شرط بنیادین سیاست‌ورزی روحانیت، حفظ »استقلال« است. وابستگی نهاد دین به قدرت‌ها، 
آن را به ابزاری مسلوب‌الاراده تقلیل می‌دهد که در ادبیات بومی، از آن به »آخوند درباری« تعبیر 
می‌شود )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۷: ۳۸۸(. نهاد دین باتکیه‌بر آخرت‌گرایی، زهد و قناعت، توانسته این 
استقلال را حفظ کند و به مقبولیتی قلبی دست یابد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۱: ۲۷۶( که نتیجۀ آن، 
توانایی بسیج توده‌ها )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۷: ۳۹۱( و ایثارگری آنان در برابر قدرت‌های استکباری 
است )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۱: ۴۶۰(. نقطۀ مقابل ارزش‌ها نه نفسِ »قدرت«، بلکه »دنیاگرایی و 

 https://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2723 ۱۳۷۳/۰۶/۲۰ 1.  بیانات در آغاز درس خارج فقه
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فساد« تعریف می‌شود. بر مبنای این نگاه، قدرت و سیاست اگر در خدمت اجرای احکام و ارزش‌های 
الهی قرار گیرند، امری مقدس و مطلوب خواهند بود )خامنه‌ای، ۱۳۸۹(.1 ازسوی‌دیگر، ابتناء نظام 
سیاسی بر دین و خاستگاه حوزوی حاکمیت اسلامی، انفکاک حوزه از حکومت را ناممکن می‌سازد 
)خامنه‌ای، ۱۳۷۰(.2 در این دوران، سرنوشت نظام و روحانیت چنان درهم‌تنیده است )خامنه‌ای، 
۱۳۹۱(3 که کناره‌گیری از قدرت، نهاد دین را از تقابل با دشمنان نظام مصون نمی‌دارد؛ بنابراین، 
روحانیت نمی‌تواند کنشگری خنثی و بی‌تفاوت پیشه کند، بلکه باید با عبور از دوگانه‌های سنتی 
و ضمن حفظ استقلال نهادی خود، حضوری فعال در حاکمیت داشته و به خدمت‌رسانی بپردازد 

)خامنه‌ای، ۱۳۷۰(.4
مکمل استقلال نهادی، »استقلال در رأی« است. در بزنگاه تعارض میان رضایت عمومی و 
احکام دینی، پایبندی به دین باید در اولویت قرار گیرد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۹: ۲۴۶‑۲۴۷(. 
به تعبیر مطهری، استقلال مالی روحانیت شیعه از دولت‌ها، قدرت مقابله با حاکمیت‌های جائر 
را به آنان بخشیده است؛ اما همین اتکای انحصاری به توده‌ها، خطر »عوام‌زدگی« را در پی دارد 
که می‌تواند مانع از پیش‌گامی روحانیت در مبارزه با افکار جاهلانۀ عوام شود )مطهری، ۱۳۹۰، 
ج ۲۴: ۴۹۶‑۴۹۹(. این امر منافی مردم‌داری )عالم‌زاده نوری، ۱۳۹۱: ۲۸۰( و مدارا در تبلیغ 
نیست )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۹: ۳۵۶(، بلکه هشداری است تا آرا متأثر از عوامل ثانویه نگردد. برای 
پرهیز از افتادن در دام »عوام‌زدگیِ« ناشی از مردم‌گرایی محض، رعایت یک مرزبندی الزامی است. 
هرچند بازخوانی منابع دینی و تنظیم محتوای منابر باید ناظر به پرسش‌ها و نیازهای مخاطب 
باشد، اما باید میان »نیازهای واقعی و استفهامات« با »توقعات و انتظارات کاذب« تفکیک قائل شد. 
تمرکز صرف بر برآورده‌ساختن توقعات، مبلّغ را از رسالت اصلی خویش )آگاهی‌بخشی( منحرف 
ساخته و او را به بازیگری تقلیل می‌دهد که تنها در پی جلب رضایت احساسی مخاطب و ایجاد 

جذابیت‌های کاذب است )خامنه‌ای، ۱۳۷۶(.5

https://farsi.khamenei.ir/newspart-index-ol )۱۳۸۹/۰۷/۲۹ ،1. )دیدار طلاب و فضلا و اساتید حوزه علمیه قم
 d?id=10357&nt=2&year=1389&tid=1686#3113
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3-3-7.  اجتهاد؛ تحجر یا تجدد در دوران جهانی‌شدن

استقبال از نوآوری‌ها و مظاهر تمدنی و همراهی با مقتضیات زمان، دین را از اتهام تحجر و ارتجاع 
مبرا ساخته و »اجتهاد« را به معیار اصلی نواندیشی بدل می‌سازد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۷: ۳۸۸(. 
بااین‌حال، در شرایط کنونی، حوزۀ دینی با پیامدهای »جهانی‌شدن« مواجه است؛ پدیده‌ای که با 
گشودن مرزها به روی مکاتب گوناگون، خطر تجدد زدگی و تفسیر متون دینی با پیش‌فرض‌های 
بیگانه را افزایش داده و احتمال التقاطی شدن معارف اسلامی را تقویت می‌کند )خمینی، ۱۳۸۵، 
ج‌ ۱۲: ۲۰۸(. ازآنجاکه شناخت شرایط زمانی و زمینه‌ای یکی از ارکان سنت اجتهاد است، این 
خطر وجود دارد که استنباط احکام بر پایۀ عرف دنیای متجدد - که غالباً مادی‌گرا و تحت سلطه 
قدرت‌های استکباری است - صورت پذیرد. ازاین‌رو، حوزۀ علمیه موظف است ضمن شناخت دقیق 
و عمیق متون دینی، به عرف و اقتضائات کنونی جامعه نیز تسلط یابد و میان عرف برساختة وارداتی 
و ویژگی‌های اصیل اجتماعی و بومی تفکیک قائل شود )خامنه‌ای، ۱۳۸۹(.1 بی‌توجهی به این 
مرزبندی، علاوه بر ایجاد تضاد درونی در محتوای دینی، با اصل »خودبسندگی اسلام« و رسالت 

آن به‌عنوان مکتبی جامع و جایگزین برای سایر مکاتب، در تناقض آشکار است.
در سطح تبلیغی، جهانی‌شدن ارتباطات اگرچه فرصتی بی‌نظیر برای عرضۀ اسلام و معرفی 
الگوی جایگزین حکمرانی در عرصه‌های سیاسی و اقتصادی فراهم می‌آورد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۰: 
۳۴۰(، اما هم‌زمان بستر ورود افکار جدید و شبهات پیچیده را ازطریق رسانه‌های نوین هموار 
می‌سازد. در این فضا، شبهات از حالت تک‌بعدی خارج شده و به‌صورت چندوجهی، در افکار عمومی 
و نخبگانی رسوخ می‌کنند. برای مقابلۀ مؤثر با این جریان، نهاد دین باید به شاخه‌بندی و تنوع 
شبهات در حوزه‌هایی نظیر فقه، اشراف کامل داشته باشد تا قدرت محاجه و پاسخ‎گویی منطقی را 
به دست آورد. دستیابی به این توانمندی نیازمند یک رویکرد کلینیکی است؛ رویکردی که در آن، 
ریشه‌ها و ابعاد شبهات با بهره‌گیری از تخصص‌های مختلف کالبدشکافی شود و محتوای مستدل 
و متقن تولید گردد. ضرورت اتخاذ چنین رویکردی، ریشه در الزام تأمین امنیت روانی و اجتماعی، 
در فرایند حکمرانی دارد. تأمین امنیت ذهنی و آرامش قلبی جامعه، از عهدۀ ساختارهای مرسوم 
امنیتی، اطلاعاتی و نظامی خارج است و نهادی را می‌طلبد که قادر باشد با ابزارهای روزآمد، از 
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ارزش‌ها و افکار بومی - دینی دفاع کند. انفعال و عدم پاسخ‎گویی به شبهات، به فرسایش پایگاه 
نظری و پشتوانۀ مردمی دین و حاکمیت اسلامی انجامیده و جامعة دین پایه را به سمت پذیرش 

مکاتب رقیب سوق خواهد داد )خامنه‌ای، ۱۳۸۹(.1
3-3-8. تغییر معیارهای منزلت اجتماعی در دوران سرمایه‌داری

رسالت دیگر نهاد روحانیت در جایگاه رهبری جامعه، بازتعریف نظام منزلت اجتماعی و گذار 
از معیارهای مبتنی بر »ثروت و قدرت«، به‌سوی ارزش‌های مبتنی بر »برابری« است. براین‌اساس، 
حمایت همه‌جانبه از طبقۀ مستضعف - که در نظام‌های حکمرانی ملی و جهانی به‌عنوان قشر 
حاشیه رانده و »بی‌صدا« شناخته می‌شوند - به کارویژه‌ای اساسی بدل می‌گردد )عالم‌زاده نوری، 
۱۳۹۱: ۳۲۱(. در این راستا، اقتصاد سیاسی حاکمیت اسلامی باید با هدف حمایت از محرومان، 
شکوفایی استعدادهای سرکوب‌شده، رفع هراس اجتماعی و ارتقای اعتمادبه‌نفس آنان بازآرایی 
شود )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۹: ۱۴۸(. در این الگوی حکمرانی، نه‌تنها صاحبان ثروت هیچ‌گونه 
برتری منزلتی نسبت به فقرا ندارند، بلکه ساختار اقتصاد باید با محوریت تأمین منافع محرومان، 
گسترش مشارکت عمومی آنان و مقابله با نظام سرمایه‌داری سامان یابد )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۰: 
۳۴۰(. تحقق این اهداف و تثبیت جایگاه روحانیت در رهبری دینی و سیاسی، مستلزم پایبندی 
عملی به مؤلفه‌های زیر است: نخست، حفظ زیّ طلبگی و ساده‌زیستی )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۱۹: 
۳۱۸(؛ دوم، ارتباط مستمر و حشرونشر با مظلومان به‌منظور رفع احساس تبعیض طبقاتی نسبت 
به ثروتمندان )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۲۰: ۳۴۱(؛ و سوم، اهتمام نهادی به محرومیت‌زدایی در کنار 

بسترسازی برای تشکیل »جبهۀ مستضعفان« )خمینی، ۱۳۸۵، ج ۹: ۳۹۶(.

4. نتیجه‌گیری
۴-۱. خود بنیادگرای نهادی

گونۀ نخست، به‌منظور حفظ سرمایۀ اجتماعی دین، در پی جداسازی نهاد روحانیت از ساحت 
سیاست است تا از این طریق، از مشروعیت‌بخشی کاذب )افیون‌زدایی( به نظام مستقر جلوگیری 
کند. پیش‌فرض اساسی این دیدگاه آن است که حکمرانی مشروع تنها در انحصار حاکم معصوم 
است. درنتیجه، در سایۀ حاکمیت غیرمعصوم، ناکارآمدی و فساد گریزناپذیر قدرت به‌پای دین 
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نوشته شده و به مشروعیت آن در انظار عمومی آسیب می‌رساند. افزون بر این، در این نگاه، دین 
به ابزاری بت‌واره برای توجیه و مشروعیت‌بخشی به قدرت ناصالح تقلیل می‌یابد )کاظمی، ۱۴۰۰: 

.)۲۹۲‑۲۸۲
در نقطۀ مقابل، »گونۀ ایدئال« جایابی رهبری دینی و سیاسی )امامت( را یکی از شئون ذاتی 
روحانیت و معادل با تحقق عینی و اعِمال دین می‌داند. در عصر کنونی که مبانی نهادی حکمرانی 
از ارادۀ فردی حاکمان فراتر رفته و مکاتب انسان‌گرایی )اومانیسم( و مادی‌گرایی بر جهان سیطره 
یافته‌اند، صیانت از دین نیازمند تغییر ارزش‌هاست؛ امری که خود در گرو تحول محتوایی در ساختار 
قدرت و جامعه است. ازاین‌رو، این رویکرد مبنای کنشگری روحانیت را صرفاً در حد تصدی قدرت 
دولتی محدود نکرده، بلکه آن را در سطح کلان »هدایت اجتماعی« تعریف می‌کند. در چنین 
دورانی که ارزش‌ها دگرگون شده و جایگاه معروف و منکر جابه‌جا شده است، بسنده کردن به 
دین‌داری فردی، پیامدی جز انزوا یا استحاله و تهی‌شدن دین از هویت اصیل خود نخواهد داشت.

بر همین اساس، »فاصله‌گیری نقشی« - که در گونۀ سنتی/بنیادگرا، برای صیانت از جایگاه 
مرجعیت پیشاانقلابی و حفظ سرمایۀ اجتماعی تجویز می‌شود - از منظر گونۀ ایدئال کاملًا مردود 
است. دلیل این امر آن است که شکست پروژۀ جمهوری اسلامی، صرفاً شکستی ظاهری و سیاسی 
نیست، بلکه به معنای شکست معنوی و تاریخی این مکتب خواهد بود. در صورت بروز دوران 
احتمالی پساجمهوری اسلامی، نهاد روحانیت اساساً از دایرۀ انتخاب‌های عمومی جامعه طرد خواهد 
شد. در آن شرایط، توسل به دوگانه‌سازی »روحانیت حاکمیتی« در برابر »روحانیت غیرحاکمیتی« 
نیز نخواهد توانست این نهاد را از انزوا برهاند. شایان‌ذکر است که در گفتمان رقیب، »دیگریِ« 
این جریان، آن دسته از طرف‌داران نظام تعریف می‌شوند که فاقد قدرت مباحثاتی و توانمندی 

اجتهادیِ لازم برای دفاع نظری هستند.
درنهایت، در رویکرد ایدئال، کارآمدی و پویایی اجتماعی دین تنها ازطریق مداخله‌گری فعال 
در عرصۀ سیاست، حضور در ساحت قدرت، و دگرگونی در محتوای نهادی و اجتماعی به‌منظور 
پی‌ریزی »جامعۀ دینی« محقق می‌گردد. در این منظومۀ فکری، فاصله‌گرفتن دین از عرصۀ قدرت، 
نه‌تنها زمینه‌ساز تسلط بیگانگان خواهد شد، بلکه اسلام را به دینی فردی و افیونی تقلیل داده و 

بستر را برای هژمونی نهادی سایر مکاتب در عرصۀ جامعه‌سازی فراهم می‌سازد.
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۴-۲. خود عامیانه و این‌جهانی

بر  مبتنی  مجازی،  فضای  در  روحانیت  برای  بازنمایی‌شده  و »خود«های  هویت‌ها  از  یکی 
»قدسی‌زدایی«، »این‌جهانی بودن« و تطابق با اقتضائات مدرن، به‌منظور هم‌ذات‌پنداری با مخاطب 
َّمَا أنَاَ بشََرٌ مِثْلُکمْ یوحَی إلِیَ«، از قابلیت  است. حامیان این رویکرد، با استناد به آیۀ شریفۀ »قلُْ إنِ
تجسم‌گرایی فضای مجازی برای نمایش وجه بشری و روزمرۀ خود بهره می‌برند. در این نگاه، 
»نشانه و نماد بودنِ« روحانیت نفی شده و تمایز آن با دیگران، صرفاً به پایبندی به امور تشریعی 

و تکالیف فقهی تقلیل می‌یابد )کاظمی، ۱۴۰۰: ۳۴۴‑۳۵۱(.
در نقطۀ مقابل، »نگاه ایدئال« روحانیت را تجسم »آخرت‌گرایی« و بعُد آن‌جهانی می‌داند. 
اگرچه امکان دنیاگرایی در کنار حفظ دین‌داری فردی در حد فقهی وجود دارد، اما در این رویکرد، 
»نشانه بودن« یکی از ارکان هویتی روحانیت است که آن را از سایر الگوهای اخلاقی و ارزشی 
متمایز می‌سازد. این امر با ماهیت بازنمایی‌های دنیوی در فضای مجازی در تعارض است، زیرا 
صفحات عمومی در این فضا غالباً بر تجربه‌نگاری‌های روزمره، اشیا، ابژه‌ها و ثبت لحظات زودگذر، 
سریع و مقطعی متمرکز هستند )دوهرتی، ۲۰۱۷: ۳۹(. هرچند تأکید بر وجه این‌جهانی ممکن 
است زمینه‌ساز هم‌ذات‌پنداری مخاطب شود، اما درنهایت، »وجه قدسی« را که عامل اصلی تمایز 

و جذابیت روحانیت است، مخدوش می‌سازد.
این دوگانگی این‌جهانی/آن‌جهانی، به‌ویژه زمانی که روحانیت هم‌زمان در جایگاه رهبری دینی 
و سیاسی قرار دارد، اعتماد اجتماعی را به چالش می‌کشد، چراکه بر اساس نظریۀ نمایشی گافمن، 
عدم تطابق میان »قیافه« )ظاهر/نما( و »منش« )باطن/رفتار(، شائبۀ ریاکاری یا ابزارانگاری دیگران را 
در ذهن متبادر می‌سازد و جایگاه روحانیت را در افکار عمومی تضعیف می‌کند. علاوه بر این، گرایش 
غالبی در فضای مجازی وجود دارد که کاربران را به سازگاری با هنجارها و قواعد درون ماندگار 
این فضا سوق می‌دهد. به‌عنوان نمونه، مطالعات نشان می‌دهد در محیط‌هایی مانند »سکندلایف«، 
کاربران باوجود تنوع قومیتی، آواتارهایی را برمی‌گزینند که با ایده‌آل‌های زیبایی‌شناختی فرهنگ 
آمریکایی )مانند سفیدپوست بودن، خوش‌صدا و قوی‌بودن( تطابق داشته باشد تا مورد پذیرش 
قرار گیرند. بر مبنای دیدگاه گافمن، در اینجا، با »اجراکنندگان بدگمانی« مواجهیم که به دلیل 
فشار هنجاری مخاطب، امکان کنش بی‌ریا و اصیل را از دست می‌دهند )بولینگهام و وسکنسلوس، 
۲۰۱۳: ۱۰۳(. درحالی‌که در رویکرد ایدئال، ازآنجاکه عرف کنونی فضای مجازی متأثر از فرهنگ 
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مادی و هژمونی استعماری است، انطباق روحانیت با این قواعد، در تضاد بنیادین با کارویژۀ اصلی 
آن، یعنی »معنویت‌گرایی« و »استعمارستیزی« قرار دارد.

4-3. خود تجددطلب 

یکی دیگر از »خود«های بازنمایی‌شده برای روحانیت در فضای مجازی، »خود مفسر و جایگزین« 
است. این هویت، از ظرفیت‌های فضای مجازی برای بازنمایی تکثر و تنوع خوانش‌ها بهره می‌برد 
و در تقابل با قرائت مسلط و مشهور نهاد دین قرار می‌گیرد. آسیب بنیادین این رویکرد، غلتیدن 
در دام کثرت‌گرایی )پلورالیسم( و هرمنوتیک مهارگسیخته در تفسیر دین و همچنین، چرخش 
از سمت تأمین »نیازهای« واقعی مخاطب به‌سوی برآورده‌ساختن »توقعات« اوست. )کاظمی، 

.)۳۰۳‑۲۹۴ :۱۴۰۰
جوادی آملی )۱۳۹۱: ۶۳‑۶۴( ضرورت جمع میان »نوآوری در دین« و پرهیز از »نحله‌سازی، 
هرمنوتیک و کثرت‌گرایی« را با تبیین دو عنصر محوری »حاجت« )نیاز مخاطب( و »حجت« 
)شیوۀ استدلال( توضیح می‌دهد. به اعتقاد وی، ازآنجاکه نیازهای بشر در هر عصر و سرزمینی 
متفاوت است، کیفیت احتجاج انبیا نیز دگرگون می‌شد؛ آنان با اعجازهای گوناگون و ضمن حفظ 
اصول ثابت، شریعت و منهاجی نو عرضه می‌کردند. با ختم نبوت، اگرچه تأسیس شریعت و منهاجِ 
جدید پایان یافت، اما رسالت نوآوری برجای خود باقی است. کرامت وارثان انبیا در استنباط، 
طرح مسائل و پاسخ‌گویی به حاجت‌های نوپدید، دقیقاً بر مدار همان شریعت و اصول ثابت استوار 
است. در موضوع کثرت‌گرایی نیز، »ملل« )ادیان( دستاورد انبیاست، اما »نحل« )فرقه‌ها( زاییدۀ 
انحرافات افراد عادی، اعم از حوزوی یا دانشگاهی است؛ تا جایی که اگر ایستادگی عالمان بصیر 
در برابر شبهات نبود، عده‌ای با تمسک به خود قرآن، کثرت‌گرایی را تئوریزه و تحمیل می‌کردند.

مؤلفۀ کلیدی دیگر در این آسیب‌شناسی، تفکیک دقیق میان »توقعات« و »نیازها« است، چراکه 
در امر تبلیغ، رویکرد اصیل و مقبول، تمرکز بر شناخت و تأمین نیازهاست. حسینی خامنه‌ای1 
دراین‌خصوص تأکید می‌کند که ارتباط با نسل جوان باید مبتنی بر شناخت پرسش‌ها و گره‌های 
ذهنی آنان باشد. روحانیت باید دریابد که جوانان دقیقاً چه نیازی به تبیین دارند، نه آنکه مبلّغ 

صرفاً به دنبال بیان همان چیزی باشد که مخاطب توقع شنیدنش را دارد.

https://farsi. ۱۳۷۶/10/۰۳ - 1.  بیانات در دیدار جمعی از علما، روحانیون و طلاب در آستانۀ ماه مبارک رمضان
 khamenei.ir/speech-content?id=2867



97

کاظمی قهفرخی، مطالعۀ تطبیقی خودهای مجازی روحانیت با نمونۀ ایدئال

براین‌اساس، تهدید غایی شکل‌گیری »خود مفسر و جایگزین« در فضای مجازی آن است 
که امیال و توقعات مخاطب با نیازهای حقیقی او مشتبه گردد. پیامد چنین خطایی آن است که 
نواندیشی اصیل و اجتهادی شکل نمی‌گیرد و تفاسیر دینی ابزاری برای تولید و ترویج تفکرات 

غیراصیل و انحرافی خواهند شد. 
۴-۴. خود فانتزی و رمانتیک 

تمایز دیگری که در این زمینه قابل‌توجه است، به ماهیت و خاستگاه »جذابیت« بازمی‌گردد. 
جذابیتی که در فضای مجازی بر آن تأکید می‌شود، غالباً پیام‌محور بوده و اساس آن بر هنر استوار 
است )کاظمی، ۱۴۰۰: ۳۰۴‑۳۱۱ و ۳۲۹‑۳۳۸(. اگرچه این مؤلفه از منظر »رویکرد ایدئال« نیز 
دارای اهمیت است، اما باید توجه داشت که انتقال پیام و اثرگذاری مطلوب آن )که با هدف غایی 
»تربیت« صورت می‌گیرد(، صرفاً از این طریق محقق نمی‌گردد. زبان بلیغ و ابزارهای هنری، اگرچه 
تواناییِ انتقال پیام به ساحت عقل و احساسات را دارند، اما برای نفوذ و تأثیرگذاری بر قلوب، ابزار 

دیگری نیاز است که در ادبیات دینی از آن با عنوان »زبان فطرت« یاد می‌شود. 
تطابق با این زبان، ماهیتاً بر شخصیت مبلّغ و انتقال‌دهندۀ پیام متکی است. این انطباق تنها 
ازطریق تهذیب نفس و گذار علم و دانش از ساحت عقل به مرتبۀ قلب حاصل می‌شود؛ فرایندی که 
پیام را برای دریافت‌کننده، باورپذیر و عینی ساخته و ارتباطی عمیق و مؤثر را رقم می‌زند. هنگامی 
که یک کنشِ مبتنی بر فطرت، در وجود مبلّغ تجسم می‌یابد، به دلیل قابلیت رؤیت‌پذیری آن 
برای مخاطب و همچنین وجود اشتراک فطری میان انسان‌ها، به طور هم‌زمان، در ذهن، احساس 

و قلب مخاطب جای گرفته و غایت نهایی کنش ارتباطی، یعنی تربیت فرد محقق می‌شود.
به‌عبارت‌دیگر، جوهره و اولویت زیبایی‌شناختی و عامل اصلی مقبولیت روحانیت، ریشه در 
انطباق با فطرت انسانی دارد، نه در پاسخ‌گویی به فانتزی‌ها و توقعات کاذب مخاطب، یا اتکای صرف 
بر هنرهای بصری و بلاغت کلامی )هرچند بهره‌گیری از این ابزارها در مقام بیان پیام، امری لازم 
و ضروری است(. ازاین‌رو، وجود ضعف در بعُد نخست )زبان فطرت و تهذیب درونی( نباید موجب 
شود که تمام تمرکز و شخصیت رسانه‌ای روحانیت بر بعُد دوم )جذابیت‌های هنری و تکنیکی( 
متمرکز گردد، چراکه چنین رویکردی تمایز ذاتی نهاد دین را از بین می‌برد و جایگاه معنابخش و 

فعالانۀ روحانیت را به یک جایگاه انفعالی و تطبیق‌پذیر با اقتضائات رسانه تنزل می‌دهد.
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4-5. خود عدالت‌خواه

یکی دیگر از »خود«های بازنمایی‌شده در فضای مجازی که ریشه در سنت روحانیت دارد، 
»خود ناظر بر قدرت« است. فضای مجازی، علاوه بر خلق یک حوزۀ عمومی جایگزین )خانیکی 
و الوندی، ۱۳۸۹: ۱۴۵‑۱۴۲(، به‌واسطة خصلت شبکه‌ای خود، بستر مناسبی برای شکل‌گیری 
نظارت همگانی فراهم آورده است. این‌گونه از کنشگری بر این باور است که رسانۀ رسمی جمهوری 
اسلامی، با تن‌دادن به ساختارها و اتخاذ رویکردی محافظه‌کارانه، دغدغه‌های قدرت سیاسی را 
جایگزین نیازهای واقعی مردم کرده است. در این دیدگاه، رسانۀ رسمی، ازطریق وارونه جلوه‌دادن 
سوژه‌ها و برساخت جهت‌دار افکار عمومی، کژروی‌ها - به‌ویژه مناسبات سرمایه‌داری - را در اذهان 
عمومی توجیه می‌کند. درنتیجه، این آگاهی کاذب به استمرار نظام ناعادلانه کمک می‌کند و 
توده‌ها را ناخودآگاه در ساختارهای موجود، در خدمت طبقۀ اشراف قرار می‌دهد. ازسوی‌دیگر، این 
طیف از روحانیون معتقدند که نهاد دین در دوران پساانقلاب، به دلیل هویتی شدن نظام سیاسی 
و محصور شدن در چهارچوب‌های قانونی، به‌نوعی اثبات‌گرایی تن داده و مسیر عافیت‌طلبی و 
منفعت‌گرایی را برگزیده است. پیامد این رویکرد محافظه‌کارانه و سکوت در برابر موضوعات شبهه‌ناک 
)مشتبه(، زمینه‌سازی برای توجیه و تأیید شرعیِ اقدامات نادرست در کشور است. برساخت مفهوم 
»اسلام توجیه‌گر ظلم« از سوی این گروه، دقیقاً ناظر بر همین انفعال نهاد دین در مطالبه‌گری و 
نظام‌سازی، برای عبور از ساختارهای مدرن و اشرافی کنونی است )کاظمی، ۱۴۰۰: ۳۵۸‑۳۶۷(.

اگرچه رویکرد ایدئال، نظارت روحانیت بر قدرت را به‌عنوان کارکردی سنتی و معیاری برای 
حفظ اسلامیت و جمهوریت نظام می‌پذیرد، اما تأکید دارد که این نظارت نباید به تضعیف حاکمیت 
- که امروزه مترادف با جایگاه و اعتبار جهانیِ دین است - منجر شود. از این منظر، شفافیت و 
نظارت باید به‌صورت »محفلی و انجمنی« و ازطریق تذکر دقیق به نهادهای رسمی پیگیری شود 
تا به تخریب ذهنیت عمومی و کاهش مشروعیت نظام نینجامد. تفاوت بنیادین این دو نگاه، در 
مسئلۀ مواجهه با قدرت است. دیدگاه نخست، نارضایتی عمومی را ابزاری برای اصلاح می‌داند، 
اما دیدگاه دوم، آن را موجب هم‌تراز پنداشتن جمهوری اسلامی با حکومت‌های طاغوتی در افکار 
عمومی قلمداد می‌کند. براین‌اساس، حفظ و تقویت ارکان قدرت همواره بر تضعیف آن ارجحیت 
دارد و در این الگو، حتی دوگانه‌سازی قدرت )تقابل دولت و حاکمیت( نیز کاملًا مردود شمرده 
می‌شود. به‌ویژه در بستر دوران استعماری و پسااستعماری و در تقابل با سایر مکاتب سیاسی، 
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برجسته‌کردن ضعف‌ها و نادیده‌گرفتن نقاط قوت با استفاده از قدرت رسانه‌ای، تنها به شکست 
نشانه‌ای جمهوری اسلامی، القای ناکارآمدی دین در عرصۀ قدرت، تثبیت نظام‌های سکولار و 

درنهایت، بن‌بست فکری افکار عمومی نسبت به یک نظام دینی و مردمی منجر خواهد شد.
4-6. خود تمایزگرا 

این طیف از روحانیت، با اتخاذ »روش گفتمانی« )شامل غیریت‌سازی، برجسته‌سازی و حفظ 
پیوستگی‌های درزمانی و هم‌زمانی(، الگوی کنشگری خود را در فضای مجازی ترسیم می‌کند. در 
این رویکرد، شبکه‌های اجتماعی برای روحانیون - به‌عنوان پیش‌گامان و رهبران سیاسی - صرفاً 
یک ابزار نیستند، بلکه بستر و منبعی از گزاره‌های تحلیلی به شمار می‌روند؛ فضایی که پیروان 
می‌توانند در هنگام مواجهه با پدیده‌های سیاسی و اتخاذ تصمیم، برای دستیابی به تحلیل‌های 
صحیح به آن‌ها مراجعه کنند. بر همین اساس، هرگونه رفتار دوگانه با هدف جلب نظر مخاطب، در 
دیدگاه این گروه از روحانیون نوعی »نفاق« تلقی می‌گردد. باوجوداین، کنشگر مذکور در مواجهه با 
مسئلۀ اجتماع‌گرایی در عرصۀ حکمرانی )به‌ویژه در تنظیم روابط میان مردم و حاکمیت، و همچنین 
حاکمیت و روحانیت مدنظر رهبران انقلاب( رویکرد متفاوتی اتخاذ می‌کند. این کنشگر بر مبنای 
»هویت صنفی« و با ایجاد تمایز میان مقام رهبری و بدنۀ روحانیت، مؤلفۀ اجتماع‌گرایی را بیشتر 
متوجه جایگاه رهبری می‌داند و رسالت کنشگری مجازی خود را صرفاً در »بیان ناگفته‌ها« تعریف 

می‌کند )کاظمی، ۱۴۰۰: ۳۵۷‑۳۵۲(.
مسئلۀ حائز اهمیت، رویکرد »جنبشی« به مقولۀ قدرت است که پیوندی گسست‌ناپذیر با اتحاد 
و هم‌بستگی مردم در جامعه دارد. از منظر »رویکرد ایدئال«، پایگاه مردمی به‌عنوان اصیل‌ترین 
سرمایۀ نظام سیاسی شناخته می‌شود و مؤلفه‌هایی نظیر قدرت نظامی یا ثروت، در جایگاه ثانویه 
قرار می‌گیرند. این در حالی است که در نگاه ایدئال، وجه تمایز بنیادین حکومت اسلامی در برابر 
»دیگری‌های« متناظر خود )ازجمله قدرت‌های استعماری و مداخله‌گر(، اتکا بر همین منبع قدرت 
مردمی است که عامل اصلیِ تاب‌آوری نظام به شمار می‌رود. ازاین‌رو، بروز هرگونه اختلاف در نهاد 
رهبری دینی و سیاسی - چه در ساختار درونی حوزه و چه در سطح نیروهای اجتماعی - موجب 
تجزیۀ قدرت جنبشی مردم به خرده گروه‌های متفرق می‌شود و درنهایت، حکمرانی دینی را 

آسیب‌پذیر می‌سازد. 
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در یک ساختار مطلوب، اشتراک در اهداف درون‌سازمانی و دوری از نفسانیات و اختلافات 
خودمحورانه، نه‌تنها به هم‌افزایی نهادی می‌انجامد، بلکه تفاوت دیدگاه‌ها را به اهرمی برای پویایی 
تبدیل می‌کند. در نقطۀ مقابل، اختلافات نفسانی معطوف به قدرت، پیامدهای مخربی به همراه 
دارد. جایابی در عرصۀ رهبری اجتماعی و سیاسی، از یک سو، وجهۀ ارزش‌محور روحانیت را کاهش 
می‌دهد و ازسوی‌دیگر، با گسترش رویکرد قدرت‌گرایانه در بستر رسانه‌های کنونی و امتداد آن به 
سطح جامعه، از اتحاد مردمی می‌کاهد و قدرت ملی را تضعیف می‌کند. در بستر جهان استعماری و 
پسااستعماری، این اختلافات درونی زمینه‌ای فراهم می‌آورد تا سیاست‌های رسانه‌ای مسلط جهانی، 
بر آن‌ها متمرکز شوند و با تکثیر »قدرت بزرگ مردمی« به »قدرت‌های کوچک و متفرق«، توان 
مقاومت نظام سیاسی را کاهش دهند. در همین راستا، عواملی همچون »خودمحوری« )تربتی، 
۱۳۸۴: ۱۴۶( و شکل‌گیری »نظام هواداری« در فضای مجازی )کلانتری و حسنی، ۱۳۹۶(، به 
تشدید کشمکش‌های اجتماعی و گفتمانی منجر می‌گردند )داونینگ، ۲۰۱۰: ۲۹۵؛ بارکر، ۱۳۹۱: 
۱۵۵(؛ روندی که با کم‌رنگ ساختن اهداف مشترک و مصلحت‌گرایانۀ ملی، درنهایت، این ظرفیت 

را به یک »پادقدرت« علیه نظام سیاسی مردم‌محور تبدیل می‌نماید.
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