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مفهوم توسعه، وژگها و شاخصها، عوامل کاالزور، ناج و أثر آن بر ساخار سیاسی، فرهنگی، اقتصادی و
اعقادی جامعه بخش مهی از مباحات و مطالعات متفکرن سیاسی- اجتماعی و متخصصن توسعه را به
خود اختصاص داده است و برای کشورهای که به ازگی گام در وادی توسعه نهاده اند، بررسی مباحث بالا واجد
اهمیت بیشتری است زرا توسعه برای برخی از آ، ها به منزلة انتخاب بن کهنه و نو، عدم پایبندی و نفی گذشه
و تعلق به روندهای نون، و برای برخی دیگر مسلزم ایجاد سازگاری و انطباق بن گذشه و حال است. در چنن
حالتی در صورت فقدان آمادگی ذهنیت توده (حوزة عموی جامعه) و رهبران فکری جامعه برای انطباق با
وضعیت نوسن بروز، ناآرای های سیاسی- اجتماعی و واکنش منفی در قبال عوامل نوظهور از یامدهای اجناب
ناپذر آن است. ان جریان در کشورهای که نظام مدریت و سیاست آن ابع قواعد ایدئولوژیک خاصی باشد

نمود بیشتری دارد.
برخی از اندیشه وران خودی و بیگانه با لقی راه توسعة سیاسی غری، به عنوان نها راه ملوب در جستجو برای
درک علت بیا علل توسعه نیافگی سیاسی کشورهای اسلای به ان نتیجه رسیده اندک ه نظام اعقادی اسلام
هرگز به ایجاد دگرگونی و تحول در جامعه و فرهنگ و سیاست آن در جهت نل به توسعة سیاسی کمکی نخواهد
کرد. بنابران نها راه نل به ترقی، تعالی و توسعة سیاسی کشورهای اسلای در فاصله گرفتن آنها از آرمانها و
اعقادات خود و اقتباس الگوهای سیاسی- فرهنگی دموکراسی های غری نهفه است. عده ای دیگر بر ان باورند
که توسعه نیافگی سیاسی کشورهای اسلای نه در نقصان ذاتی عقاید اسلای و فقدان قابلیت لازم برای
توسعه، بلکه در انحراف و گرفتن ملل اسلای از اعقادات اصل خود ریشه دارد. از نظر ان دیدگاه ترقی،
یشرفت و فاصله توسعة سیاسی جز ازراه تمسک به اعقادات اصل اسلای میّسر نخواهد شد. امروزه از ان

دیدگاه با عنوان «بنیادگرای اسلای» یا «تجدید حیات دینی» یاد ی شود.
با ان توضح هدف ژوهش حاضر بررسی شاخصهای تجدید حیات دینی و تطبق آن با شرایط توسعة سیاسی
است و سؤال اساسی اینست که کیفیت انطباق احیاگری اسلای با توسعه سیاسی چیست؟ به عبارت دیگر آیا
«بنیادگرای اسلای» از وژگها و عناصری برخوردار است که امکان توسعة سیاسی را فراهم آورد؟ آن عناصر

کدامند؟
فریضة تحقق موجود اینست که اگر عقلانیت مهم ترن وژگی توسعه سیاسی باشد، تجدید حیات تفکر شیعی
با کاربرد عقل در فهم متون دینی و مصلحت سنجی در اجرای قوانن شریعت، با تسهل ورود عنصر عقلانیت

ممانعتی برای توسعة سیاسی ایجاد نی کند.
برای پاسخ به سؤال اصلی، ژوهش حاضر در دو فصل سازماندهی شده است. فصل اول پس از اشاره به تعریف
»بنیادگرای اسلای« منطق اصلی احیاگری شیعی را توضح داده و عوامل مؤثر بر احیای سنت دینی را بر ی
شمارد. گفار دوم به تبن توسعة سیاسی ازن گرش فرهنگی و عقلانیت فرهنگی به عنوان مهم ترن شاخصة

توسعه سیاسی و ارتباط دینی و توسعه ی ردازد.
فصل دوم به وژگهای ک هراه نل به توسعة سیاسی را هموار ی کند (از قبل اجتهاد، جایگاه تعقل در معارف



و احکام اسلای، عقل در احکام انویه، نقش عقل در تشخیص موضوعات و فهم معانی الفاظ، کیفیت پاسخ
اسلام به مقتضیات زمان و مکان، مصلحت اندیشی، احکام حکومتی اش و جز آن) اشاره ی کند و در پایان به
طور مختصر به تحول فکر سیاسی شیعه به عنوان یکی از نمودهای انطباق با تحولات نون و مقتضیات عصر
اشاره شده است و اینکه چگونه فکر سیاسی شیعه در مسر مان و با طرح عقاید جدید در اندیشة سیاسی،

مدون شده و بان هادینه کردن عناصر جدید به توسعة سیاسی (ویا حتی) مدل غری نزدیک شده است.
در ارتباط با الگوی بحث باید متذکر شد که تحقق حاضر بر روی عقلانیت فرهنگی (در مقابل عقلانیت ابزاری)أکید
ی کند و از آنجا که نهضت تجدید حیات دینی خواسار بازگشت به اصول اولیة اسلام است، بدن جهت
جستجوی عناصری در اسلام اصل که به نقش مثبت عقل صحه ی گذارند و تجدید حیات تفکر شیعی ار آن

اصول اولیه الهام ی گرد، راهگشای بحث جها ثبات فرضیه خواهد بود.
 

تعریف تجدید حیات سنت دینی
در مکتوبات دینی، سیاسی و اجتماعی واژه های چون بنیادگرای اسلای، 1 خزش و بیداری اسلای2، احیاگری
اسلای3، و نهضت اسلای4، مترادف تجدید حیات سنت دینی بکار ی روند. در حالی که نویسندگان مسلمان به
کاربرد واژه های اصلاح طلی و بیدارگری اسلای علاقمندترند، متفکرن غر مسلمان به کاربرد سار واژه ها رغبت
بیشتری نشان ی دهند. نویسنده کاب «نهضتهای اسلای در صد سالة اخر» در تعریف اصلاح ی نویسد:
«اصلاح یعنی سامان بخشیدن، نقطة مقابل افساد است که به معنی نابسامانی ایجاد کردنا سن... اصلاح طلی
یک روحیه اسلای است هر مسلمانی به حکم اینکه مسلمانان است خواه ناخواه اصلاح طلب و لااقل طرفدار

اصلاح طلی است5»
منظور از اصلاح در قرآن گاهی رابطة میان دو فرد است«اصلاح ذات البینی» و گاهی محیط خانوادگی است و

گاهی محیط بزرگ اجتماعی است که از آن به اصلاح اجتماعی تعبر ی شود.
مونگمری وات در تعریف بنیادگرای چنن ی نویسد:

«واژه بنیادگرای واژه ای انگلوساکسون بوده و به روش کسانی اطلاق ی شود که معقدند باید ظاهر انجل را
پذرفت و مورد تفسر قرار داد و در اسلام بنیادگرایان مسلمان سنی به ظاهر قرآن اکتفا ی کنند اما شیعیان

اران اگر چه در مفهوم کلی بنیادگرا هسند اما به تفسر و درک از ظاهر قرآن اکتفا نی کنند»6
به نظر ی رسد که اصلاح طلی بیشتر به ان حقیقا شعار دار دکه اعوجاج و انحرافی در دن صورت پذرفه و

مصلحان دینی درصد زدودن بدعتها و رایش و اصلاح دن از کژی ها ناراستی ها هسند.
با نگاهی عمق تر ی توان گفت اصلاح و احیای اسلای به دو شکل احیای علی در حوزة جامعه دن داران و
احیای نظری در قلمرو اندیشة دینی ظاهر شده است. حالی که نوع اول اغلب درصدد و دگرگونی روابط اجتماعی و
سیاسی موجود در جامعة دینداران است و به مزان أثر و نقش عملی دن در حیات فردی و اجتماعی و مزان
پایبندی و عدم الزام دن داران به تعالیم دینی توجه دارد، شق دوم به تجدید نظر در مبانی تئوریک و احیاء

وبازسازی7 اندیشة دینی ی ردازد8.
بنابران بطور خلاصه به لاش عملی دن داران برای کشاندن دیانت در عرصة سیاست و بازگرداندن وحدت حوزه
های دینی و سیاسی با یکدیگر و بازسازی اندیشة دینی بگونه ای که بتواند از نظر تئوریک پاسخگوی نیازهای عصر،

مقتضیات زمان و مسائل مستحده باشد، تجدید حیات دینی ی گویند.



 

یام و منطق اصلی تجدید حیات دینی
احیاگری عملی منادی حضور و همه جانبة دن در عرصة زندگی، و احیاگری نظری در ی تجدید روابط بن عقل و
دن یا علم و ایممان است. چون هم احیاگران نظری و هم احیاگران عملی با ان مسئله مواجه هسند که دن
در جامعة دن داران منزلت راستن و بایسة خود را از دست داده است و تحقق عملی تعالیم و آرمانهای دینی در
حیات فردی و جمعی ملزمان به دن به موانعی برخورده است، لذا چاره اندیشی ضروری است. بنابران احیاگران
عملی (عمل گرایان) با الهام از بازسازی اندیشة دینی سعی نمودند دن را در زندگی جمعی وارد نمایند و احیاگران
نظری درصدد برآمدند ا برای تضمن حیات جاودانی آن، دن رابا تحولات نون سازگار کرده، بدنبال شواهدی از

رضایت، تشوق و اصرار آن نسبت به تحولات جدید باشند9.
احیاگری به ان نکه اشعار دار دکه بهتر شدن شرایط اخلاقی، اقتصادی، سیاسی و فرهنگی مسلمانان و کسب
سیادت و برتری بر دیگر ملل، به تجدید حیات اسلام بسگی دارد و ان امر جز با بازگشت به اصول اولیه بمنظور
کشف مجدد تعالیم و ارزشهای اسلای امکان پذر نی شود به نوشة یکی از محققن ارجاع مداوم به روزگار
نخستن اسلام یکی از برجسه ترن خصوصیات اصلاح طلی به شمار ی رود... از دیدگاه اصلاح طلبان تمامیت

اسلام در قرآن و سنت وجود دار دکه از دیدگاه شیعه سره ائمه دوازده گانه (ع) نز بدان اضافه ی شود10.
سای زبیدا یام اصلی جنبشهای بنیادگرا را چنن توصیف ی کند: کلیة جنبشهای که بنیادگرا نامیده ی شوند
بر رجوع به اررخ اولیه اسلام (دورة یامبر و جانشینان بلافصل او) أکید ی کنند و بخش مهی از هر گزارش

بنیادگرایانه پافشاری بر مرکزیت قرآن و سنت یامبر (ص) است11.
دکمجیان نز معقد است نظریه ردازان اسلام گرای معاصر، بر قرآن و تفاسر و مجموعه احادیث گردآوری شده

توسط نمایندگان برجسه و گمنای که به سده های دوم و سوم اسلای ی رسند، کیه دارند.
علاوه12 بر أکید احیاگران بر بازگشت به اصول اولیة اسلام، بنیادگرای اسلای به ضرورت درک همه جانبة اسلام
و حضور عینی مذهب در ضحنة سیاست نز توجه دارد و گروههای بنیادگرا از اسلام سیاسی شده به عنوان

ایدئولوژی اعتراض علیه نخبگان حاکم که به انحراف از ایمان واقعی متهم شده اند، استفاده ی کنند13.
بنابران بطور خلاصه ارکان تفکر بنیادگرایانه ومنطق اصلی تجدید حیات دینی عبارند از: بازگشت به اصول اولیه
اسلام، أکید بر حضور فراگر دیانت در عرصة سیاست و اجتماع و کیه بر یگانگی مذهب و دولت و تجدید

مناسبات میان عقل و دن.
 

عوامل مؤثر بر احیای سنت دینی
نهضت تجدید حیات دینی به مفهوم ایجاد تحول و حرکت در میان ملل منفعل و به خواب رفة مسلمان، از
نیمه دوم سدة سزدهم هجری قمری در اغلب نقاط جهان اسلام، هندوسان، اران، بن النهرن، مصر، سودان،
لیی و ترکیه تحت أثر عوامل درونی و برونی چندی شکل گرفت که بدلل تمرکز مکانی تحقق عمدا به اران

اشاره ی شود. عوامل مؤثر در حرکت احیا’ و اصلاح عصر جدید به ترتیب ارخ عبارند از:
1- آشنای با فرهنگ و تمدن غرب

رسوخ و ورود گستردة اروپائیان به آسیا و آفریقا در سده های هفدهم و هجدهم میلادی که به هدف کسب ثروت



ان مناطق صورت گرفت، به انقال ارزشها و نگرشهای فرهنگی مغرب زمن به کشورهای اسلای انجامید و عده
ای از مسلمن از امواج ازه وارد غری مأثر شده و درصدد فهم علل یشرفت غرب و بازماندن مسلمانان از قافلة

ترقی و یشرفت برآمدند. اینان چارة جبران عقب ماندگی خوی شرا در احیای تعالیم اصل دینی یافند.
2- شکست اران عهد قاجاری از روسیة زاری

دو شکست متوالی و سهمگن اران از روسیه که متعااقب آن عهدنامه های گلسان و ترکمانچای بر اران تحمل
شد، مردم و برخی نخبگان فکری اران را ا اندازه ای بیدار ساخت و آنان را به علت یای شکستهای خود (با وجود
قدمت اریخی چندن هزار ساله) واداشت. طبیعا عده ای علت ضعف و شکست را ناشی از شکاف و فاصله

میان تعالیم اصل اسلام و اعقادات و اعمال فعلی مسلمانان یافند.
3- توسعة صنعت چاپ و انتشارات

متعاقب فتح مصر توسط ناپلئون بناپارت و انقال چاپخانه از واتیکان به مصر از سوی او، صنعت چاپ و انتشارات
به صورت یکی از عوامل مهم نوزای فهنگی مسلمانان درآمد، چه صنعت مزبور با انتشار کتب گوناگون و قرار دادن
آنها در دسترس مردم در هندوسان، اران، عثمانی و شمال آفریقا باعث تروج فرهنگ اسلای و غری شده و نز
أثر مهی بر بیداری افکار مسلمن گذاشت و تعداد بیشتری از مرد مرا در جریان علل عقب ماندگی ملل اسلای

و راه غلبه بر آن (همانا بازگشت به تعالیم اسلام نخستن)قرار داد14.
نتیجه اینکه در آغاز سدة هجدهم میلادی جهان اسلام در بسیاری از زمینه ها أثر چالش های اقتصادی،
سیاسی، نظای و فرهنگی غرب نوسازی شده و در حال ظهور را احساس کرد. در حالی که اروپای مسیحی دورانی
عمق و ژرف از فعالیت و خلاقیت برجسه و چشمگری را تجربه ی کرد که برای سراسر جهان مبهم بود، نقش
مسلطی که اسلام در ارخ گذشه ایفا کرده بود در حال افول ی نمود. در اواخر سدة نوزدهم و اوال سدة

بیستم میلادی نفوذ امریالیستی اروپا در جهان، از مراکش
ا اندونزی گسترش یافت و حضور نظای و اقتصادی به سلطة سیاسی انجامید15.

تشدید فرایند غری شدن در دورة پس از جنگ دوم جهانی برخی از جوامع اسلای را به لبه رگااه بحران سوق
داد. مسلمانان در چنن بحرانی نیاز به احیای اعتماد به نفس گذشه را نسبت به ارزش های اساسی سنتی در
خود احساس کردند و بدنبال ناتوانی فزایندة الگوهای وارداتی توسعه (بازار و سوسیالیسم) در سامان بخشیدن به
رشد همراه باع دالت اجتماعی، ان امر کاملا طبیعی ی نمو دکه در ان جوامع (بوژه جوامعی که در معرض
هجوم صناع فرهنگی و رسانه های همگانی غرب قرار داشند) سنت های بوی خود را ازن و مدعی نشان دهند.
احیای سنت های اسلای به عنوان بخشی ا زیک بازگشت فرهنگی به منابع اصل و اولیه، واکنشی در قبال

سلطة الگوی توسعة غری بود.
 

توسعه سیاسی از دیدگاه فرهنگی
توسعه فرآیندی چند بعدی است که ابعاد مخلف فکری، فرهنگی، اجتماعی، سیاسی و اقتصادی را در بر ی گرد
و از زمینه ها، مبانی و عوامل متعدد و متفاوتی نشأت ی گرد. نظریه ردازان نوسازی و توسعه از دیدگاههای
متفاوتی به بررسی و توصیف فرایند نوسازی، تبن جریان، ناج و یامدهای آن و مطالعة عوامل مؤثر تسهل

کنندة توسعة سیاسی رداخند.
نقش فرهنگ به معنای اعم کلمه و بوژه فرهنگ سیاسی در میان اغلب نظریات توسعه و نوسازی جایگاه وژه



ای دارد و در چند دهة اخر بسیاری از مطالعات نظریه ردازان توسعه به مطالعة زمینه های فرهنگی توسعه
اختصاص یافه است. مجموعة ان مطالعات آنان را بدن نتیجه رهنمون کرده ک هاز یکسو توسعة سیاسی
بدون توسعة فرهنگ امکان پذر نیست و از سوی دیگر همه فرهنگها از دینامیسم و ویای درونی لازم برای

انطباق با یامدهای توسعه برخوردار نیسند.
اگوست کنت جوامع انسانی را مانندیک ارگانیسم زنده و رشد یابنده توصیف ی کرد. او مراحل سه گانه کاملی
ای را کع در رشد ذهن بشر دخل ی دانست، به جوامع انسانی تعمیم ی داد، یعنی مراحل افسانه ای، فلسفی
و علی (تجری، اثباتی). بر ان اساس وی یدایش جامعة صنعتی را مترادف با ورود رشد ذهنی بشر به مرحلة

علی و اثباتی ی دانست. بدن ترتیب علم گرای و گرایش به عقلانی تراه توسعه جوامع لقی شد.
ماکس و بر نز یدایش جامعة توسعه یافه راب ا مفهوم گسترش فرایند عقلانیت توضح داده و علل توسعه را
در ساخار های مذهی و ذهنی جوامع جستجو ی کند. وی با برقراری وند بن مفهوم عقلانیت و قسیم

بندی انواع کنش اجتماعی16.
فرایند توسعه یافگی را توضح ی دهد. و بر یدایش جامعة نو و تمدن نون در دیدگاه غرب را نتیجه گذار از
کنشی سنتی به کنش معقول و گسترش فرایند عقلانیت در سازماندهی سیاست و اقتصاد ی داند. اقتصاد نون
در دیدگاه او یدایش آن دسه از سازمانهای تولیدی و تجاری است که هدفشان برنامه رزی برای کارآی و سود
هرچه بیشتر است و یدایش نظام سیاسی جدید (اقتدار عقلانی) یدایش آن نوع سازمانهای اداری و بوروکراتیک

است که در آن قوانن و نظم سازمانی جای افراد را ی گرند17.
وبر با أکید بر نقش باورهای مذهی در یدایش ساخار اقتصادی صنعتی جوامع، ظهور سرمایه داری صنعتی را
در نقش ارزشهای مذهی روتسانیسم و بوژه تحول لاش اقتصادی و صرفه جوی (زهد دنوی) به یک ارزش
مذهی، نها راه رسگاری را در کالوینیسم ی جوید. او در مورد اسلام معقد است که گرچه دینی جهان پذر
بوده و در آن لاش اقتصادی و جمع آوری ثروت نفی نی شو داما ان مذهب هیچگاه مانند کالوینیسم یک
مذهب ریاضت کشی اقتصادی (زهد ان جهانی) نیست بوژه اینکه اسلام نه توسط یک طبقة سوداگر بلکه

توسط طبقة جنگاوری گسترش یافت که بیشتر تمال به مصرف درآمدها داشت ا صرفه جوی و پس انداز آن.
فزون بر ان، مدل فرهنگی توسعه با أکید بر جنبه های فرهنگی، توسعه و نوسازی راب ا تغر در ارزش های
فرهنگی و هنجارهای اجتماعی توضح ی دهد و جوامع سنتی راب ا شاخص های چون خاص گرای، جهت
گری انتسای و تداخل نقش ها و مقابلا جوامع نور ا با شاخصهای متضاد آنها یعنی عام گرای و جهت گری

اکتسای و تفکیک نقشها ی شناسد.
اندیشه گرانی چون گابرل آلموند و بینگهام پاول نز نو سازی سیاسی را به نوگرای فرهنگی مشروط ساخه و
فرایند نوسازی را با تغر الگوهای ارزشی توضح ی دهند. آنان معقدند که گذار از فرهنگ سنتی به فرهنگ نو
موجب ظهور وژگهای نون در ساخت سیاسی خواهد شد. به اعقاد اینان برخی از تغرات ارزشی ضروری برای

نل به توسعه سیاسی عبارند از:
1- گذار از ایسارهای ارزشی به ایسارهای ادراکی،

2- گذار ابهام در اهداف به وضوح اهداف،
3- گذار از قضاوتهای احساسی و شخصی به قضاوتهای خنثی و غر شخصی،

4- گذار از غایت انگاری به ابزار انگاری18.



 

عقلانیت فزاینده به عنوان مهمترن شاخص توسعة سیاسی
مفروض تحقق اینست که فرهنگ زمینه ساز توسعه بوده و از شاخص های توسعه در قلمرو فرهنگی عقل
گرای آن است، در نتیجه فرهنگی ی تواند راه نل به توسعه را هموار سازد که عقل گرای عنصری اساسی در آن
لقی شود. امروزه عقلانیت فرهنگی از مباحث عمدة توسعة سیاسی بوده و اعقاد بر ان است که هر چند
توسعة سیاسی معلول توسعة فرهنگی است اما به نوبه خود نز موجد عناصر و ارزشهای نون فرهنگی ی شود.
به عبارت دیگر، توسعه نیازمند توجه به عناصر مولد آفرینندگی ها و خلاقیت های درون زا و مبارزة یگر با خرده

فرهنگهای منحط و نبل رور است که در تضاد واقعی با بینش تفکر و باورهای علی قرار دارند19.
یکی از محققن مهمترن مشخصات فرهنگی لازم برای توسعه را بدن شرح بر ی شمارد: دنیاگرای، عقل گرای،
تجربه گرای، قانون گرای، اصالت کار، شک گرای، فردگرای، تحول گرای از سنت به تجدد، علم، کنیک و

صنعت گرای20.
راه توسعه راهی عقلانی است و برای نل به توسعه ی باید یک نظام عقلانی ایجاد کرد.

فرهنگ توسعه با وجود ان نظم عقلی و با اعقاد به ان نظم معنا ومفهوم ی یابد. به عبارت دیگر، لازمة
توسعه اعقاد به یک نظم عقلی و اجتماعی است21.

اندیشه وری دیگر سه خصلت اساسی و ضروری برای توسعه را عبارت از: علی بودن فرهنگ، غر خرافی بودن
فرهنگ و گرایش به برابری و آزادی در فرهنگ دانسه است22.

وژگی های توسعة سیاسی از دیدگاه فرهنگ سیاسی نز دربردارندة عنصر عقلانیا ست چه فرهنگ سیاسی پایدار
و بادوام فرهنگی است که بر قضاوتهای ادراکی و کنش های عقلانی معطوف به هدف مبنی باشد نه بر

قضاوتهای احساسی و ارزشی.
بنابران ی توان چنن گفت که عقلانیت فزاینده رکن اساسی توسعة سیاسی است.

 

دن و توسعه
چگونگی رابطه میان دن و توسعه موضوع مباحث فکری اندیشمندان توسعه و جامعه شناسان دن در سده
های اخر بوده است. مهمترن اثر ان بحث به جامعه شناس آلمانی ماکس وبر تعلق دارد. وی در کنکاش خود
رامون علل داخلی توسعه و توسعه نیافگی، علل نوسازی و توسعه را در ساخارهای مذهی، ذهنی و فکری
جوامع جستجو ی کند. به عبارت دیگر، با نهادینه شدن پارادایم نوسازی در مطالعات توسعه و بوژه با انقال

فزاینده از تبن های صرفا اقتصادی عقب ماندگی جهان
سوم به تبن های فرهنگی، جامعه شناختی و روانشناختی، مدل وبری مبانی مذهی کایالیسم مدرن منبعی

تئوریک برای نظریه ردازان نوسازی فراهم آورد.
استدلال اصلی ماکس وبر اینست که بن اخلاق اقتصادی مذاهب و توسعه و نوسازی چه در زمینه اقتصادی و
چه در زمینه سیاسی ارتباطی مسقیم وجود دارد. ز اخلاق روتسانی وبر توسعه نخستن کایالیسم مدرن را در
مناطقی که به یکی از شاخه های روتسانیسم وابسگی داشند توضح ی دهد. تحلل نخستن وبر بر
راههای متمرکز است که عقلانی شدن کامل در تمام یحوزه های زندگی جهان غرب (علم، حقوق، موسیقی، اداره



امور کشور و جز آن) را به ارمغان آورد23.
به نظر او در میان کشورهای غری کشورهای زودتر به توسعة سرمایه داری، دموکراسی و فردگرای رسیدند که به
مذهــب روتســان گرایــش یافنــد. در مقابــل، کشورهــای کــاتولیک مذهــب شاهــد انبــاشت ســرمایه، توســعه
ساخارهای لازم برای فردگرای، دموکراسی و نوسازی نبودند. زرا مذهب روتسان در مقایسه با مذهب کاتولیک
و دگر مذاهب دارای خصوصیاتی است که لآن را برای یدایش توسعه اقتصادی و در نهایت توسعه سیاسی

مستعد ی سازد24.
وبر با مطالعة مقایسه ای ادیان و با کیه بر اخلاق اقتصادی آنها ادیان جهان گری زرا فاقد قابلیت و استعداد لازم
برای توسعه شمرده و از میان ادیان جهان پذر، نها دینی که نل به علاق مادی را نها وسیلة دستیای به فلاح
و رسگاری اخروی ی داند (روتسانیسم) مستعد نوسازی و توسعه معرفی ی کند. اسلام در دید او گرچه دینی
جهان پذر است و به علاق مادی و معنوی توأمان توجه نموده است، ولی از آنجا که علاق مادی را وسیلة

رسگاری نی داند، فاقد استعداد لازم برای توسعه لقی ی شود25.
بطور کلی صرف نظر از اندیشة وبر، مکاتب قدیی نوسازی به مذهب به عنوان جنبه ای از فرهنگ نگریسه که
مانع ظهور دیدگاهها و رفارهای ابداعی و اخلاق لازم برای انقال موفقیت آمز به عصر نوگرای ی شوند. ان
مکاتب نوگرای را شامل سکولارزه کردن26 و حاشیه نشن ساختن عقاید و اعمال مذهی ی دانسند، اما
امروزه تئورهای نون نوسازی در موارد بسیاری بر قابلیت تطبق و اقتباس27 یا حتی نقش مفید ارزش های
سنتی (از جمله ارزش های سنتی مذهی در فرایند نوسازی) أکید ی کنند. برخی معقدند که مذهب سنتی
گاهی بجای مقاومت و مقابله با فرایند توسعه، ممکن است با آن تطبق یافه تغر یافه و حتی تغر را

تسهل کرده و محرک تغرات اجتماعی جدید شود و تحت عنوان تجدید حیات، سنت تغر را موجب شود28.
بنابران نقش دن به عنوان بخش مهم باورهای فرهنگی جامعه در توسعه انکار ناپذر است، زرا دن بر رفار
شهروندان و روابط آنا نبا یکدیگر و در حیات روحی فردی و جمعی نفوذ قابل ملاحظه ای دارد. حرکت روح فردی و
جمعی به سمت عقلانیت مبنای توسعه سیاسی- اقتصادی خواهد بود، اما ان بدان معنی نیست که نقش دن
همواره یشرو و مترقیانه است زرا چه بسا پدیده های نون و نوظهور که بدعت در دن لقی شده و با آن

مخالفت ی شود.
به اعقاد یکی از محققن، مهم اینست که بررسی شود فرهنگ های دینی در بروز روند جدید توسعه چه پاسخی
به چالش های جدید ارائه داده اند و اینکه آیا منظومة فکری خود را بهنگام نموده اند یا خر: مذهب در روند
توسعه و تحول غرب باش اب بخشیدن به تحول در جهت سرمایه داری نقش خود را ایفا کرد، اما ان مذهب
ی بایست روزآمد ی شد که البه توسط لوبر و کالون به روزآمد و بهنگام پاسخی مناسب تحول روز ارائه کرد.
نقش مذهب در تحولات سیاسی اجتماعی اران بوژه در سه دهة اخر نز اینگونه بود. به نظر او کاب مهم
بحثی درباة مرجعیت و روحانیت روزآوری است از اندیشة حاکم بر تشکیلات اسلام شیعه در اران و آغاز بهنگام

کردن برخی مفاهیم مهم دینی همانند قیه، انتظار، هجرت، شهادت و جز آن29.
اندیشه گری دیگر ی نویسد:

مسلما فرهنگ تصوف و یا فهم صوفیان هاز دن، با توسعه به معنای راج آن هچ سرآشتی ندارد. تحقر عقل،
ذم دنیا، رهز از برنامه رزی، قدرگرای، قناعت کردن به اندک و زهد ورزیدن در معیشت و لخ کام بودن از
زیستن دنیا و عبث دانستن لاش بای افزودن رزق هم از تعلیمات شاع صوفیانه است که مطلقا با توسعه جوی



امروزن هماهنگی ندارد که آدی را ناآرام و افزون طلب و بلند رواز، آینده نگر، برنامه رز، دنیا خواه و خردورز،
محاسبه گر، فعال و زندگی ساز ی خواهد.

بطور کلی فهی از دن کهز یستن در دنیا را جدی نگرد و آبادی معیشت ان جهانی فی نفسه برای آن محترم و
مغنم نباشد به توسعه به معنای امروزن آن رو نخواهد کرد... ارخ و فقه اسلای گواهی ی دهد که ان فن
قابلیت عظیم و عجیی را برای اداپاسون و قبض و بسطهای عنیف تحمل ی کند و رو ترش نی نشیند.

تحولات فقی در اران پس از انقلاب گواه دیگری بران مدعاست30.
در دید برخی صاحب نظران اسلام در بسیاری از موارد انسان را در چگونگی حصول به توسعه آزاد گذاشه است،
انسان را در سامان دهی زندگی اجتماعی خود بر مبنای موازن علی و عقلی مجبور نی کند. به عنوان نمونه،
اسلام معقد است که حکومت ی باید بر پایة رضایت مردم استوار باشد ولی انسانها آزادند که نهادهای مناسب

با ان رضایت را براساس موازن عقلی وعلی ایجاد کنند31.
و دیگری چون معقد است که دن (اسلام) مجموعه ای از اصول عقلی است و توسعه یافگی را نز بحثی عقلی
ی داند لذا در لفق فرآیند عمل ان دو حداقل از لحاظ نظری ناقضی نی یابد و معقد است که در عمل و در

یک فرآیند سعی و خطا است که ی توان مدل و الگوی وژة بن آندو را استخراج کر32د.
 

وژگی های تسهل کنندة توسعه سیاسی در تجدید حیات سنت دینی
باورها و اعقادات دینی بخش عمده ای از فرهنگ است. فرهنگ نز بنوبة خود زمینه ساز تحول، نوگرای و
توسعة سیاسی است و عقلانیت فرهنگی بارزترن شاخصه و عنصر توسعة سیاسی استب ا ان مقدمات ی توان
نتیجه گرفت نها دینی ی تواند راه نل به توسعه را هموار کند که نها رادع عقلانیت نباشد بلکه عقلگرای را نز

صفتی ممدوح بداند.
نگارنده مدعی نیست که دن اسلام ملیه ابعاد توسعه سیاسی غری را ی پذرد اما ادعا دار دکه اگر عقلانیت
شاخص توسعة سیاسی لقی شود به دلایلی که بطور مشروح آورده ی شود تجدید حیات دینی شیعی با أکید
مستمر آن نسبت به دخالت عقل در تصمیم گری های سیاسی و اجناب از نیاکان گرای، جزم اندیشی و مطلق
انگاری با توسعه سیاسی منافات ندارد. کابرد اصول صحح شیعه ی تواند پایه گذار مدل نون توسعه سیاسی

دینی بشود. از جمله موضوعاتی که عنصر عقلانیت در آنها حضور چشمگر دارد ی توان به موارد زر اشاره کرد:
 

اجتهاد: کاربرد عقل در فهم صحح دن
ادعای جهان شمولی و تمامیت دن اسلام مسلزم آنست که برای کلیة نیازهای مادی و فکری انسان در طول
سده ها و اعصار پاسخ وافی وجود داشه باشد. اما از سوی دیگر محدودیت زمانی سرة یامبر (ص) و ائمه (ع)
و ححجم کاب وحی ایجاب ی کند که جزئیات مسائل امکان طرح و پاسخگوی نیابند و اغلب به صدور احکام
کلی اکتفا شود ا محقق دینی (فقیه) با عرضة موضوعات و مسائل مستحده بر احکام کلّی، جوابهای لازم را از
کاب و سنت استخراج نماید. بدن ترتیب ضرورت اجتهاد و کوشش عقلانی در پاسخ یای مسائل مستحده از
ماهیت تعالیم اسلای ناشی ی شود. به عبارت دیگر، نظر به اینکه بیانات دینی که در کاب و سنت واقع است
کلی و محدود و صور اعمال و حوادث واقعه که مسائل مورد ابلا را تشکل ی دهند غر مناهی و نامحصورند،



برای بدست آوردن جزئیات احکام و تفاصل آنها راهی جز اعمال نظر و یمودن طرق استدلال نیست33.
بنابران اجتهاد در فقه وسیله ای است برای استخراج احکام حوادث واقعه (مستحده) و رویدادهای نون زندگی
در بستر زمان از عناصر خاصه اسنباط، ا فقه در طول زمان همگام با رویدادهای متحول زندگی و نیازهای جامعه

متحول شود چه، بدون آن فقه هیچگاه نی تواند در برابر رویدادها پاسخگو باشد34.
پذرش و وارد کردن عقل در حریم دن و معرفی آن به عنوان یکی از منابع اسننباط قواعد شرعی و ایجاد رابطه
ای ناگسسنی میان عقل و شرع35 نمایانگر آنست که اسلام به کوشش های عقلانی برای شناخت، تبن و
ارزیای موضوعات در عرصه های مخلف حیات اجتماعی اهتمام ورزیده است و عقل را بعنوان عنصری ی
شناسد که ی تواند کاشف قانون بوده، آن را تحدید نموده و یا تعمیم دهد و نز در اسنباط از سار منابع و

مدارک مددکار خوی باشد36.
 

جایگاه تعقل در معارف و احکام اسلای
مزان دخالت عقل و شناخت بشری در تشخیص موضوعات و احکام دینی مبن مزان عقلانیت آن دن است. در
ان قسمت در صدد آنیم ا مزان حضور عقل در احکام اسلای را دربیابیم. مجموعه معارف اسلای به سه
بخش قابل قسیم است: معرف نظری، معارف ارزشی و معارف عملی. معارف نظری یا اصول عقاید که اعقاد و
الزام به آنها برای ورود در جرگه معقدان دن ضروری است و جزء ارکان اسلام به حساب ی آیند، ی باید بر
استدلال و تعقل میتن باشند. قلید و تبعیت از دیگران در ان ارکان مجاز نیست، هر چند نوع استدلال و مزان

عمق آن به استعداد افراد بسگی دارد.
معارف ارزشی یا اخلاقیات بر چون و چرا مبنی بوده و با برهان و استدلال ابت ی شوند، اما در فقه بسیاری از
مباحث به بهانة اخلاقی بودن کنار گذاشه شده اند، فزون بر ان وضع معارف عملی که تصور ی شود تعبدی

محض هسند، بر مصالح و مفاسد معن مبنی است37.
 

عقل در احکام انویه
معارف عملی اسلام به یک اعتبار به سه قسمت قسیم ی شود: احکام اولیه، انویه و موضوعات. احکام اولیه
به آن دسه از احکام و قوانن الی اطلاق ی شود که همواره ابت بوده و هچ عاملی نی تواند در آنها
دگرگونی ایجاد کند. البه ابت ان دستهاز احکام در حالت اختیار اسقرار ی یابد، در نتیجه هرگاه اضطرار یش

آید، احکام دیگری جاری ی شوند.
احکام انویه به عنوان بخشی از معارف اسلای، مقررات و قوانینی هسند که در گذرگاه زمان به جهت بروز
مصالح یا مفاسدی وژه توسط حاکم اسلای وضع ی شود. ان دسه از احکام ا هنگای که مصالح، موجبات
و علل صدور آنها باقی باشد و یا مفاسد و موانع بر طرف نشوند، ابت و پابرجا ی مانند، و هر گاه اسباب آنها
برطرف شد، حکم نز برطرف ی شود، حکم تحریم نباکو از ان دسه احکام بود. آگاهان و خبرگان و متخصصان
جامعه و اشخاص مورد اعتماد ک هاز مسائل موجود آگاه و مطلع هسند و بر قضایای مخلف اشراف دارند،

تشخیص خود را به حاکم اسلای عرضه کرده و در صورت مجاب شدحاکم، حکم صادر ی شود38.
به بیان دیگر، احکام انویه احکای هسند ک هبا یدایش حالات و عوارضی که بر حسب طبع، موقت و گذار



هسند ابت ی شوند، همانند اینکه انسان در حالت عدم دسترسی به غذا قرار گری و از باب اضطرار خوردن
گوشت مردار جاز شود و گاهی بوسیلة عقل، همانند وجوب مقدمة واجب، به عنوان مال اگر لازم باشد برای
سرکوب دشمن از اراضی مزروعی مسلمانان گذشت، ان امر جاز شمرده ی شود. پس حکم انوی دائر مدار
عنوان انوی است و چون عنوان موقت است، حکم انوی نز موقت خواهد بود. نقش حاکم اسلای در احکام

انوی اجتماعی، تشخیص عنوان انوی است نه جعل حاکم یا اجازة مجلس خواهد بود39.
 

عقل و تشخیص موضوعات
موضوعات احکام شرعی را به اجمال ی توان به دو دسة کلی موضوعات مسنبطه و موضوعات عرفیه قسیم
کرد. موضوعات مسنبطه که تعداد آنها بسیار محدود است، موضوعاتی هسند که شارع در آنها نظر خاصی
اعمال نموده و اصطلاح خاصی در مقابل موضوعات متداول در میان عرف عامه جعل کرده است. از جملة ان
موضوعات، عنوان مسافر است. چه اینکه صدق مسافر در نزد عرف منوط به طی مسافت معینی نیست ولی
شارع در صدق ان عنوان بر شخص، مسافت معن و نز قصد شرط کرده است و از جمله موضوعات مسنبطة

دیگر عنوان فقر و یا عنوان وطن است40.
موضوعات عرفیه که اکثر و اهم موضوعات شرعی را تشکل ی دهند، به آن بخش از احکام و معارف اسلای
اطلاق ی شود که دست جعل به آنها نخورده است و واضح قوانن آنها را وضع نکرده استب لکه تعن
موضوعات به جامعه واگذار شده است. در اسلام مگر در موارد معدودی قانونگذار در تعن موضوع دخالت
نکرده است بلکه تعن و تشخیض آن به عرف محول شده است، ملا در باب احیاء موات آنچه شارع بدان حکم
کرده تملک موات نز بواسطة احیاء است اما در ارتباط با موضوع احیاء باید به عرف مراجعه کرد و از سوی دیگر
خود موات نز که موضوع احیاء قرار گرفه، به صدق عرفی وابسه است. ملا مرکب موضوعی است که باگذشت
زمان تفاوت یدا ی کند و یا صدق تصرف در حرمت تصرف اموال دیگران، صدق اعانت در قاعدة حرمت اعانت

ظالم و نز خود مصداق ظلم، اهو و اعب، تشبه به کفار و جز آن.
از آنجا که حکم ابع موضوع بوده و رابطة سبی و مسبی بن آن دو حاکم است، از ان رو دخالت عرف در
تشخیص موضوع بطور غر مسقیم دخالت در حکم است. دیگر اینکه با تفاوت موضوع قهرا حکم نز متفاوت
شده و با توجه به ان مطلب، دیگر تغر حکم بدنبال تغر موضوع را نی توان نقض حدیث «حلال محمد

حلال الی وم القیامه و حرام محمد حرام الی وم القیامه» دانست. 41
دخالت شناخت بشری در تشخیص موضوع به ابواب معاملاتی اختصاص نداشه بلکه شامل ابواب عبادی نز
ی شود. البه ان بدان معنی نیست که ان شناختها در زمرة مدارک احکام عبادی درآمده و در آنها دخالت
مسقیم نماید بلکه احکام عبادی از طرف شارع اعلام ی شود، لیکن از آنجا که طرف خطاب، مردم هسند لذا در

تشخیص و تعن مفاهیم که در واقع متعلق کلیف است، فهم آنان ملاک قرار ی گرد.
نکة دیگر آنکه دخالت تشخیص فقیه یا حاکم اسلای در تعن موضوعات از باب فقیه یا حاکم بودن نیست
یعنی اگر فقیه نظری بدهد، نه عنوان فقیه بلکه صرفا بعنوان خبره و یکی از افراد جامعه است و تشخیص

موضوعات به عرف جامعه (و نه به حاکم) واگذار شده است.
البه ان نکه را نباید از نظر دور داشت که فقیه باید شناخت عمق مسائل جامعه و زیستن در متن ان و
استمداد از نظر کارشناسی متخصصان و آگاهان فن برای تشخیص موضوعات اقدام کند، مل تشخیص فلس دار



بودن ماهی ازون برون، و یا تصمیم دربارة انتخاب استراژی توسعة کشاورزی یا توسعة صناع از حوزة اختیار فقیه
خارج بوده و نیازمند احراز نظر کاشناسی است. 42

 

نقش عرفی در فهم معانی الفاظ
علاوه بر دخالت فهم مردم در تشخیص موضوع، ان فهم در تشخیص معانی الفاظ وارده در خطایات شرعی نز
دخالت دار دکه معمولا از آن بعنوان تبادر، منساق الی الذهن، عرفی و انصراف یا ی شود. مال افظی که در کلام
شارع آمده که دارای معانی و صور مخلف است آنگاه در مقام اسنباط بر فقیه مشکل ی شود که کدامیک از
ان معانی مورد نظر شارع است، در ان صورت به فهم عرفی متوسل شده و از میان معانی احتمالی، معنای را

که در اولن وهله به ذهن مردمان سبقت گرفه و تبادر ی نماید متعن ی شود. 43
بدن ترتیب یدایش موضوعات جدید و بروز انبوه مسائل مستحده نه نها دامنة فقه را محدود نی کند و آن را
در نگنا قرار نی دهد که موجب بسط و گسترش آن نز ی شود زرا با افزایش و گسترش هر چه بیشتر
موضوعات، احکام فقی نز منوعتر شده و احکام به تمای شریانهای جامعه تسری یدا ی کند. فزون بر ان،
قاعدة لاضرر44 نز روزنة دیگری برای حضور عقل در تعن احکام دینی ی گشاید. قاعدة فقی مزبور به ان
نکه اشعار دار دکه مقتضای بروز مسائل جدید وضع احکام فقی نون است، و ان چنانکه گفه شد به منزلة
تغر در فقه یا تغر در حکم نیست. به عنوان مال اکنون که در شهرهای بزرگ زمن برای احداث منازل
مسکونی وسع کافی نیست، از ان رو به مقتضای همن قاعده ممکن است از ساختمان سازی به صورت ویلای
جلوگری شود و یا چون رکردن حوضها با آب لوله کشی شده و شستن اتومبل موجب اضرار به دیگران است

منع شود45.
موارد فوق گویای آنست که تعقل و استدلال در یکرة فقه امامیه نقش بارزی دارد و نظر به حضور عقل و پایبندی
به اصول بالا است که ادعا ی شود فقه هیچگاه کهنه نشده و قدرت تطبق با شرایط نون و پاسخگوی به

نیازها و موضوعات جدید را از دست نی دهد.
 

مقتضیات زمان و مکان
توجه به مقتضیات زمان و یافتن پاسخ برای لآن از میان احکام کلّی الی، نشانة دیگر کیه بر عنصر عقلانیت و
وجود گرایشات نوگرایانه در دن است. مسئله اسلام و مقتضیات زمان، بحث سازگار کردن ثبات و تغر است زرا
سؤال اساسی ان است که چگونه میتوان نیازهای متغر انسان را که محصول اشکال جدید زندگی انسانی استب
ا تعالیی که مخاطبان مسقیم آن گروهی از انسانها با فرهنگ و تمدن مربوط به دهها سده یش بوده اند
پاسخگو بود؟ به بیان دیگر، اگر دن در درون خود واجد عناصر ویا نباشد و زمان و مقتضیات آن نز با هچ امر

ابتی سرسازگاری نداشه باشد چگونه میتوان بن آندو تفاهم برقرار نمود؟
عده ای معقدند که اسلام و مقتضیات زمان دو پدیدة غر موافق و ناسازگارند، به ان معنا که یا باید به تعالیم
اسلای ملزم شد، از هرگونه نوگرای رهز کرد و زمان را از حرکت بازداشت و یا باید تسلیم مقتضیات متغر
زمان شد و سلام را به عنوان پدیده ای متعلق به گذشه به بایگانی ارخ سرد. استدلال ان گروه ان است که
اسلام بدلل اینکه دستوراتش جنبة ثبات و جاودانگی دار دبا زمان که در طبع خود متغر است و هر روز اوضاع و



احوال و شرایط جدیدی خلق ی کند، ناسازگار است. ان عده جاودانگی قوانن اسلای با قابلیت انعطاف آن را
یکی فرض کرده و معقدند که گذشت زمان تغر دهندة حقیقت هاست، در حالی که آنچه عوض ی شود ماده

و ترکیبات مادی و وسال نل به اهداف است نه حقاق ابت جهان. 46
برای بیان موضوع دن نسبت به مقتضیات زمان نخست باید آن را تعریف کرد. منظور از مقتضیات زمان توافق با
تمای قاضاها و پدیده های که در طول زمان ایجاد شده و نز به معنی تبعیت از ذوق و سلیقة اکثریت مردم
نیست بلکه منظور ان است که احتیاجات و نیازهای بشر در طولزمان تغر کرده و انسان برای أمن همن
احتیاجات به ابزار و وسال نیازمند است و چون وسال در ابکار بشر است، در زمانهای مخلف فرق ی کند. ان
نه تعن کنندة وسیله بلکه معن کنندة هدف است و تعن وسیله مورد نظر برای نل به هدف در قلمرو خود
بشر هر عصر است. بدی است مه عقل با یشرفت زمان وسال هتری انتخاب ی کند. اگرچه نیازهای
نخستن بشر ثبات داشه و فقط نیازهای انوی هوی است که تغر ی پذرد، اما مقیاس و معیار کلی ان
است که چه عواملی باعث بوجود آمدن آنها شده و در چه جهتی بوجود آمده است. اگر آنچه در زمان یدا شده

محصول علم و خرد بشری و در جهت یشرفت (و نه انحطاط) است، اسلام نسبت به آن نظر موافق دارد. 47
در ارتباط باد خالت زمان و مکان در اجتهاد باید متذکر شد که زمان و مکان با کاب و سنت (که از ادله، مبانی و
پایه های شناخت احکام شرعی هسند، برابری نی کنند. کاب و سنت بگونه ای مسقیم در ناحیة احکام شرعی
در مقام اجتهاد قرار دارند اما زمان و مکان مسقیما در مقام اجتهاد در ناحیة مشخص کردن معیارهای احکام و
موضوعات و وژگهای آنها دارای نقش هسند. به عبارت دیگر، ا زراه زمان و مکان ی توان ملاک حکم و
وژگهای موضوع را مشخص کرده و حکی خاص را بر آن بار کرد و چون ملاک حکم و یا وژگهای درونی و برونی
موضوع آن در بستر زمان قابل تغر و تبدل است و حکم آن نز تحول و تغر ی پذرد، از ان رو ی توان

تصور کرد که موضوعی در زمانی خاص دارای حکی بوده و در زمانی دیگر حکی بر خلاف حکم اول یدا کند. 48
فزون بر ان، تحول اجتهادی ک هاز را نقش زمان و مکان ایجاد ی شود، نوع احکام موضوعات را به عنوان احکام
اولی پدید ی آورد، نه به عنوان احکام انوی زرا حکم انوی در موردی است که یک موضوع دارای دو حکم به
عنوان اولی و انوی باشد. اولی برای مخار و دوی برای مضطر و بنابر نظریه ای که زمان ومکان در تغر موضوع
و وژگهای آن و مشخص کردن آنها دخالت دارند، زمینه ای برای حکم انوی وجود ندارد. به عبارت دیگر، حکم
دوم که از تحول اجتهاد پدید آمده با موضوع دیگری است و حکم اولی که یش از تحول اجتهاد وجود داشت با
موضوع اول، و هر دو حکم به عنوان حکم اولی برای موضوع خود محسوب ی شوند. ان حکم شریعت نیست
که با تحول زمان و مکان و شرایط آنها تغر ی کند بلکه در حقیقت موضوع است که با تحول زمان و شرایط آن

شکل باخه و تغر ماهیت ی دهد و در نتیجه حکم آن نز نغر ی کند49.
علما و فقهای امامیه که در قلید از مجتحد، شرط زنده بودن را اعتبار کرده اند، به ان استدلال پای بندند ک هوی
با حضور در جامعه، 7 اوضاع، وژگها و شرایط آن را که در بستر زمان در حال تحول و دگرگونی است همواره مورد
بررسی و کاوش قرار دهد ا حکم مناسب هر موضوع تحول یافة درونی یا برونی را از راه مایه های اصلی اسنباط

استخراج کند. در اینجا ی توان به نمونه های از نقش زمان و مکان در اجتهاد اشاره کرد:
1- جواز خرید و فروش خون در زمان حاضر با اینکه در زمانهای یشن جاز شمرده نی شد.

2- تشرح جسد میت که در گذشه حرام بود اما امروزه آن را جاز ی دانند.
3- خرید و فروش اعضای بدن انسان مانند کلیه، چشم و جز آن که در گذشه حرام بود ولی امروزه ی توان قائل



به جواز آن شد.
4- وضع زکات بر اسب با اینکه در زمان تشرع از 9 مورد واجب الزکات نبود ولی در زمان حضرت علی (ع) بر اثر

وجود مصلحت و نیاز شرعی امام (ع) زکات بر آن وضع شد.
5- حکم به جواز خرید و فروش آلات شطرنج بر خلاف گذشه.

6حکم به حرمت مجسمه سازی در گذشه و حلیت آن در حال حاضر.
 -7نجیم و ساره شناسی در گذشه حرام بود ولی امروزه ی توان حکم به حلیت آن نمود، و نمونه های دیگری
از قبل مسئلة حرمت وشیدن لباس سیاه، احیاء موات، کنترل موالید، احکار، انفال، مباحات یا تغر حکم در

مورد خضاب کردن، تشبه به کفار در لباس وشیدن، سق و رمایه و جز آن. 50
گذشه از همة اینها، بیانات عقلای عقلا در امور اجتماعی و غر عبادی نقشی تعن کننده دارد زرا مسنبط و
فقیه برای تشخیص بیانات عقلای و نز انگزه های عقلای ای که در تشرع احکام معاملاتی اسلام وجود دارد،
لازم است شناخت دقق و صمیی از جوامع بیابد و از هی نجا دخالت دو عنصر زمان و مکان در اجتهاد روشن
ی شود. فقی که به مسند اسنباط نشسه است، اگر شناخت دقیقی از مشکلات اقتصادی و اجتماعی
جامعه یدا نماید، با توجه به آنچه ک هاز آن به مذاق شارع و انگزة وی در جعل احکام اجتماعی اسلام (مصالح
عموی) یاد ی شود به راحتی ی تواند در ابوای چون احکار، احیاء، تسعر، احیاءموات، احیاءمعادن و جز آن

فاوای واقع بینانه و مناسب با مقتضیات زمانی و مکانی جامعه صادر کند. 51
 

مصلحت سنجی
تحول جوامع، مکتب مقبول هر جامعه را با سؤالات گوناگون مواجه ی کند. ان تحول، مکاتب مسلط را در برابر
واقعیتهای تحمیلی و یا طبیعی قرار داده و مدافعان و رهبران آنها را به موضع گری و پاسخگوی فرا ی خواند.
فزون بر ان، اگر دیانت نقش تئوریکی در قدرت سیاسی یدا کند، ضرورت مواجهة یاد شده فراوانتر، و صعودبت
آن ملموستر ی شود. بنابران مزان انعطاف پذری دن در مواجهه با مصالح اجتماعی از عمده ترن و کلیدی
ترن مسائلی است که برای معقدان دینی اران مطرح است. به بیان دیگر، سؤال جدی ان است که آیا دن
شکل منجمد ولایتغری را عرضه ی دارد و انسان کنونی جز در مقام شناخت آن مفاهیم ابت و اجرای ان
کلیفی ندارد یا در ان میان مسایلی وجود دار دکه تصمیم گری و یافتن رأی از سوی شریعت به عهده انسان

واگذار شده است؟
به گواهی ارخ کارگزاران مسلمان در عصر نبوت و خلافت در اخذ تجارب و فنون بشری ی لاش نبوده اند، چه
مصلحا مت اسلای آنان را به ان اخذ و تعلیم فرا ی خوانده است حتی در پاره ای از موارد استفاد هاز
مستشاران غر مسلمان نز صورت پذرفت. تفاوت مقدار، نوع نوع مالیات و نقدی یا جنسی بودن آن نشانگر
توجه دولت اسلای در عصر نبوت به نوع درآمد و اشتغال جامعة مالیات رداز است. در مقدار جزیه و نز نوع آن
و همچنن مزان درآمد، نوع اشتغال و نیازهای حکومت تعن کننده بودند و مصلحت عنصر مشخص کنندة
مزان مالیات سرانه (جزیه) بود. به عبارت دیگر، عامل تغرات روشن و جدّی در تعن مقدار و محدودة آن
تعن ی شد. مصلحت مسلمانان در نیم سدة نخست حیات اسلام ضرورت نهادسازی سیاسی و اداری نون را
محرز ساخه و موجب نوع و تحول در بافت تشکیلاتی و اداری شد. از آن جمله ی توان به ایجاد نهادهای

انتظای مسئول امنیت شهرها اشاره کرد. یدایش ان نهادها جز اقتضای مصالح و ضرورتهای پدید آمده نبود.



شرایط و مصالح در تسرع و یا أخر حالت جنگ (و یا صلح) أثری اساسی داشند. نظیم یمان نامه های
صلح در شرایط یکسانی صورت نگرفت. شرایط عموی، قوت یا ضعف مسلمانان و نز قدرت حریف اهرمهای
اصلی تعن مفاد قراردادها بودند. به عنوان نمونه، صلح حدیبیه علرغم منافع آتی آن ظاهری تحقر کننده
برای مسلمانان داشت52. بنابران قاطعیتها و یا ملایمت ها در تعن شرایط معاهده براساس مصلحت دینی و

ملاحظة اوضاع امت مسلمان انجام ی یافند53.
از دیدگاه شیعه مصلحت سنجی در عصر نبوت و امامت عاری از اشتباه بوده و احکام حکومتی و مصلحتی یامبر
(ص) و امام (ع) همانند احکام مبنی بر وحی مطاع است. اما ان لقی دربارة مصلحت اندیشی های ایام خلافت
وجود ندارد و نکة مهم تر اینکه آنان ان اسلوب را در انحصار خود ندانسه و دیگران را از آن برحذر نکرده اند، از
ان رو توجه به مصلحت را نی توان در انحصار مقام عصمت قلمداد کرد. با ان لقی شاید بتوان گفت که احکام
حکومتی یامبر (ص) و امام (ع) به اعتبار منصب حکومت و دریافت مصلحت بودهاست نه مقام نبوت و

عصمت54.
ارخ امامت شاهد فراز و نشیبهای در موضعگری و برخورد بود که تحلل ان مقطع جز از زاویة رابطة مکتب و
مصلحت میسر نیست. به عنوان نمونه، موضع امام علی (ع) در دورة خلیفة اول از ابراز نارضایتی نسبت به
چگونگی شکل گری خلافت و موضع گری شدید در مقابل آن، ا بیعت با خلیفه و یا نوسان مواضع آن حضرت
(ع) در قبال خلیفة سوم (عثمان) نشانگر عنصر مصلحت سنجی است. موارد زر مصلحت اندیشی در تصمیم
گری حکومت علوی را نشان داده و گویای آن است که اختیارات حکومتی و ولایتی بر مبنای مصالح اجتماعی،

سیاستس خاص را در ان دوره بوجود آورده اند.
- بودجة حکومت: سیاست مالی حکومت امام با شرایط جدید آن دوره بیگانه نبود. تغرات اجتماعی و اقتصادی
در ان سیاست گذاری نقش جدّی و اساسی داشت. بعنوان مال در نظام مالیاتی دورة یامبر (ص) اسبها در
حوزة فعالیت مالیاتی قرار داشند، اما در عهد امام علی (ع) ایشان بر اسبهای اصل و سواری در هر سال 20
دینار و بر اسبهای بارک شیک دینار در سال مالیات وضع کرد. ان مورد نشان ی دهد که حکومت علوی در
چارچوب شرایط جدید و نیازهای خاص آن حکومت، به تصمیم گری وژه رداخت و بعید ی نماید که حکم
مذکور را حکم شرعی عام لقی کرد و آن را از دارة خاص حکومت علوی خارج دانست. در نظام جزیه و خراج نز
امام (ع) به شوه ای خاص عمل ی کردند ک هبا شرایط زمان مناسب و سازگار باشد. ایشان در ارتباط با
مالیات سرانه فرمان دادند ا از ثروتمندان 48 درهم و از طبقة متوسط 24 درهم و از طبقة پائن کفار 12 درهم

اخذ شود. موارد فوق همگی بر مبنای شرایط زمان نظیم شده بودند.
- مراعات جو اجتماعی: با آنکه عده ای از دوسان و دشمنان امام (ع) کوشیده اند ا سیاست علوی را سیاست
صلابت نشان دهند اما موارد متعددی نادرستی ان لقی را نشان ی دهد. نمونه های زر دلیلی مناسب برای

ترکیب صلابت و انعطاف در سیاست علوی است.
1- مدح خلفا: با وجود نارضایتی امام (ع) از خلفای سه گانه، بنابه مقتضیات و شرایط اجتماعی گاهی به مدح

خلفا نز رداخند.55
2- نصب قاضی (شرح) و والیان ناخواسه بنابه ملاحظة شرایط برونی به نوعی مصلحت اندیشی امام (ع) را

نشان ی دهد.
- ایجاد نهادها ینو: نیازهای جدید حکومت تشکیلات نوینی را ی طلبید که نهادهای چون اداره پلیس و شهربانی



و زندان مطاق ان نیازها پدید آمدند. سر اریخی نهاد زندان نشانگر صدق ان مدعاست. با افزایش جمعیت
جامعه اسلای و نوع و کثرت جرم ضرورت أمن زندان محرز گردید. لذا امام (ع) دستور أسیس دو زندان را
صادر کرد و یا فقدان سیستم نظارت و بازرسی در عصر نبوت و أسیس آن در عصر امامت، نشانگر توجه جدی به

ضرورت نهادسازی سیاسی و اداری بر اساس قسیم کار اجتماعی و با توجه به نیازهای زمان است.
عنصر مصلحت سنجی در سیاست خارجی حکوما سلای نز داری جایگاه وژه ای است. به عنوان نمونه، اباحة
دوستی با کفار در حال اضطرار قیه گویای آنست که در صورت اقتضای مصالح اسلام و مسلمن حکومت
اسلای ی تواند بطور موقت با کفار روابط دوسانه برقرار سازد ملا در صورتی که حکومت اسلای احساس کرد
که در برابر قدرت کفر اب مقاومت ندارد و ی تواند بطور موقت در برابر کفار اظهار نرمش و دوستی کند و
همچنن اگر مصالح اسلام اقتضا کرد ک هبا مدارا و نرمش کفاررا بسوی اسلام جذب نماید، اظهار دوستی جواز

ی یابد. 56
تصمیم اریخی امام خمینی (ره) مبنی بر پذرش قطعنامة 598 سزمان ملل متحد بارزترن نمونة مصلحت
اندیشی در سیاست خارجی پس از انقلاب اسلای اران بشمار ی رود کهبا ملاحظة مصالح ملت اران و با
عنایت به شرایط حاکم بر نظام بن الملل و محیط سیاسی- اقتصادی داخلی اتخاذ شد. ان تصمیمرقابت اران و
عراق را از فاز نظای به فاز سیاسی کشاند. مصلحت سنجی و محاسبة غلبة مصلحت بر مفسده در امر به معروف

و نی از منکر نز مشاهده ی شود.
نتیجه اینکه نظام امامت در نظام ر جذر و مد مصالح زیست و از آن سریچید. سیاستشرعی ائمه در قلمرو
مصالح عموی نظیم شده و با دیانت دست و پاگر نبود. آن نظام در محدودة نظام اداری، قضای، نظای،
جزای و مسال دیگر، در دغدغة وضعیت ابت دورة نبوی باقی نماند بلکه در لاش انطباق شریعت با اوضاع

معاصر زمانه عمل کرد57.

احکام حکومتی
احکام حکومت از جمله مواردی است که عنصر مصلحت در آن نمود بارزتری ی یابد، چراکه ان احکام (که
براساس مصالح امت اسلای وضع ی شوند) بر تمای انواع احکام الی مقدم است و همه احکام دائی خدا و
یامبر و امام از سوی حاکم یا حکام بعدی قابل توقف است منتی حکم دائی الی توسط یغمبر (ص) از جهت
ولایت و حکومت و حکم دائی نبوی توسط ولی الله از جهت ولایت و حکومت و حکم دائی ولی الله هم مل
احکام دائی و نبوی توسط حاکم اسلای از جهت ولایت و حکومت طق مصلحا مت اسلام قابل تعلق و
توقیف بلکه تغر است. توقف حرمت شرب خمر در صدر اسلام (با اینکه طق روایات در هچ امتی هرگز حلال
نبوده است) توقف و تبدل وضوی صحح به کیفیت مخالف به امر امام هفتم (ع) برای علی بن یقطن همه

شواهدی بر ان مطلبند.
از آنجا که حکم حکومتی مشتمل بر ضرورت و مبنی بر وجود مصلحت یا مفسده ای قوی تر از مصلحت و
مفسدة حکم الی است، لذا حاکم اسلای با ملاحظة مصالح ممکن است احکای صادر نماید ک هبا امهات
احکام دائی یا انوی الی مغارت داشه باشد، ملا حاکم اسلای ممکن است در زمانی محدود از ادای اصل

فریضة دینی حج و یا برای زمانی از ادای آن توسط مسئولن کشور ممانعت بعمل آورد58.
ضرورت تبعیت از حکم حکومتی ای که مبنی بر مصالح اجتماعی است- ا بحدی است که اگر حکم حکومتی با
حکی دیگر از احکام الله در عرض هم قرار بگرند و باصطلاح علمای اصول ان حکم بر حکم الی حاکم باشد،



روی و تبعیت از حکم حکومتی متعن خواهد بود59.
فلسفة احکام حکومتی مطاق تبا شرایط زمان است و چون شرایط زمان مأخر با شرایط زمانی ساق متفاوت
است، چه بسا حاکم اسلای در دوره مأخر حکی مخالف حکم ساق صادر نماید که نافذ باشد. حکم حکومتی
روزنه ای است ک هاز دیدگاه آن حاکم اسلای با بهره گری از عقل و با در نظر گرفتن مصالح واقعی امت اسلای

به مسال نگریسه و برای رهای از بن بست های احتمالی موجود، احکام لازم و نافذ را صادر نماید
 

نگرش خود انقادی
از وژگهای بارز احیاگری شیعی معاصر اعلام ضرورت تعمق و تدبر در متون آموزشی، شوه تدریس و کیفیت
تحصل حوزه، های علمیه از زاویة خود انقادی است. نگرش مزبور ان بار نه از برون جامعة دینی و منقدان
غری، بلکه از سوی احیاگران تفکر شیعی ابراز شده است. ان دیدگاه علرغم احترای که برای فضیلت، علم و
تهذیب دانشمندان دینی قائل است، خواهان قدیس زدائی از آراء و افکار آنان است. ان بینش با دخالت دادن
عنصر عقلانیت در صدد بازنگری ضابطه مند و کلاسیک فقه، اصول و کلام و رایش آن از ناراستی های است که
بر قامت دن وشانده شده است. مهمترن زمینه های که احیا گری تفکر شیعی به انقاد از خود رداخه اند

عبارند از :
 

ناهمگونی مباحث فقه و مشکلات نون
از دیدگاه احیاگران شیعه، فقه شیعی که مکفل بیان احکام مربوط به روابط اجتماعی جامعه معقدان است
همگام با نیازهای عصر رشد نکرده و طبقه بندی موضوعات آن به شرحی که در کتب معتبر فقی بیان شده،
پاسخگوی مسائل مستحده نیست لذا فقه از نظر متن، تبویب و طبقه بندی موضوعات آن نیازمند بزنگری جدی

است و اینک نمونه ای از ان نگرش:
... باگذشت زمان و نز گسترش محدودة هریک از رشه، های علی شریعت به مرور داره تفقه به شناخت
احکام فرعی عبادی و معاملات و عقود و ایقاعات محدود شد و حتی در میان آنها به برخی فصول و ابواب (مانند
باب طهارت و نماز) بیشتر رداخه شد. ان امر نوعی عدم هماهنگی و ناهمگونی میان مباحث و ابواب فقی و
نز علم فقه (به معنای اصطلاحی) با سار ابعاد تفقه دینی موجود آورده است ان ناهمگونی همواره مشکلات
بزرگ دینی، سیاسی، اجتماعی، اقتصادی، حقوقی و... را بدنبال داشه است و امروزه احساس ی شود که فقه (به
معنای اصطلاحی آن)نیازمند یک بازنگری علی حساب شده، کلاسیک و قانونمند است، ا قلمرو واقعی آن

شناخه شود... آنچه فقه امروزه بدان نیازمند است را ی توان در دو عنصر زر بیان نمود.
1- حضور در صحنة مسائل علی نظام اجتماعی و نیازمند امت اسلای و

2- نظامدار شدن مباحث فقه و قرار گرفتن آنها در سیستی کلاسیک و کاملا قابل تبن 60.
مشکل فقه ان است که فقه مدرسه ها و فقه موضوعات ذهنی با موضوعات تحقیقی است که روزگار آن سری
شده یا اصولا اگر موضوع باقی باشد محتوای آن بکلی تغر یافه است و برخی فقها ی آنکه در مقام شناخت
موضوعات نون و تبن چگونگی محتوای موضوعات درن بردازند، همچنان به کرار مکرارت بسنده کرده و گام
فراتر نی نهند، برخی از فقهاء بجای ابداع و کشف موضوعات و شناخت عینی آنها و بجای فقاهت اجتهادی به



فقاهت قلیدی بسنده کرده اند و ضرورا چنن کسانی نه پاسخگوی همه رویدادها هسند ونه آراء و نظریاتشان
ی تواند در دنیای امروز قابل اجرا و تحقق باشد و فقه اینگونه ای هیچگاه نی تواند با مظاهر زندگی و تمدن

جدید همگام شود61.
به قول یکی از نویسندگان، رساله های علمیه به سبکی نگاشه شده است که اگر کسی ارخ تحرر آنها را نداند
گمان ی کند آنها را برای جامعه اسلای یش از رنسانس و انقلاب صنعتی اروپا و یدایش ماشینیسم نوشه اند.
چون در ان کتب فقی درباره مالیات امال برنج، قهوه، چای، پنبه، چغندر، مرغداری، کشت دانه، های نباتی،
کشت نباات طی جهت استفاده در صناع داروسازی و... ذکری نرفه است و روشن نشده است که ملا حکم
مواد و پدیده ÷ای از قبل صناع پتروشیی صناع ماشینی روزافزون، صناع نفت، وسال نقلیه از قبل
اتوبـوس، راه آهـن، هوایمـا، کشتـی و پدیـده هـای دیگـر از قبـل بهـداشت، بـانک، تشرـح، کنتـرل موالیـد و...

چیست62.
 

فقه متون و شوه تحصل
روش راج حوزه ها چه به لحاظ متون درسی و چه به لحاظ متون درسی و چه به لحاظ مواد و موضوعات و چه از
نقطه نظر شوة تدریس و تحصل باید در همة ابعاد تغر و کامل باید بلکه عبارتهای نارسا و یچیده و خالی از
فایده و مطالب ی ثمر حذف شده و مباحث به شکلی عملی و منطقی و مطاق با شرایط زمان تدون شوند.
بهترن گواه درستی سخن اینست که بیشتر کابهای متداول درسی که اکنون متون آموزشی حوزه ها لقی شده
اصولا بعنوان متن آموزشی تدون نشده است مل کفایه الاصول آخوند خراسانی، جواهرالکلام و یا رسائل و

مکاسب.
اسلوب الیف و شوة مرزبندی مطالب در ان کتب مشهود نیست و مطالب بطور یکسره و بدون فصل بندی و
تفریعات لازم آمده است و چون ان متون به عنوان متون آموزشی و کلاسیک تدون نشده، کارای لازم و گسترده
را در یشرفت دانش ژوهان ندارند ا بحدی که عبارتهای نامانوس و غر فنی موجود در برخی کتب فقی حتی گاه
ساعتها فکر اساتید را بخود مشغول داشه و نها یدا کردن مرجع ضمری گاه صفحاتی از شروع را بخود

اختصاص ی دهد63.
گذشه از آن، مراحل تحصیلی طلبگی فاقد حد و مرز معن و محدوده است. برخی راه پنچ ساله را ده سال و
گروهی دیگر پانزده ساله طی ی کنند و برخی هرگز به کمل آن موفق نشده و همواره درجا ی زنند. در حالی که
شرط یشرفت طلاب حوزه، تعن ادوار و مراحل معن آموزشی و مشخص کردن ضوابط سنی و علی و تخصص
شدن رشه های علی حوزوی، برگزاری امتحان بصورت فنی و اصولی از نظر تشریحی یا تستی، کتی و یا شفاهی

بودن و تهیه ز و دانشنامه است.
علاوه بر موارد ف. ق، برخی از موتد درسی حوزه ها ی باید تغر یاقه یافه و دورس جدیدی مانند اقتصاد،
زبانهای خارجی، جامعه شناسی، سیاست و روانشناسی بعنوان دروس رسی حوزه شناخه شود و مباحث غر
ضرور حذف و لخیص شود. کتب درسی نز هم از نظر نظیم مباحث و عنوان گذاری و تبویب و دسه بندی
موضوعات و هم از نظر نوع چاپ باید مورد بازنگری قرار گرد64. البه هر چند در برخی از مدارس حوزوی ان

عناون درسی راه یافه اند اما ا فراگر شدن آن فاصله درازی در یش است.
مخلص کلام آنکه برخی احیاگران شیعه پس از توفق در روشی تدریس، کیفیت نظیم و دسه بندی موضوعات و



شوة برخورد فقه با مسائل نون، به بررسی علل نارسای فقه در پاسخگوی به رویدادها و ضعف آن اشاره کرده
اند. ان عوامل عبارند از: ظاهر بندی در افاء و ژوهش، نگرش غر سیستماتیک به مسال در فقه کنونی، عدم
توجه به موضوعات نون، دوری فقه از حاکمیت و واقعیت ها در بخش قابل ملاحظه ای از ارخ حیات خود،
شکل گری مسائل فقه براساس مناسبات و روابط دورانی خاص از ارخ، ورود عناصر بیگانه با فقه در آن و

گستردگی مباحث فقه و عدم رشه بندی آنها65.
فراروی احیاء فقه نز موانع چندی وجود دارد که نهادینه شدن نظریات، حفظ عوام یا عوام داری، از مسخ شدن

فقه، دفاع از روابط اقتصادی موجود، شخصیت زدگی و وجود قلید در مسال اجتهادی از آن جمله اند66.
علاوه بر موارد، نگرش خود انقادی بر ضرورت قسیم فقاهت به رشه های تخصص و دگرگونی در سازمان
روحانیت اکید دارد. به نظر برخی از طرفداران جدّی تجدید حیات دینی، احتیاج به قسیم کار در فقه و بوجود
آمدن رشه های تخصصی در فقاهت از صد سال یش به ان طرف ضرورت یدا کرده و در وضع موجود فقهای
حاضر یا باید از رشد و کامل فقه جلوگری کنند و یا به ان یشنهاد تسلیم شده و رشه های تخصصی بوجود
آورند و مردم همانطور که در رجوع به طبیب تبعیض ی کنند در رجوع به فقها نز به اعلم آنها مراجعه کرده و

تبعیض کنند67.
محققی دیگر علت اصلی نواقض و مشکلات روحانیت را در نظام مالی و ارزاق روحانیت عنوان کرد. البه منظور

سنت و روشی است که تدریجا در طرز اجراء و استفاده از ان ماده معمول شده و به
دسگاه روحانیت سازمان مخصوصی داده و در نتیجه، ان طرز سازمان منشأ مشکلات و نواقص فراوانی شده
است. طلاب علوم دینی کنکور ورودی ندارند، لذا ممکن است هر فرد فاقد صلاحیت جواز ورود به ان موسسه را
دریافت دارد. طلاب استعداد یای نشده و در رشه های تحصیلی علوم دینی نز اخرا بسیار به محدودیت گرائیده
اند. تمای رشه ها در فقاهت هضم شده و خود رشه فه نز از صدها سال یش به ان سو در مجرای افاده
که آنها را از کامل باز داشه است. کیه روحانیت بر سهم امام که بر اراده و ایمان معقدان شیعی مسلک مکی
است، صرفنظر از مزایای که دارد از جمله عدم اکاء به قدرت دولت، اما عیب اساسی آن ملاحظة سلیقه و عقیده

عوام است که نوعی عوام زدگی را به دنبال خود دارد68.
 

روزی اصولی گری و غلبه گرایشات عقل گرایانه 69
از جمله مبانی عمدة فکری تجدید حیات دینی اصولی گری است. اصولی گری بعنوان یکی از نحله های فکری
شیعه به مابة گرایش مکی بر تعقل و خردمندی، در مقابل اخباری گری به منزلة نگرشی مبنی بر ظاهر حدیث،
کاب و سنت، یامدهای بنیادینی در نگرش علمای شیعه به تحولات سیاسی – اجتماعی بدنبال داشت. اخباری
گری ان است که اعتماد به معانی ظاهری مجموعه اخبار شیعه کافی است، بنابران توسل به منابع دیگر شرع
یعنی قیاس، اجماع و اجتهاد جاز نیست. اصولون بر عکس از اخبار برگزیده تر سود جسه و یک سلسله شوه
های عقلی در کمل و تصفیة اخبار ابداع کردن. لازمة ان اخلاف اساسی عدم توافق بر سر جواز کلام بود.

اخبارون کلام را مطود دانسه و اصولون از آن حمایت کردند. 70
در حالی که اصول گری بر کاربرد عقل و کاهش عقلانی در مسائل کلی موجود در اخبار أکید داشه و بر عدم
منافات آن با دن پای ی فشرد، اخباری گری با توصیه به مراجعة مسقیم مردم به اخبار و اخذ دستور دینی از

آن و نفی تفکر و تجزیه و تحلل، به صورت مظهر کامل جمود درآمده است. 71



از یامدهای اندیشة اصولی گری أکید بر نقش عقل در اسنباط از متون دن، بحدی که قاعدة ملازمه از آن
اسنباط شد، ارزیای عقلانی به هنگام تعارض احکام (باب اهم و مهم و باب زاحم)، لاش برای مصالحه بن
حاکمیت الی و ملی، صحه گذاشتن بر نهادسازی سیاسی در صورت ضرورت و دخالت دادن عنصر نصلخت در
تصمیم گری سیاسی و جز آن بود که اگر با شاخص های عقلی و فرهنگی توسعة سیاسی تطبق داده شود، بر

ظرفیت و قابلیت مکتب اصولی گری برای پذرش توسعة سیاسی ی افزاید.
 

تحول فکر سیاسی شیعه
به اعقاد احیا گران شیعه بهترن شوة حکمرانی، وژگی های حاکم، روابط با حقوق و کالیف مقابل مردم و
حاکم و حقوق اساسی شهروندان در فقه سیاسی شیعه که ملهم از کاب و سنت قولی و فعلی معصومن (ع)
بوده است، گنجانیده شده است اما کیفیت برداشت از ان متون در اعصار مخلف متفاوت بوده است. همانگونه
که فلسفة سیاسی غرب از حکومت منطقة فردی به دموکراسی های امروزی تغر شکل داد، فقه سیاسی شیعه
نز حداقل در زمینة بهترن شکل حکومت از بدو یدایش اکنون اشکال متفاوتی بخود گرفه است، به نحوی که

شاید بتوان آن را از مصادق و موضوعاتی دانست که تعن آن به عهدة مردم و عقل عرفی واگذار شده است.
بدون ورود در جزئیات بحث و صرفا برای نشان دادن روند کاملی فقه سیاسی شیعه (به سمت تدون اصولی
مدرن شامل بهترن شکل نظام سیاسی) ی توان گفت که کاب « نبیه الامه و نزیه المله» از مرحوم نائینی
نقطه عطف تدون دیدگاههای تشع در ان زمینه بشمار ی رود. نائینی مشروطیت را به عنوان طرحی برای نظام
سیاسی اسلام و مبنی بر مبانی و آراء فقی شیعه مورد أکید قرار داد او نظام سیاسی پارلمانی مکی به آراء
عموی (مشابه دموکراسی پارلمانی غرب) را معقولترن مشکل حکومت دانست و در نتیجه به مفهوم حاکمیت
ملی به معنی حق دخالت ملت در تعن سرنوشت سیاسی خویش ومشارکت در سیستم سیاسی – اجتماعی

صحّه گذاشت.
کون نظام حمهوری اسلای در اران نقطة عطف دیگری در روند کامل سیاسی تشع به شمار ی رود فکر
سیاسی شیعه با تشکل ان نظام، حوزة مشارکت مردم در تعن سرنوشت خویش را از محدودیت دوران
مشروطیت خارج ساخت و بدان گسترده تری بخشید و آنان را در فرایند تعن رئیس جمهور نمایندگان پارلمان و
انتخابات رهبر بصورت دو درجه ای سهیم کرده و با نهادینه ساختن عنصر رهبری با عنوان ولایت فقیه و تعن
جایگاهی رسی به عنوان مجمع تشخیص مصلحت نظام، بر جایگاه برتر عنصر مصلحت اندیشی بر احکام فقی
صحه نهاد و ان نظام با أکید بر نقش مردم در ادارة امور، اصل شورا، امر به معروف و نی از منکر و بیعت مورد
اسناد فقهای شیعه در طول زمان (مبنی بر ضرورت دخالت مردم در تعن سرنوشت خویش) را نهادینه ساخت و
در واقع میان حوزة اقتدار دولت و حوزة عموی جامعه خط فاضلی ترسیم نمود. نظام اسلای با طرح مسئله
احکام حکومتی و صدور فاوای براساس مصلحت اندیشی (همانند جواز کنترل موالید، حلّیت شطرنج، موسیقی،
جواز تشرح، خرید و فروش خون و اعضای بدن و جز آن عملا نیازها و مصالح حکومت را بر هر چز دیگر مقدم
دانست. خلاصه اینکه اگر فقه اجتهادی به معنای که بنیادگرا و مصلحی همانند امام خمینی (ره) بدان اعقاد
داشت در حوزة مدریت جامعه حکم براند، با مدریت علی منافاتی نداشه و با قبول ضرورت نهادسازی اداری و
سیاسی مناسب با مقتضیات زمان، گسترش حوزة مشارکت مردی و پذرش نظارت آن بر عملکرد حکمرانان به

توسعة سیاسی (به مفهوم افزایش عقلانیت در حوزه های مخلف تصمیم گری ) نزدیک خواهد شد.



 

نتیجه
نل به توسعة سیاسی برای همه کشورها کمال مطلوب بوده و شناخت و آگاهی از موانع توسعة سیاسی -
اجتماعی و اقتصادی آن یک ضرورت است. ضرورت فوق برای کشورهای که حیات سیاسی – اجتماعی آن ابع
ضوابط و قواعد ایدئولوژیک است ملموس تر به نظر ی رسد، بوژه اگران دن یا ایدئولوژی داعیة اتمام و برتری

داشه باشد، الزاما ی باید موضعی دربارة توسعة سیاسی اتخاذ کرده باشد.
از زمان طرح مباحث توسعة، کیفیت ارتباط دن با آن مورد مداقة اندیشمندان اجتماعی و سیاسی قرا رگرفه
است اما با اوج گری نهضتهای بنیادگرایانة اسلای بوژه پس از روزی انقلاب اسلای در اران در آسانة دهة
هشاد میلادی رابطة دن و توسعه تجدید حیات دینی با آن مورد توجه نظریه ردازان و عمل گرایان سیاسی قرار
گرفت و آنان را به دو دسه مدافع و منعقد قسیم کرد. تحقق حاضر نز در جستجو برای تعن چگونگی رابطة

تجدید حیات دینی و توسعة سیاسی به نگارش درآمد.
سؤال اصلی تحقق حاضر ان است که آیا عناصری در جنبش تجدید حیات شیعه یافت ی شود که امکان
سازگاری آن با توسعة سیاسی را فراهم نماید؟ اگر جواب مثبت باشد آ، عناصر کدامند؟ برای پاسخ به ان سؤال

اصلی تحقق حاضر به شرح زر سازماندهی شد.
فصل اول ابتدا برای شناخت تجدید حیات سنت دینی آن را چنن تعریف کرده است : لاش عملی معقدان دن
برای باز کردن پای دیانت در عرصة سیاست و اعادة لقی یکپارچگی حوزه های دینی و سیاسی و بازسازی اندیشة
دینی به نحوی که پاسخگوی نیازهای جهان متحول باشد، تجدید حیات دینی گفه ی شود که خود در دو عرصة
علی و نظری جای ی گرد. سپس یام منطق اصلی تجدید حیات تفکر شیعی را در عناصر بازگشت به اصول
اولیة اسلام، أکید بر حضور فراگر دیانت در صحنة سیاست و اجتماع و تجدید مناسبات میان عقل و دن، ی

ی گرد.
عوامل چندی در خزش و بیداری ملل مسلمان بوژه ارانیان مؤثر بوده اند که مهمترن آنان عبارنند از : آشنای

با فرهنگ و تمدن غرب، شکست سنگن اران عهد قاجاری از روسیة زاری و توسعه صنعت چاپ و انتشارات.
با تشدید فرایند غری شدن پس از جنگ جهانی دوم، ملل اسلای چارة احیای عظمت و تعالی گذشه را در
بازگشت مجدد به اصول اولیه دن اعلام کرده و برای تحقق حاکمیت قواعد دینی بر جامعه، فعالیت خود را آغاز

کردند.
در بخش دیگر تحقق رابطة توسعه و فرهنگ به بحث کشیده شده و ان باور بیان ی شود که توسعة سیاسی
بدون توسعة فرهنگ میسّر نبوده و همه فرهنگها از ویای درونی لازم برای انطباق با یامدهای توسعه برخودار

نیسند. عقلانیت فرایند از دیدگاه فرهنگی مهم ترن شاخص توسعة سیاسی محسوب ی شود.
در بحث رابطة بن دن و توسعه وبر بیش از هر متفکر دیگری به ان موضوع معطوف شده است. وی با برقراری
رابطه ای مسقیم میان اخلاق اقتصادی مذاهب و توسعه و نوسازی (اقتصادی و سیاسی) نها روتسانیسم را
مستعد توسعه و نوسازس معرفی کرده است. به نظر او اسلام هر چند دینی جهان پذر است ولی بدان جهت که

علاق مادی را وسیلة رسگاری اعلام نکرده است، فاقد قابلیت لازم توسعه لقی ی شود.
اگر چه برخی برداشتها از دن اسلام همانند (برداشت های صوفیانه)یا مقوله توسعه سنخیت و همگای ندارد،
اما ارخ فقه شیعه گواه است که برداشت شیعی قابلیت زیادی در سازواری و قبض و بسطهای شدید دارا است.



نظر به اینکه توسعه فرایندی عقلانی است، و اسلام نسز خود مجموعه ای از اصول عقلی است. لذا حداقل در
تئوری منافاتی بن آن دو وجود ندارد.

تجدید حیات دینی در تشع به عناصری حیات بخشید که در فحوای خود متضمن عنصر عقلانیت هسند. اجتهاد
به معنی کاربرد عقل بشری برای فهم صحح متون دینی و شناسای عقل به عنوان یکی از ادله اربعه ( کاب،
سنت، اجماع و عقل) و فراتر از آن بیان قاعدة ملازمه (کلّما حکم به العقل حکم به الشرع و کلّما حکم به الشرع

حکم به العقل) همگی حاکی از حضور عقلانیت در اندیشه شیعی است.
فزون بر ان، تشخیص خود بشری در احکام انویه از جایگاه وژه ای برخودار است ززا احکام انویه مبنی بر
ظهور مصالح یا مفاسد جدیدی است که حاکم اسلای بااستمداد از نظر آگاهان و متخصصن جامعة بدان حکم
ی دهد. گذشه از ان، تشخیص موضوعات عرفی (که شارع، قانون و نظز=ر سریحی دربارة آن ابراز نکرده است)
به خرد انسانی محول شده است و اعتبار نظر و تشخیص حاکم اسلای در زمینه موضوعات نه به عنوان منصب

و مقام او بلکه به اعتبار کارشناسی است.
علاوه بر دخالت فهم مردم در تشخیص موضوعات، ان فهم در تشخیص معانی الفاظ وارد در خطایات شرعی نز
دخالت دارد که از آن به عنوان «ظهور عرفی» وتبار یاد ی شود. فقیه و حاکم اسلای برای افاء ناگزر از مراجعه

به فهم مردم است.
تطاق اسلام با نیازها و مقتضیات زمان و مکان نشانگر انعطاف پذری دن و حضور عنصر عقلانیت است چه، از
آنجا که دن با تعن اهداف (نه وسال) سروکار داشه و تعن وسال نز در زمرة موضوعاتی است که با
کذشت زمان متحول شده و مسلزم حکم جدید ی شود، لذا ممکن است موضوعاتی ظاهرا مشابه در زمانها و
مکانها مخلف دارای احکام گوناگون باشد. دیگر اینکه ان امر به منزلة نفی حدیث «خلال محمد خلال الی وم
القیامه و حرامه حرام الی وم القیامه» نیست، چه ان موضوع واحد نیست که مشمول تغر حکم شده است.

مصلحت اندیشی در برخورد با روایدهای اجتماعی ومواضع سیاسی از انعطاف پذری دن و عقلانیت آن خبر ی
دهد. به عنوان مال، عامل ایجاد تغرات جدی در مقدار خراج، مزان مالیات سرانه، ضرورت نهادسازی اداری و
سیاسی و نوع و تحول در بافت تشکیلاتی و اداری، تسرع یا أخر حالت جنگ و صلح و نوسان در مواضع
سیاسی بزرگان دن جز برای مراعات مصلحت نبوده است و فراتر از آن حضور عنصر مصلحت اندیشی در اصل
قیه و امر به معروف و نی از منکر بطور بارزی خودنمای ی کند. پذرش قعطنامه 598 سازمان ملل متحد و
لغو مراسم برائت از مشرکن در حج سال جاری از سوی اران بارزترن نمونه مصلحت اندیشی در حکومت
اسلای بشمار ی رود. خلاصه اینکه نظام امامت در ندار رلاطم مصالح زندگی و سیاست شرعی آن با توجه به
مصالح عموی نظیم ی شود، نظام اداری، قضای، نظای و سیاسی آ، در دغدغه وضعیت ابت عصر نبوت

باقی نی ماند بلکه در لاش انطباق شریعت با اوضاع معاصر زمانه عمل ی کند.
علاوه بر موارد فوق، احکام حکومتی که براساس مصالح امت اسلای وضع ی شود (و چه بسا منافی و مغار با
احکام دائی یا انوی الی باشد) به مابة روزانه ای است که از منظر آن حاکم اسلای با بهره گری از عقل و
مصالح امت به مسال نگریسه و برای رهای از بن بست های احتمالی موجود، احکام لازم و نافذ را صادر ی

کند.
نگرش خود انقادی به عنوان یکی از مظاهر تجدید حیات تفکر شیعی، با وجود احترام به علم و تهذیب علمای
یشن، خواسار قدیس زدای از افکار آنان است. احیا گران شیعه نسیت به قدان مکانیسم استعدادیای طلاب



و فقدان محدودیت زمانی تحصل در سطوح گوناگون انقاد داشه و بر ضرورت وارد کردن موضوعات جدید علوم
انسانی مانند جامعه شناسی، اقتصاد، سیاست، روانشناسی و زبانهای خارجی در برنامة درسی حوزه ها أکید ی

ورزند.
تحول فکر سیاسی شیعه در گذر زمان نمونة خوی از انطباق اندیشة سیاسی با نیازهای زمان است چه متعاقب
طرح اندیشه مشروطیت، نگارش کاب «نبیه الامه و نزیه المله» نائینی نقطة عطفی در کامل فکر سیاسی
شیعه بشمار ی رود. وی نظام مشروطه را منطق با تعالیم سیاسی اسلای و آراء فقی شیعه قلمداد و بر

مشروعیت آن استدلال نمود و در نتیجه به مفهوم حاکمیت ملی در سیستم سیاسی صحه گذارد.
تشکل نظام جمهوری اسلای اران نقطة عطف دیگری در روند کاملی فکر سیاسی تشع محسوب ی شود زرا
با تدون قانون اساسی، اصل مشارکت توده ها در تعن سرنوشت سیاسی – اجتماعی خود برای اولن بار
نهادینه شد و با نهادینه شدن عنصر رهبری و تعن جایگاهی رسی به نام مجمع تشخیص مصلحت نظام بر
برتری عنصر مصلحت اندیشی در مسال حکومتی بر احکام فقی صرف صحه گذاشه شد. با صدور فاوی و
احکام حکومتی همچون جواز کنترل موالید، حلیت شطرنج، جواز خرید و فروش خون و وند اعضاء و جز آ، عملا
نیازها و مصالح حکومت بر هر چز دیگر مقدم دانسه شد و آن قاعده مقبول فقی جامه عمل وشید که

«الَضرورات تبح المحظورات» به ان معنا که ضرورت هر امر ممنوع یا هر الزای را مباح و جاز ی نماید.
موارد فوق کویای آنند که فریضة ژوهش حاضر (تجدید حیات شیعه با کاربرد عقل در فهم متون دینی و مصلحت
سنجی در اجرای قوانن شریعت، با تسهل ورود عنصر عقلانیت ممانعتی برای توسعه سیاسی ایجاد نی کند)
مقرون به صحت است و اسلام و احیاگری شیعی ضد توسعه نبوده بلکه بر عقلانیت، منطق و عمل أکید ی
ورزد. البه سؤال اساسی دیگری باقی ی ماند و آن اینکه حال که علت توسعه نیافگی مسلمانان را نباید در ذات
تعالیم اسلای جستجو کرد، پس عقب ماندگی مسلمانان در چه چزی ریشه دارد؟ پاسخ به ان سؤال بنیادی

مجال دیگری ی طلبد.

----------------------------------------------
ی نوشت ها :

lslamic Fundamentalism. -1
2- lslamic Resurgence.

3- lslamic Revivalism
4- lslamic movement

5- مرتضی مطهری، بررسی اجمالی نهضتهای اسلای در صدد ساله اخر، (تهران: انتشارات صدرا، چاپ یازدهم،
1367)، ص6

W. Montgomery Watt, lslamic Fundamentalism and Modernity , (London & New York -6
Routledge, 1988), p. 2.

7- Reconstruction.
8- احمد نراقی، « منطق احیای اندیشه دینی» مجله کیان، شماره 17 سال سوم، بهمن و اسفند 1372، ص 7

9- همانجا.



10- حامد آلگار و دیگران، نهضت بیدادگری در جهان اسلام، ترجمه سید محمد مهدی جعفری، (تهران: شرکت
سهای انتشار، چاپ اول، 1362)، ص 49

Sami zubaida, lslam, The people and the state, (London & new york Reutidge, 1989 ), p. 2. -11
12- هرابر دکمجیان، اسلام در انقلاب، جنبشهای اسلای در جهان عرب: بررسی پدیده بنیادگرای اسلای، ترجمه

حمید احمدی، (تهران: انتشارات کهان، 1366)ص. 6
13- همانجا.

14- علی اصغر حلی، ارخ نهضتهای دینی- سیاست معاصر، ( تهران: انتشارات بهبهانی، 1371 )، ص ص3- 4
John L. Esposito, lslam and politics, (New york: Sysacuse university press, 2d edition, -15

1987), p. 40.
16- ماکس وبر از سه نوع کنش نام ی برد: سنتی که نای از عادات و رسوم ازلی است؛ کنش عاطفی ناشی از

احساسات و عواطف؛ کنش عقلانی منبعت از محاسبه و گزینش معقولانه اهداف و روشها ازسوی کنشگر.
1- ابوالفضل دلاوری، نوسازی در اران: موانع و نگناهای نوسازس=ی سیاسی و اقتصادی ا پایان عصر قاجار،
(تهران، دانشکده حقوق و علوم سیاسی دانشکاه تهران، پایان نامه کارشناسی ارشد رشه علوم سیاسی، 1369)،

ص 12
2- همان منبع، صص 17- 18

19- مهران سهراب زاده، نقش سنت در توسعه، مجله فرهنگ توسعه، سال اول، مهروآبان1371، شماره2، ص
29

20- محمد توکل، توسعه و فرهنگ، مجلد نامه فرهنگ، سال دوم، شماره 1و2، 1370، ص .16
21- حسن عظیم، همان منبع، ص .20
22- حسن بشریه، همان منبع، ص .21

Kavous Seyed Emami, Shiism and development in post Revolutionary IRAN, ph. d -23
Dissertaion Eugene: University of oregon, 1991), pp. 20- 21.

24- حسن بشریه، نوسازی و دگرگونی سیاسی، جزوة درسی، سال 1370، ص .24
25- همانجا.

Secularization -26
27- Adaptation.

28 – Seyed Emammi, op. cit, p. 30.
29- فرهنگ رجائی، همان منبع، ص .26

30- عبدالکریم سروش، همان منبع، ص.26
31- عظیی، همان منبع، ص .27

32- محمود سرع القلم، « مبانی عقلی توسعه» مجله فرهنگ توسعه، سال اول، آذر و دی 1371،
شماره 3، ص .15

33- سید محمد حسن طباطبائی، اجتهاد و قلید در اسلام و شیعه، بحثی درباره مرجعیت و روحانیت، (تهران،
شرکت سهای انتشار، چاپ اول، 1341)، ص .15



34- طباطبائی، همان منبع، ص .6
35- اشاره به قاعده ملازمه است که ی گوید: کلما حکم به العقل حکم به الشرع و کلّما حکم به الشرع حکم به

العقل.
36- مرتضی مطهری، شش مقاله، (تهران : انتشارات صدرا، چاپ چهارم، 1368)، ص .121

37- محمد قی جعفری، جایگاه تعقل و تعبد در معارف اسلای " مجله حوزه، فروردن و اردیبهشت 1371،
شماره 49، ص .69

38- محمد قی جعفری، همان منبع، ص .90
39- احمد آذری قی، "احکام حکومتی"، روزنامه رسالت، شماره 220586/10/1366، ص .12

40- سید عباس حسینی قائم مقای، " نقش دو عنصر زمانی و مکانی در اسنباط"، مجله کهان اندیشه، مهر و
آبان 1369، شماره32، ص .47

41- همان منبع، ص .50
42- همان منبع، ص .91
43- همان منبع، ص .50

44- قاعده«لاضرر فی السلام» در اسلام هچ حکی وجود نداردکه موجب اضرار به دیگران شود.
45- جعفری، همان منبع، ص .94

46- مرتضی مطهری، اسلام و مقتضیات زمان، جلداول، (تهران: انتشارات صدرا، چاپ پنجم 1368)، ص .15
47- همان منبع، ص .59

48- محمد ابراهیم جناتی، "نقش زمان در اجتهاد"، مجله کهان اندیشه، مهر و آبان 1372، شماره، 5، ص .6
49- همان منبع، ص .7

50- همان منبع، ص .21
51- حسینی قائم مقای، همان منبع، ص.46

52- بند 5 قراارداد چنن بود: کسانی ک هاز قریش مسلمان شوند و نزد یامبر (ص) پناه آورند، حضرت موظفند
ک هاو را باز گردانند اما اگر از اهالی مدینه به قریش پناهنده شدند چنن الزای را قریش و ساکنان مکه نداشه

باشند.
53- مجله حوزه، " مصلحا ز نگاه مکتب"، مجله حوزه شماره28، مهر و آبان 1367، ص .152

54- همان منبع، ص .158
55- از جمله فرمود: ثم ان المسلمن من استخلفوا امرن منهم صالحن احیا السره و لم یعدو السنه.

56- لایتخذ المومنون الکافرن اولیاء من دون المومنن و من یفعل ذالک فلیس من الله فی شیء الا ان قوا
منهم قاه و یحذرکم الله نفسه و الی الله المسر.

57- مجله حوزه، همان منبع، ص .139
58- احمد آذری قی، " احکام حکومتی" روزنامه رسالت، ش 587، ص .11

59- همانجا.
60- محمد ابراهیم جناتی، « فقه اجتهادی و اصلاح حوزه ها از دیدگاه امام»، مجله کهان اندیشه، فروردن و

اردیبهشت 1369، شماره 29، ص ص 21- .19



61 همان منبع، ص .22
62- علی حجتی کرمانی، «لزوم بازیگری در فقه » مجه کهان اندیشه، خرداد و تر ماه 1368، شماره 24، ص .45

63- محمد ابراهیم جناتی، « ضرورت بازسازی نظام آموزشی حوزه ها»کهان اندیشه، آذر و دی 1368، شماره 27،
ص ص 8- .5

64- همان منبغ، ص .12
65- مجله حوزه، « مواضع احیاء فقه» مرداد و شهرور 1367، شماره27، ص .156

66- همان منبع، ص ص 168- .157
67- جمعی از نویسندگان، بحثی درباره مرجعیت و روحانیت، ( تهران : شرکت سهای انتشار، چاپ اول، 1341)،

ص ص 63- .61
68- همان منبع، ص ص 182- .174

69- حامد آلگار، در « نهضتهای بیدارگری در جهان اسلام»، مباحثی علیه اخباریان، ان در جریان را فراگرای و
سنت گرای نام ی نهد. ص .66

70- حامد آلگار، دن و دولت در اران نقش علماء در دورة قاجار، ترجمة ابوالقاسم سری، (تهران: انتشارات توس،
چاپ دوم، 1369)، ص .66

71- مطهری، اسلام ومقتضیات زمان، ص 156.


