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اجتهاد و بسترهای نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه در دوران معاصر

سیّد کاظم سیّد باقری

چکیده
نظریه، منظومه منسجم، هدفمند و تعمیم‌پذیر است که قابلیت صدق و کذب دارد. «نظریه‌پردازی» فرایندی علمی ـ پژوهشی، روشمند و دارای نظام است که در مسیر معرفی نظريه علمي جديد در ساختاری علمي و منطقي قرار دارد. فرضیه نوشته آن است که با توجه به تجربه آغازین نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه در دوران معاصر و با توجه به ویژگی‌های روش اجتهاد مانند عقلی ـ عقلایی بودن، انتقادی بودن، تعامل‌گری میان ثابت و متغیر و بومی‌گرایی، می‌توان با ژرف‌کاوی در برخی بسترهای بایسته همچون تولیدگری فقه سیاسی، گذر از نگاه فردی و پیوند با واقعیت‌های اجتماعی و نیز توانمندسازی این دانش برای پویایی و روزآمدی، به آستانه نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه نزدیک شد.

واژگان کلیدی

فقه سیاسی، نظریه‌پردازی، روش اجتهاد، اصول فقه، ثابت و متغیر، بومی‌گرایی، روش انتقادی، پویایی و روزآمدی.
مقدمه
فقه سیاسی شیعی در سده گذشته با کاستی‌ها و پرسش‌هایی روبه‌رو بوده و با نظر به ظرفیت‌ها و توانمندی‌های آن، توانسته است به نقطه حساس و جایگاهی متفاوت دست یابد. نهضت مشروطه (1285هـ.ش/ 1324هـ.ق) و دغدغه‌های فراوان آن و نیز برپایی نظام جمهوری اسلامی بر اساس آموزه‌های این دانش، از سویی گستره‌های کم‌نظیری پیش روی آن بازگشود و از دیگر سو، تجربه مدیریت جامعه، آن را با فضاهایی نو، پرسش‌هایی اساسی و نقدهایی جدی روبه‌رو ساخت. در این دوران، فقه سیاسی وارد مبارزه با رقیبان نیرومندی شده است که این امر به چالاکی، تمرین، بازخوانی، نقادی و بیان توانمندی‌های خود نیاز دارد و تلاش برای بازآفرینی، نوآوری و کارآمدی آن، دارای اهمیت است. 
این نوشتار می‌کوشد تا گام‌های آغازین نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه به‌ویژه در دوره معاصر را واکاد و به بسترهای ضرورت و بایستگی آن توجه کند. فرضیه نوشته، آن است که با توجه به تجربه آغازین نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه در این دوران و با توجه به ویژگی‌های روش اجتهاد مانند عقلی ـ عقلایی بودن، انتقادی بودن، تعامل‌گری میان ثابت و متغیر و بومی‌گرایی، می‌توان با ژرف‌کاوی در برخی بسترهای بایسته مانند تولیدگری فقه سیاسی، گذر از نگاه فردی و پیوند با واقعیت‌های اجتماعی و نیز تواناسازی این دانش برای پویایی و روزآمدی، به آستانه نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه نزدیک شد.

فقه سیاسی، شاخه‌ای از اندیشه سیاسی اسلام
 است که با تکیه بر روش‌شناسی اجتهاد در عرصه اجتماع و سیاست، شیوه ارتباط فرد با دیگر شهروندان، پیوند شهروندان با دولت، ارتباط دولت اسلامی با دیگر دولت‌ها، مسائل نوپدید، گشایش مشکلات اجتماعی و معرفی الگوهای مطلوب را بررسی می‌کند. اجتهاد در لغت از ریشه جَهد(به معنای طاقت) باشد یا جُهد(به معنای مشقت) (ابن منظور، 1988م: 520)، معنای تلاش و کوشش را به همراه خود دارد. (نک: فراهیدى، 1421هـ.ق: 232) علامه حلى (متوفى 736) می‌نویسد: اجتهاد به‌کارگیرى همه توان برای دستیابى به ظن نسبت به احکام شرعى است، به‌گونه‌ای‌که موجب سرزنش نگردد. (علامه حلی، بی‌تا: 27) بنابراین، اجتهاد، تلاشی روشمند و عقلی برای به کف آوردن حجت و ظن شرعی در مسائل دینی، متناسب با زمان‌ها و مکان‌های مختلف است. در این تعریف، بر دو عنصر«عقلانیت» و «فهم روشن از زمانه» تأکید می‌شود. (نک: رشاد،1383: 24) با توجه به اهمیت بحث نظریه‌پردازی و نبود تعریفی معهود و مشخص از آن، به چیستی نظریه‌پردازی اشاره خواهیم کرد.
چیستی نظریه‌پردازی
در تعریف «نظریه»، وحدت نظر وجود ندارد، به‌گونه‌ای‌که برخی نظریه را «منظومه‌ای از انگاره‌ها، اصول پذیرفته شده و دستور برای روش کار می‌دانند که بر پایه اطلاعات یا دانشی قرار دارد و برای تحلیل، پیش‌بینی و توضیح سرشت یا رفتار مجموعه‌ای خاص از پدیده‌ها به وجود می‌آید»(Encarta, 2003: 234) در دیدگاه برخی، نظريه، مجموعه‏اى از سازه‏ها، تعاريف و گزاره‏هاى به هم مرتبط است كه از طريق مشخص ساختن روابط بين متغيرها، با هدف تبيين و پيش‏بينى پديده‏ها، ديد نظام‏يافته‏اى از پديده‏ها ارائه مى‏كند. (كرلينجر، 1377: 29) به بیان دیگر، نظریه مجموعه‌ای از گزاره‌ها و مفاهیم نظام‌مند و سنجیده‌ای است که در پی توصیف و تفسیر واقعیت است و می‌تواند پدیده‌های سیاسی ـ اجتماعی را در فرایند منطقی شرح دهد. نظریه سیاسی،
 سامانه و نظامی از عناصر معرفتی سیاسی برای تحلیل چیستی، چگونگی یا چرایی پدیده‌های سیاسی است که معطوف به تحول است و منبع این نظریه‌ها در گستره فقه سیاسی برگرفته از منابع معرفت فقهی است. در نگاهی کلی، «نظریه» دارای ویژگی‌های زیر است:

1. نظریه یک منظومه منسجم و هدفمند است؛
2. تعمیم‌پذیر و فراگیر است؛

3. شرح‌‌دهنده پدیده‌ها و داده‌های مربوط در شبکه‌ای علی و معلولی است؛
4. قابلیت صدق و کذب دارد؛
5. سبب تغییر و دگرگونی می‌شود.

نظریه به چند دلیل، اهمیت و کارکرد اساسی دارد:1. نظريه، زمينه و بستري را فراهم مي‌‌آورد كه تحلیل‌های خود را در آن قرار دهيم و به اين ترتيب، به درك معنا و اهميت احتمالي مطالعات كمك می‌کند؛ 2. نظريه مي‌تواند ما را در درك و فهم مجموعه‌اي از داده‌ها یاری رساند؛ 3. نظريه کمک می‌کند تا به طرح مسايل جدي بپردازيم، از مسايل خاص آگاه شويم و از طرح مسايل بي‌اهميت بپرهيزیم؛ 4.نظريه، هدايتگر تحليل است؛ يعني قضايايي از نظريه برمي‌خيزد كه محور اصلي تحليل داده‌ها را تشكيل مي‌دهند؛ 5.نظريه ما را به درک مسائلی حساس مي‌سازد كه امکان دارد از آنها غفلت ورزیم؛ 6. نظريه،به صراحت یا کنایه ما را هدايت مي‌كند كه كدام داده به مسئله مورد بررسي مربوط ‌است. (نک: دواس، 1376: 34) به طور کلی، نظریه معتبرترین سند شناخته شده رویدادهای علمی و ‌حاصل فعالیت‌های منظم و متدلوژیك علمی است (نک: هرگنهان،1371: 132) در فرآیند نظریه‌پردازی و تولید دانش، زمینه و بستر برای پیشرفت اجتماعی ـ سیاسی در جامعه فراهم می‌شود و فهمی نو و متفاوت از جهان اطراف پدید می‌آید.

در نظریه و تلاش برای دستیابی به نظریه‌پردازی، افزون بر آنکه در تکاپوی تحصیل و انتقال آگاهی و دانایی هستیم، در تلاشیم تا آن را در عرصه واقعیت‌های زندگی وارد سازیم و در حل مشکلات زندگی، پویا و کارآمد سازیم. در نظریه‌پردازی سیاسی ـ اجتماعی، نظریه‌ها باید بتوانند با قدرت، مفاهمه هوشمندانه‌ای داشته باشند،آن را نقد کنند یا ظرفیت آن را داشته باشند تا گزینه جایگزین آن را معرفی کنند. با توجه به نکته‌های پیشین، نظريه‌پردازي، فرایندی علمی ـ پژوهشی، روشمند و دارای نظام است که می‌کوشد نظريه علمي جديدی در ساختاری علمي و منطقي بیان دارد.
نظریه‌پردازی در فقه سیاسی معاصر، گام‌های آغازین

یکی از اساسی‌ترین پرسش‌ها در سده گذشته، آن بوده است که آیا فقه با مسائل فردی و تحول کند و کم‌حادثه می‌تواند به نیازها و پدیده‌های متغیر و شتابان جامعه پاسخ گوید و مدیریت جامعه متحول را به سامان رساند؟ پاسخ های متفاوت به این پرسش، فقهای اجتماعی را بر آن داشت تا برای تجلی توانایی‌های اجتماعی ـ سیاسی فقه بکوشند و برای بازنمایی عناصر و آموزه‌های پویا و منعطف آن، به روش اجتهاد روی آورند. ازاین‌رو، فقیهان و متفکران مصلح تلاش کردند تا برداشتی نو و کارآمد از دستورها و احکام دگرگون شونده فقه بیان دارند. در نتیجه آیت‌الله مطهری& بحث «اسلام و مقتضیات زمان»، علامه طباطبايي& بحث «عناصر ثابت و متغير» و آیت‌الله صدر بحث «نظام‌های اجتماعی اسلام و منطقه الفراغ» را مطرح كردند و امام خمینی& توانست با تشکیل حکومت اسلامی، گامی عملی در این مسیر بردارد و با بازگشت به اجتهاد، ظرفیت‌های آن را برای حل بن‌بست‌های نظامی دینی بازگو کند.

ایشان پس از آزادى در سال‏1343، در ديدار با طلاب و علماى مشهد اظهار اميدوارى كرد كه بتواند رساله‏اى را در همه ابواب فقه و مسائل مستحدثه و مورد ابتلاى روز بنويسد. بنابراین، درس «مسائل مستحدثه‏» را از مرداد ماه همان سال آغاز کرد و تا زمان تبعيد به تركيه ادامه داد. در اين دوره، مسائل مختلفى همچون تلقيح مصنوعى، كالبدشكافى، پيوند اعضا، سرقفلى و بليت‌هاى بخت‌آزمايى طرح شد.(بى‏آزار شيرازى ،1369: 46)
غالباً کسانی توانسته‌اند به ساحت نظریه‌پردازی برسند که مشربی اجتهادی و عقلی پیشه کرده‌اند، به‌گونه‌ای‌که آیت‌الله مطهری با مسئله‌شناسی، معرفت‌ به‌ ضرورت‌ها، هدف‌ها، موضوع‌های نوین و شناخت نیازهای‌ زمانه در کنار بینش اجتهادی، توانست در مسیر نظریه‌پردازی حرکت کند. او به صورت مشخص در عرصه فقه سیاسی ـ اجتماعی، مباحثی مانند عدالت اجتماعی، آزادی، نظام اقتصادی و حقوقی اسلام ، اجتهاد، مقتضیات زمان، حق و تکلیف را بیان کرد و با طرح مباحث بنیادین فلسفی ـ اجتماعی مانند حرکت و زمان در فلسفه اسلامی و تکامل اجتماعی انسان، پایه‌هایی برای نظریه‌پردازی در اندیشه سیاسی اسلام و فقه سیاسی بنا نهاد.
سید محمدباقر صدر از آینده فقه و دین سخن می‌گوید، ولی گویی حوزه‌های بایسته‌ای را تحلیل می‌کند که در نظریه‌پردازی فقه سیاسی نقش کلیدی دارند. وی در این وادی بر چند امر تأکید دارد، از جمله:
1. موضع‌گیرى در برابر سازش با واقعیت‏هاى ناشایست و موضع‌گیرى مجاهدانه‏ براى دگرگون ساختن واقعیت فاسد و به دست دادن گزینه بدیل از دید اسلام؛

2. از میان رفتن کوته‌بینی نسبت به شریعت و قانون در مفهوم حرکت اجتهاد؛
3. دگرگونی درک ما از نصوص دینى؛
4. در نظر گرفتن همه جوانب شخصیت پیامبر| و امام×؛
5. فهم و شناخت پایگاه و زمینه اجتماعى نصوص، (هر نصى همراه با مفهوم اجتماعى خود، معنایى دارد که در بسیارى مواقع، از معناى لغوى آن وسیع‏تر است)؛
6. حرکتی مجاهدانه برای عرضه اسلام به‌صورت یک مجموعه با نفی برکنار ماندن دین از صحنه اجتماع؛
7. توجیه مردم در خصوص ضرورت تطبیق زندگی بر اساس اسلام در همه جولانگاه زندگى. (صدر، 1359: 24)
امام خمینی& از منظری نقادانه، توانست با تکیه بر روش اجتهاد و مبارزه در جبهه درون و برون، از حصارهای برساخته‌ای که برخی از ساحت‌های فکری و عملی اندیشه سیاسی اسلام را فراگرفته بود، گذر کند و برخی انگاره‌های نادرست حوزه‌های علمیه و مکتب‌های غربی را متزلزل سازد و در برابر بنیادهای معرفتی «متجددان و غرب‌گرایان» و «متحجران»، علامت سؤالی بزرگ قرار دهد؛ دو جریانی که سبب انزوای اسلام و فقه سیاسی شده و آن را آیینی غیرکارآمد، فردی و بدون برنامه، برای جهان جدید معرفی کرده بود. امام& برای مبارزه با این دو جریان، تلاشی مجتهدانه برای بیان مطلوبیت‌های فقه آغاز کرد و دیدگاه جدیدی از داده‌ها و آموزه‌های آن، برای ورود فقه به عرصه اجرایی در اجتماع و سیاست سامان داد. وی بر این باور بود که يك طايفه طرف معنويت را و یک طايفه طرف اجتماع و علم سياست را گرفته‌اند، به‌گونه‌ای‌که نه اين اسلام‌شناس است، نه آن، بلکه اسلام‌شناس كسي است كه این دو جبهه را در کنار هم در نظر گیرد. (نک: موسوی خمینی، 1369: ج2، 229) 
مرتضی مطهری& در این باره می‌نویسد: «اسلام‌ هم‌ با جمود مخالف‌ است‌ و هم‌ با جهالت. خشک‌مغزی‌ها، بهانه‌ به‌ دست‌ مردم‌ جاهل‌ می‌دهد که‌ اسلام‌ را مخالف‌ تجدد به‌ معنی‌ واقعی‌ بشمارند. از دیگر سو، تقلیدها و مُدپرستی‌ها و غرب‌زدگی‌ها، بهانه‌ای‌ به‌ دست‌ جامدها می‌دهد که‌ به‌ هر وضع‌ جدیدی‌ با چشم‌ بدبینی‌ بنگرند. در این‌ میان‌، آن‌‌که‌ باید غرامت‌ اشتباه‌ هر دو دسته‌ را بپردازد، اسلام‌ است.» (مطهرى،1377: 484) اینک به اختصار گوشه‌ای از تلاش ایشان را برای رویارویی با دو جریان «تحجر» و «تجدد» که مخالف نظریه‌پردازی فقهی ـ اجتماعی ایشان بودند، بررسی می‌کنیم.
1. امام خمینی& در جبهه بیرون، مبارزه با فرهنگ و تمدن غربی را تقویت کرد و با نقد رویه استعماری و تلاش غرب برای ایجاد وابستگی در کشورهای اسلامی، «استقلال فرهنگی»کشورهای اسلامی را مطرح کرد. (نک: موسوی خمینی، 1369: ج11، 184) وی با اشاره به وضعیت و تأثیرپذیری شرق در برابر غرب، بر این نکته تأکید می‌ورزید که شرق باید از خودباختگی بیرون آید و افزون بر استقلال نظامی، استقلال فکری و روحی نیز داشته باشد.(نک: همان: ج9، 11) ازاین‌رو، تمرکز بر استقلال فکری، زمینه گذر از فرهنگ بیگانه و تکیه بر داشته‌های بومی را به وجود آورد و از این مسیر، فضایی برای طرح نظریه‌ای جدید آغاز گشت. ایشان دست رد بر گروه‌هایی زد که پیشرفت را به آن می‌دانستند که یا پیرو غرب باشند و غرب‌زده یا پیرو شرق باشند و شرق‌زده. (نک: همان: ج17، 211) او می‌دانست که نظریه‌ای به سامان نخواهد رسید، مگر آنکه به خودآگاهی تمدنی برسد: «تا ما خودمان را پیدا نکنیم، تا شرق خودش را پیدا نکند، تا آن گمشده پیدا نشود، نمی‌توانیم سرپای خودمان بایستیم. باید از مغزهای ما، اسم غرب زدوده شود». (همان: ج10، 75) 
این خودباوری و بازگشت به سنّت، زمینه نقادی حاکمیت جور و توجه به دین و کارکردهای آن را فراهم آورد. طرح نظریه‌ای متفاوت از سوی امام خمینی&، به معنای آن بود که این دانش در راه رسیدن به عدالت، برنامه‌ها و آموزه‌های متفاوتی دارد. میشل فوکو (‎‏1926‏‎ـ‏‏1984‏‎)، فیلسوف فرانسوی، می‌نویسد: «هیچ عبارتی برای ایرانیان خنده‌آورتر، ابلهانه‌تر، خشک‌تر و غربی‌تر از «دین، افیون توده‌هاست»، نیست. تشیع، در برابر قدرت‌های مستقر، پیروان خود را به نوعی بی‌قراری مداوم مسلح می‌کند و به ایشان شوری می‌دهد که هم سیاسی است و هم دینی». (میشل فوکو، 1377: 56)

2. در هم شکستن فضای ناامیدی و عزلت در حوزه‌های علمیه نیز مانند فروریختن تابوی اندیشه غربی، کاری سخت به نظر می‌رسید. امام خمینی& فضای آن روزهای حوزه‌های علمیه را این‌گونه به تصویر می‌کشد: «وقتی شعار جدایی دین از سیاست جاافتاد و فقاهت در منطق ناآگاهان غرق شدن در احكام فردی و عبادی شد و قهراً فقیه هم مجاز نبود كه از این دایره و حصار بیرون‌ رود و در سیاست و حكومت دخالت نماید، حماقت روحانی در معاشرت با مردم، فضیلت شد. به زعم بعضی افراد، روحانیت زمانی قابل احترام و تكریم بود كه حماقت از سراپای وجودش ببارد والّا عالم سیاسی و روحانی كاردان و زیرك، كاسه‌ای زیر نیم كاسه داشت و این از مسایل رایج حوزه‌ها بود كه هركس كج راه می‌رفت، متدین‌تر بود. یاد گرفتن زبان خارجی، كفر و فلسفه و عرفان، گناه و شرك به‌شمار می‌رفت. در مدرسه‌ فیضیه، فرزند خردسالم، مرحوم مصطفی، از كوزه‌ای آب نوشید، كوزه را آب كشیدند؛ چرا كه من فلسفه می‌گفتم»، (موسوی خمینی، شؤون و اختیارت ولی فقیه، 1369: 47) 
آن رهبر فقید توانست انگاره جدایی دین از سیاست را در حوزه‌ها زیر سؤال بَرد و با پالایش ذهنیت‌ها، حوزه‌ها را اصلاح کند. ایشان تأکید داشت: «ما بايد سعى كنيم تا حصارهاى جهل و خرافه را شكسته، تا به سرچشمه زلال اسلام ناب محمدى| برسيم.» (همان، 1361: 41) همچنین با نقدی درونْ گفتمانی، سکوت حوزه‌ها را در هم شکست و در جبهه درون، با این تفکر پر رنگ و لعاب مبارزه کرد. وی با این تلاش‌های فکری ـ انتقادی، راه را برای نظریه‌ورزی در نظریه «ولایت فقیه» و تکاپو برای تشکیل نظامی مبتنی بر آن، هموار ساخت؛ نظریه‌ای که امام& سال‌ها پیش از انقلاب اسلامی 1357 آن را پردازش کرده، پایه‌های فکری آن را استوار ساخته و با پشتوانه دیرپای آن در فقه سیاسی شیعه به بازخوانی و بازسازی آن اقدام کرده بود. (نک: لاریجانی، 1384)

گوشه‌ای از تلاش امام& برای نظریه‌ورزی در فقه سیاسی را می‌توان در چند گزینه خلاصه کرد:

1. بهره‌گیری روزآمد و نوگرا از ظرفیت‌های روش اجتهاد؛ 2. نقادی نظریه‌های بیگانه و نظام‌های فکری معاصر؛ 3. نقادی نظریه‌های جدایی دین از سیاست؛ 4. استدلال بر اجتماعی بودن دستورهای اسلام؛ 5. نگاه نظام‌وار به دین و دستورهای آن؛ 6. بازخوانی و بازسازی نظریه ولایت فقیه با تأکید بر عقل و بهره از نقل.

طبیعی بود که در این عرصه، پردازش نظریه به پایان نرسیده بود، بلکه در عمل با مشکلاتی روبه‌رو می‌شد. ازاین‌رو، ایشان بحث «فقه پویا» و لزوم باز بودن باب اجتهاد را مطرح کرد: «در حكومت ‏اسلامی همیشه باید باب اجتهاد باز باشد و طبیعت انقلاب و نظام،‏ همواره اقتضا می‏كند كه نظرات اجتهادی فقهی در زمینه‏های مختلف، ولو مخالف با یكدیگر، آزادانه عرضه شود و كسی توان و حق جلوگیری از آن را ندارد، ولی مهم شناخت درست‏ حكومت و جامعه ‏است... . زمان و مكان، دو عنصر تعیین‌كننده در اجتهادند».(موسوی خمینی، شؤون و اختیارات ولی فقیه، 1369: 98) بنابراین، وی در برخورد با مشکلات نظری و عملی، با رجوع به روش اجتهاد، عناصر و آموزه‌های اصیلی مانند مصلحت نظام و دخالت زمان و مکان را که از آنها غفلت شده بود، مطرح کرد و بر کارآمدی نظام اسلامی افزود.
تشکیل نظام جمهوری اسلامی، نوع مناسبات میان حاکمان و مردم را تغییر داد، به‌گونه‌ای‌که برکنار شدن نظام شاهنشاهی، روی کار آمدن نظام جمهوری اسلامی بر اساس نظریه ولایت فقیه، خلع شاه خودکامه و جایگزینی آن با فقیه آگاه و عادل، تبدیل رعیت به شهروند، تبدیل جامعه‌ای تک صدایی به جامعه چند صدایی، گذر از جامعه سیاسی تک حزبی یا احزاب ناکارآمد به جامعه‌ای با احزاب مختلف و فعال و گذر از حکومتی بدون دغدغه قانون شریعت به حکومتی نگران از اجرای قانون بر اساس معیارهای فقهی که ملزومات و ملازماتى را به همراه داشته است، فقه سیاسی را با پرسش‌ها و چالش‌هایی روبه‌رو می‌کند و آثار و پیامدهاى آن، به تغییرات اساسى در نوع حکومت، وظیفه‌هاى آن و مناسبات میان حاکمان و شهروندان مى‌انجامد. فقه سیاسی نمی‌تواند از کنار این تحول اساسی بدون کنش فعال گذر کند. ازاین‌رو، با نگاه و رویکرد جدید به جامعه و تحولات آن، خروجی‌ها، استنباطها و برداشت‌ها نیز پویا می‌شود.
	پیش از انقلاب
	پس از انقلاب

	حاکمیت نظریه سلطنت
	حاکمیت نظریه ولایت فقیه

	استقرار نظام استبدادی
	استقرار نظام جمهوری

	حکومت شاه خودکامه
	حکومت فقیه آگاه و عادل

	حکومت بی‌دغدغه قانون شریعت
	حکومت با دغدغه اجرای قانون بر اساس معیارهای فقهی ـ دینی

	فقه برکنار با پرسش‌گری پایین
	فقه درگیر با پرسش‌های فراوان 

	مردم: رعیت 
	مردم: شهروند

	جامعه تک صدایی
	جامعه چند صدایی


با توجه به این فرایند، امام خمینی& بر حضور اندیشه‌وران اسلامی در مسایل اجتماع و اینکه حوزه‌ها و روحانیت باید نبض تفكر و نیاز آینده جامعه را همیشه در دست خود داشته باشند و همواره چند قدم جلوتر از حوادث، مهیای واکنش مناسب باشند، تأکید داشت (نک: موسوی خمینی، شؤون و اختیارت ولی فقیه، 1369: 51)، ولی متأسفانه باید اعتراف کرد با همه اندیشه‌ورزیهایی که انجام شده و می‌شود، پس از امام& آن گونه که شایسته و بایسته است، نگرش ایشان دنبال نشده و برخی زوایا و ساحت‌هایی را که ایشان در گستره نظری ـ فقهی پیش روی متفکران و فقها گشود، به کُندی رو به جلو رفته و گاه در همان نقطه باقی مانده است، هرچند گفتمان و نظام برپا شده به وسیله ایشان همچنان در جامعه حکمفرما است. در ادامه، به ظرفیت‌های اجتهاد برای پویایی فقه سیاسی در گستره نظریه‌پردازی خواهیم پرداخت.

نقش اجتهاد در نظریه‌پردازی فقه سیاسی 

راهیابی فقه سیاسی به نظریه‌ای کارآمد و هماهنگ با نیازهای زمان، به پژوهش‌های دقیق و ژرف‌اندیشی درازمدتی نیاز دارد. فقه سیاسی دارای هویتی جمعی و كاركردگرا است و وظيفه سامان دادن به زندگي اجتماعی را بر عهده دارد. با در نظر داشتن ویژگی‌های «نظریه»، فقه سیاسی شیعه به‌عنوان یک مجموعه انسجام یافته و هدفمند می‌تواند با بهره‌گیری از روش اجتهادی، برای مسایل اطراف خود حکم مقتضی صادر کند و در فراگردی تدریجی، در مسیر تغییر نگرش‌های حاکم بر جامعه گام بردارد.

در ادامه به شاخصه‌ها و ویژگی‌هایی از اجتهاد اشاره می‌کنیم که به‌عنوان روش فقه سیاسی می‌تواند به نظریه‌پردازی در این دانش یاری رساند.

1. اجتهاد، روشی عقلی ـ عقلایی

هر سنّتی باید بتواند در هر مرحله از توسعه و تحول خویش، بر مبنای مفاهیم خاص خود، نوعی توجیه عقلانی برای آموزه‌های اصلی خویش، آن هم از طریق به‌کارگیری مفاهیم و معیارهایی که با آنها خود را تعریف می‌کند، بیان دارد. (نک: اینتایر، بی‌تا: 185) یکی از اساسی‌ترین ویژگی‌های اجتهاد، عقلانیت است که بنیادی‌ترین تمایز این روش از گرایش اخباریون و حدیث‌گرایان به شمار می‌رود. انسان موجودی خردورز است و عقل او توان کشف، تبیین و کاوش نصوص دینی را دارد و برداشت‌های آن قابل اعتماد و اتکا است. عقلانیت، به معناي پیروی كامل از استدلال صحيح است. به تعبيری ديگر، هنگامي حكمي عقلاني است كه همراه با احساسات، عواطف، تعبد يا گزينش‌هاي خودسرانه و بی‌دليل نباشد. (ملکیان، 1379ـ1380: 243) طبیعی است این عقلانیت، درون تمدن اسلامی سامان گرفته است و فضای کلی این تمدن بر آن حاکم است. خواننده ژرف‌اندیش نص دینی، صرفاً به ظاهر روایت و آیات بسنده نمی‌کند، بلکه ویژگی‌های صدور آنها، اوضاع زمانه صدور، معارض و معاضد آنها، ناسخ و منسوخ، عام و خاص و کلیت نظام فکری دین اسلام را در نظر می‌‌گیرد و سپس نظر خود را بیان می‌کند.

در روش اجتهاد، همه اصولی که عقلا در فهم متون به کار می‌برند و از آن برای ترابط و تفاهم بهره می‌گیرند، از جمله معتبر بودن ظواهر، دارای اعتبار است. دانش اصول فقه که اجتهاد از آن برمی‌آید، دارای مسائلی است که از اندیشه سرچشمه گرفته است. بنابراین، مانند علوم دیگر برای کیفیت صحیح استدلال به علم منطق نیاز دارد. ماهیت علم اصول چون دیگر علوم نظری، ماهیتی منطقی است و نسبت آن به علم فقه مانند منطق است نسبت به علوم نظری. ازاین‌رو، همواره یکی از مسائل اصولی،کبرای قیاس استنباط فقهی قرار می‌گیرد. ابوالقاسم گرجی بیش از سی مسئله را نام می‌برد که علم اصول از علم منطق بهره‌ برده است؛ برای نمونه، می‌توان به مسائلی مانند بحث تعریف، معانی امر و طلب، فور و تراخی، بحث ضد، اجمال، قطع، اجتهاد مطلق و متجزی و شرط حیات مفتی اشاره کرد. (نک: گرجی، 1369: 58)

اگر وظیفه فقه را قانون‏گذاری برای جامعه بدانیم، وظیفه علم اصول فقه، قانون‏گذاری برای عقل است. (نک: عابد الجابری، بی‌تا: 139) در اصول فقه، بسیاری از مبانی و آموزه‌های عقلی وجود دارد؛ برای نمونه، در تحلیل بحث حجیت قطع، اعتبار عمل به آن، اجتهاد و تقليد، سيره و بناهاى عقلايى، بحث از حقيقت استقرا و دليل استقرايى، حجيت ظواهر كتاب، استحاله اجتماع امر و نهى، بحث ضد، حسن و قبح عقلی، حقيقت حق، مقدمات حکمت و...، همه به‌گونه‌ای از عقل بهره گرفته می‌شود، البته «مراد از حجیت، آن است که عقل کاشف حکم خداوند است و ایجادکننده شرع؛ زیرا که عقل بر حسب معیارها و ملاک‌هایی که دارد، به ما این یقین را می‌دهد که حکم خداوند همان است که او درمی‌یابد. (سبحانی، 1383: 13) 
به وسیله عقل برخی احکام مانند برائت از تکلیف احتمالی به دلیل قبح عقاب بدون بیان، اشتغال به تکلیف به هنگام علم اجمالی، عدم لزوم اعاده یا قضای واجب پس از به جا آوردن آن و حکم به ترجیحات عقلی، مانند تقدیم اهم بر مهم و تقدیم واجب مطلق بر مشروط را می‌توان استنباط کرد. همچنین عقل بر ملازمه بین دو وجوب (وجوب امری و وجوب مقدمه آن)، ملازمه بین دو امر حرام (حرمت امری و حرمت مقدمه آن)، ملازمه بین وجوب امری و حرمت ضد آن، ملازمه بین نهی از عبادت و فساد آن و ملازمه بین نهی از معامله و فساد آن حکم می‌کند.(نک: همان: 24ـ27) البته باید یادآور شد عقلى كه در اجتهاد و علم اصول استفاده مى‌شود، تحت قواعد و شرايطى در جهت خاصى به كار گرفته مى‌شود؛ زيرا عقل و استفاده عقلى مى‌بايست اين قدرت را داشته باشد كه در فرجام براى ما مدركيت درست كند. ازاین‌رو، اگر مجتهد حتى در يكى از مقدمات يا مبادى استدلال خود اشكال ببيند، كل استدلال از نظر او نااستوار مى‌شود و آن را كنار مى‌گذارد، مگر اشكال را برطرف سازد. حتى اگر فرايند استدلال از نظر مجتهد تمام باشد، ولی مقدمات يا مبادى، توان ترابردى (= توان تسرى دادن حجيت به ديگران) را نداشته باشند، با آنكه استدلال به نتيجه رسيده است، ولی مبناى فتوا قرار نمى‌گيرد. (نک: عابدى شاهرودى، 1384: 45)
این نگرش چنان است که هنگام تعارض گزاره‌اي عقلي که به معنای واقعی، يقيني است، با گزاره‌اي ديني که در خلاف مفاد گزاره عقلي ظاهر شود، حکم قطعي عقل بر ظهور نقل، برتری می‌یابد و در غیر این صورت، اگر ظهور نقل، مقدم دانسته شود،آن ظهور هم بي‌اعتبار خواهد شد؛ زيرا اعتبار ظهورات و نصوص شرع، مبتني بر دلايل عقلي است و اگر عقل در برخي احکام قطعي‌اش، دچار کاستی شود، در احکام ديگرش هم خدشه‌پذير مي‌شود و در نهايت، ادله عقلي دلالت‌کننده بر حجيت شرع، از اعتبار و حجيت مي‌افتند. (نک: صدرالمتالهین، 1391هـ.ق: 308) در دستگاه استدلالی اجتهاد، اندیشه و برداشت فهمنده، از هرگونه احساسات، انگیزه‌های فردی و شرایط محیطی آزاد می‌شود و سلیقه و حالات شخصی و نفسانی کنار گذاشته می‌شوند.
عقلی و عقلایی بودن اجتهاد را می‌توان در چند امر بنیادین در معرفت فقهی، جست‌وجو و پی‌گیری کرد:

الف) احکام و نصوص فقهی از شارع خردورز و حکیم صادر شده است و او نیز با توجه به قواعد، از عقل برای تفهیم و تفاهم بهره می‌گیرد؛
ب) طرف خطاب و فهمنده این نصوص نیز دارای مزیت عقل است و قواعد عقلایی را مراعات می‌کند؛
ج) در نصوص، برای هر قضیه و رخداد جزیی، نص و حکم مشخصی فرستاده نشده است، بلکه با بیان زیربناهای فکری، قوانین کلی و اصول بنیادین، راه برای فهم عقلی و استنباط‌های اجتهادی گشوده شده است.
2. اجتهاد، روشی انتقادی

اجتهاد در ساحت انتقادی ظرفیت بالایی دارد و نظریه‌پرداز می‌تواند با تکیه بر عقل، رجوع به نصوص دینی، کاوش روشمند و تعامل میان نص و واقعیت، به فهم دین نزدیک شود. سرآغاز این حرکت، انتقاد است، همان‌گونه‌که در فرایند اجتهاد، هیچ دیدگاهی از فقیهان گذشته، پیشاپیش دارای صحت و اعتبار نیست و همه نظریه‌های آنان بازخوانی، بازفهمی، شناسایی دوباره و جرح و تعدیل می‌شود. ازاین‌رو، می‌توان با تکیه بر پشتوانه‌های تمدن اسلامی، هم به نقد منظومه فکری دیگر نظام‌های فکری ـ سیاسی دست یازید و هم با نگرشی روشن‌بینانه، از تجربه‌ها، آموزه‌ها و آزموده‌های جهان جدید بهره گرفت. این نگرش اعتدالی، نص‌محور و خردورز، به نقادان جامعه معاصر و طراحان الگوهای نظام سیاسی کمک می‌کند تا به طرح و ایجاد نظریه‌هایی جدید و کارآمد بپردازند.

برای پاسخ‌گویی به دشواری‌های گوناگون علمی و اجتماعی دنیای امروز، بیش از هر زمان به بازپژوهي و بازپيرايي داشته‌های خود نیاز داریم. هرچند تحول در علم اصول فقه می‌تواند سبب تحول در فقه شود، ولی این امر ضرورتاً به معنای آن نیست که فقه همگام با رشد اصول فقه رو به جلو حرکت کرده است. در روش انتقادی، اساسی‌ترین امر، بازنگری در داشته‌هاست. علم اصول، علمی مقدس و ثابت نیست و دگرگونی در آن اهمیت دارد، تحولی که می‌تواند به تحول در اجتهاد بینجامد و بالطبع فقه را از پویایی و انعطاف لازم برخوردار سازد. در این دانش، افزون بر روش «کشف» حکم پروردگار و «چیستی» حکم خداوند، باید به استنباط و پاسخ به پرسش از «چرایی» به‌ معنای کشف هدف‌های قانون‌گذار و «چگونگی» به معنای کشف ساز و کارهای تحقق هدف‌های قانون‌گذار نیز پرداخته شود.
3. اجتهاد، تعامل میان ثابت و متغیر

دلیل آنکه دستگاه اجتهادی قادر است زندگی اجتماعی را هدایت کند و در اسلام نیز به این دستگاه بسنده می‌شود، ترکیب هماهنگ میان دو عنصر «ثابت» و «متحول» است که دارای هدف‌های مشترکی هستند. ترکیب نظام‌مند گزاره‌ها به سه امر نیاز دارد: نخست فهم عنصر ثابت، دوم درک متغیرها، نیازها و سرشت هر مقطع زمانی و سوم تعیین حوزه صلاحیت‌ها و حدودی که از اختیارات ولی امر است. سید محمدباقر صدر در حوزه سوم، مفهوم «منطقه ‌الفراغ» را قرار می‌دهد. منطقه فراغ، کاستی و سستی در شریعت نیست، بلکه از نقاط قوت آن است، به‌گونه‌ای‌که شارع این حوزه‌ها را رها کرده است تا در حوزه اختیارات حاکم اسلامی باشد و با احکام حکومتی، آن مناطق را اشراب کند. در این صورت، حاکم اسلامی با خالی بودن ناحیه‌هایی که شارع آنها را وا نهاده است، به حسب مقتضیات زمانی و مکانی، احکامی صادر می‌کند. (نک: عطیه، 1424هـ.ق: 215) در ترکیب و فهم این سه حوزه، فضایی مطلوب در اختیار فقیه قرار می‌گیرد تا بتواند نظریه‌ای منطقی و کارآمد بیان کند.

عنصر کلیدی اجتهاد در فقه سیاسی شیعه، به فهمنده دین این توانمندی را می‌دهد تا با در نظر گرفتن استلزامات نصوص دینی و نیازهای زمانه، رویکردی اصیل و انعطاف‌پذیر برگزیند و سبب پویایی و کارآمدی آن در گستره سیاسی شود، آنچنان‌که امام& با دیدگاه اجتهادی ‌و نظریه‌پردازانه خود، موجب تجلی ظرفیت‌های پیدا و پنهان این دانش در دوره معاصر گشت. البته حرکت در این مسیر حساس،کاری دشوار، دقیق و هوشیارانه است که به توان فقهی ـ علمی بالا و زمانْ‌آگاهی نیاز دارد.
فقه، دانشی اجتماعی است که ظرفیتی مانند حکمت عملی یونانیان در جامعه مسلمانان دارد و در تعامل با محیط اطراف خود، همان‌گونه‌که تأثیرگذار است، احتمال تأثیرپذیری آن از جامعه نیز وجود دارد. ازاین‌رو، زیاده‌روی‌ها و تفریط‌ها در این وادی جولان می‌یابد، به‌گونه‌ای‌که گاه عده‌ای صرفاً با توجه به نیازهای خارجی و دگرگونی وضعیت‌ها، مبانی جدیدی بنا می‌نهند و احکامی استخراج می‌کنند که خارج از دستگاه اجتهاد قرار می‌گیرد، مانند برخی برداشت‌هایی که میان تعدادی از اهل سنّت که به «قیاس»، «مصالح مرسله» و «استحسان» یا برخی روشن‌فکران دینی وجود دارد و فقه را صرفاً دگرگون و تابع زمان می‌سازد. از نظر تفریط نیز گريز از واقعيات و نگرش حداقلی به فقه سیاسی است که به ناکارآمدی آن می‌انجامد، مانند برداشت‌ها و استنباط‌های فقهی در میان ظاهراندیشان و اخباریون. بنابراین، افراط و تفریط دو لبه برنده یک شمشیرند که یک سوی آن به جمود و دیگر سو به جهل و تجددمآبی منجر می‌شود.
اجتهاد به‌عنوان روشی اصیل، عقلانی و روزآمد می‌تواند در برابر شماری از کج‌فهمی‌ها و گمراهی‌های گروهی که در پوسته کهن و ذهن بسته خود زندگی می‌کنند و نیز گروهی که دچار ازخودبیگانگی و پشت کردن به داشته‌های عمیق خود شده‌اند، بایستد. اشکال عمده هر دو گروه آن است که از روش و منظومه اجتهاد به‌دور افتاده‌اند. شهید مطهری& در این‌باره می‌گوید: «زمان‌ همان‌‌طوری‌‌که‌ پیشروی‌ و تکامل‌ دارد، فساد و انحراف‌ هم‌ دارد؛ باید با پیشرفت‌ زمان، پیشروی‌ کرد و با فساد و انحراف‌ زمان‌ هم‌ مبارزه‌ کرد. مصلح‌ و مرتجع‌ هر دو علیه‌ زمان‌ قیام‌ می‌کنند، با این‌ تفاوت‌ که‌ مصلح‌ علیه‌ انحراف‌ زمان‌ و مرتجع‌، علیه‌ پیشرفت‌ زمان.» (مطهری، 1373: 104)

اجتهاد به كشف و تطبيق اصول كلي ثابت در موارد جزیي و متغير می‌پردازد.(نک: همان، 1372: 241) ازاین‌رو، باید توجه داشت که همه نيازها متغير نيستند، بلكه نيازهاي ثابت نيز وجود دارد، به‌گونه‌ای‌که انسانيت انسان و كمالات انساني از واقعيت‏هاي ثابتند و نیز اسلام براي نيازهاي ثابت، قوانين ثابت و براي نيازهاي متغير، وضع متغير در نظر گرفته ‏است. (همان، 1362: 92) بنابراین، می‌توان با توجه به مقتضیات دگرگون شونده از فقه سیاسی، نظامی را جست‌وجو کرد که دستورهای اسلام را به اجرا گذارد و در مواردی که حکمی درباره آنها صادر نشده است، با تجربه عقلی و عملی بشری، قانونی وضع کرد که بر خلاف شرع نباشد. رعایت معیارهای فراگیر شرعی در نظام اسلامی، لزوماً به معنای آن نیست که همه چیز در دین آمده است و اسلام به افراد كاری ندارد، بلكه‏ حكم را به سوی عنوان‌های كلي مي‏برد که اين كار نیز نوعي قابليت ايجاد مي‏كند. اسلام به شكل قضاياي حقيقيه قانون وضع كرده است؛ يعني طبيعت اشيا را در نظر گرفته و روي طبيعت، حكم برده است. (نک: همان، 1378: 19)

4. اجتهاد، روشی بومی

ویژگی نظام، طراحی حرکت هر جامعه به سوی مطلوبیت‌های آن جامعه است. در نظام‌های فکری ـ سیاسی، چگونگی توزیع قدرت و ثروت، گسترش فرهنگ، هنجارها و ارزش‌های انسانی و فرایند مطلوب گذر جامعه به سوی سعادت طراحی می‌شود. پس نمی‌توان یک نظام سیاسی را به صورت کامل از یک جغرافیای فکری، به‌عنوان «مبدأ» برگزید که با بنیادهای فکری و ارزشی جامعه «مقصد» ناسازگار باشد. هر نظام دانایی، شالوده نظری خود را دارد و طبیعی است که بر اساس دغدغه‌های فرهنگی، ارزش‌ها و مبانی فکری آن، نظام سیاسی مطلوب شکل می‌گیرد؛ نظام‌هایی که نشانی از یک جغرافیای نگرشی خاص دارند. هر تجربه فکری، شرایط خاص خود دارد و نمی‌توان تجربه تمدنی، فرایند نوسازی و توسعه فرهنگی یک کشور را به صورت کامل به کشوری دیگر منتقل کرد و آن را بدون هر تغییر و تحولی پذیرفت.
نظریه‌پردازی در فقه سیاسی نیازمند روش بومی است که تلاش برای رسیدن به دیدگاهی منطقی و سنجیده با تکیه بر داشته‌های بومی، از عهده این روش برمی‌آید؛ روشی که ظرفیت‌های انعطاف‌پذیری و تحول را در فرایندی معقول به سرانجام می‌رساند. با روش «بازنگري انتقادي» مي‌توان به كارآيي اين روش اميدوار بود. علم ياريگر اجتهاد در اين عرصه، اصول فقه است كه بر عقل‌گرايي تأكيد دارد و می‌توان با کمک آن و نیز توانايي دروني، درباره مفاهيم به تجديد نظر پرداخت كه محدوده‌ آن، منطقه الفراغ است. با اين روش نمي‌توان انديشه اسلامي را نظامي بسته دانست؛ زيرا اجتهاد، فعاليتي مستمر و پوياست و بر دو ويژگي توجه به واقعيت و انعطاف‌پذيري مبتني است. (عبداللاوي، 1382: 139)

علم اصول را می‌توان «منطق معرفت دینی‏» و «میزان سنجش فهم فقهی‏» دانست. «علم اصول از این حیث که روشی استدلالی برای ایمن بودن از خطا ارائه می‌کند، همانند علم منطق است، جز آنکه علم اصول از عملیات استدلال و فکر فقهی در استنباط احکام بحث می‌کند. در اصول از عناصری بحث می‌شود که عملیات استنباط فقهی را مصون از خطا می‌کند. این دانش به ما می‌آموزد که چگونه احکام را استنباط کنیم. لذا اطلاق «منطق علم فقه» بر علم اصول از این نظرگاه امری درست می‌باشد». (صدر، 1373: 8)
علم اصول، منطق اندیشه‌ورزی و برداشت از معارف در حوزه علوم وابسته به دین است، که معیار درستی یا نادرستی استدلال‌های به كار رفته در علوم دینی به شمار می‌رود. در علم كلام، بحث‏ حجیت عقل نظری و عملی و شئون مربوط به آن و حجیت ادراكات و طرق آن، تمامی به بركت قواعد اصولی است. در علم رجال، بحث‏های اصولی مهمی همچون منشأ حجیت قول رجالی و حجیت قراین و امارات توثیقی دیده می‏شود. (نک: محمد سند، بی‌تا: 222)
با توجه به این روش، محمدباقر صدر به نظریه‌پردازی در فقه و اینکه فقه همواره در تحول است، باور داشت. بر این اساس، ازآنجاکه رویدادهای زندگی در حال نو شدن است، پس فقه نیز باید از واقعیت زندگی آغاز کند، ولی نه واقعیت ساکن و محدودی که شیخ طوسی و محقق حلی در آن می‌زیسته‌اند؛ زیرا آن واقعیت، برای زمان آنان مناسب بوده است. بنابراین، باید فقه را به عرصه‌های نو و بی‌سابقه‌ای که به‌تدریج به روی انسان گشوده شده است، وارد سازیم. (صدر، 1426هـ.ق: 37 ـ 38)
این امر با تحول در روش بومی اجتهاد عملی می‌شود و آن نیز به تحول در اصول فقه مربوط است، هرچند که گویی تعامل و پیوند میان اصول و فقه، چندان استوار و عملیاتی نبوده است. «در شیعه امامی، علم اصول، در موارد حیاتی، تحول بسیار به خود دیده، اما این تحول از حیث نتیجه و پیامد در دانش فقه، به نحو شکلی باقی مانده است. ما از تاریخ علم و معرفت می‌فهمیم که هر نوع دگرگونی در روش، منجر به دگرگونی در نتایج می‌شود، هرچند که نسبی باشد. دگرگونی در علم اصول، اقتضا می‌کند که در حوزه اجتهاد و استنباط احکام نیز تحول به وجود آید، اما ما این تحول و تأثیر را در دانش فقه مشاهده نمی‌کنیم. شاید تأثیر تحول اصول نسبت به فقه، «صد» در «یک» باشد. [همچنین] هنگامی که کتاب‌های فتوایی متداول عصر خود را با دوران پیشین مقایسه می‌کنیم، تحولی چندان را شاهد نیستیم.

با مراجعه به کتاب المقنع شیخ صدوق یا النهایه شیخ طوسی درمی‌یابیم که با اندکی استثنا، تنها در عبارات لغوی برخی از این کتاب‌ها تغییری حاصل شده است و نتایج همانند همان کتاب‌ها است. حتی حوزه‌ها و مجال‌های بحث نیز مگر در مواردی نادر، یکسان است. این امر به معنی آن است که یا این روش، روش نیست و صرفاً در خود متحول می‌شود یا آنکه این روش، هماهنگ با مقصد و هدف خود و آنچه که برای آن وضع شده، نیست و لذا موجب تغییری اساسی نمی‌شود». (شمس‌الدین، 1998م: 90 ـ 94)
با توجه به روش اجتهاد که بنیادی‌ترین ظرفیت برای نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه است، لازم است به بسترهای بایسته نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه نیز توجه شود.

بسترهای نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه

توان پاسخ‌گویی فقه برای زندگی در شرایط متفاوت و جوامع بدوی و پیچیده، برگرفته از قابلیت فقه جعفری است که در اجتهاد شیعی تبلور می‌یابد. توانمندی روشمند اجتهاد، فقه را برای حضور در جامعه سیاسی و تحلیل مناسبات جوامع مختلف سنّتی و پیشرفته بارور می‌سازد. امکان نظریه‌پردازی نیز هنگامی رخ می‌دهد که دانش فقه و فقه سیاسی شیعه، دانش تولیدکننده، فعال و تولیدگری باشد که بتواند فهمنده متن و نظریه‌پرداز را در عرصه‌های بنیادین اجتماع یاری رساند. هرچند در برخی حوزه‌های سیاسی ـ اجتماعی، دانش فقه سیاسی، فعال و تولیدکننده بوده است، ولی برای رسیدن به آستانه نظریه‌پردازی در این دانش، به تأمل‌ورزی و تلاش علمی بیشتر نیاز است. ازاین‌رو، ژرف‌کاوی و اندیشه‌ورزی در چند گزینه‌ای که در ادامه می‌آید، به‌عنوان برخی بسترهای نظریه‌پردازی در فقه سیاسی شیعه، شایسته به نظر می‌آید.
1. فقه سیاسی، حرکت در جهت تولید

فقه دانشی تولیدگر است یا مصرف‌کننده؟ آیا فقه دانشی صرفاً منفعل و واکنشی است یا فعال و کنش‌گر؟ آیا فقه دانشی منتظر است تا به تناسب تحول جامعه به نیازها و پرسش‌های برآمده آن پاسخ گوید؟ آیا فقه می‌تواند با چالش کشیدن وضعیتی که در عرصه اندیشه و عمل جامعه می‌گذرد، از انفعال به درآید و از موضعی فعال با جامعه خود برخورد کند؟ برخی معتقدند علم فقه، علمى مصرف‌کننده است و فقه موجود، مصرف کننده جهان‌شناسى، انسان‌شناسى، زبان‌شناسى و جامعه‌شناسى کهن است که به همین سبب، اجتهاداتش قانع‌کننده و پاسخ‌گو نیست. (نک: عدالت‌نژاد، 1382: 34؛ سروش، 1384: 266؛ 1379: 45؛ 1373: 277، 387 و 392) این دانش بر معارف دیگر بشرى تأثيری نمی‌گذارد و پيوسته از دانش‏هاى هم عصر خويش متأثر است. به عبارتی، معرفی برنامه و نظریه‌سازی در قاموس آن نمی‌گنجد. علم فقه، علمى دنباله‌رو است؛ یعنى طراح و برنامه‌ریز نیست، بلکه وقتى جامعه شناخته شد و شکل خاصى به خود گرفت، فقه، احکام آن را صادر مى‌کند. فقیهان نه توسعه آوردند، نه بیمه، نه انتخابات، نه تفکیک قوا و نه بردگى را لغو کرده‌اند و نه نظام ارباب رعیتى را. (عدالت‌نژاد،1382: 31؛ نک: مجتهد شبسترى، بی‌تا: 300)
برای روشن شدن ابعاد و زوایای این بحث به دو مقدمه اشاره می‌شود:
الف) این نکته بیش از هر چیز به بحث «جامعیت» و «کمال» دین اسلام مربوط است. اینکه دین تا چه میزان در زندگی فردی یا گروهی انسان دخالت می‌کند، می‌تواند در تولیدی بودن یا توان آن برای برنامه‌ریزی مؤثر باشد. در نگاهی کلی، دو ديدگاه عمده دراین‌باره وجود دارد: 1. ديدگاه ‏حداقلي؛ 2. ديدگاه حداكثري. بر اساس نگاه حداقلي، قلمرو فقه و دين در امور اجتماعي، اقتصادی، سياسي و فقهي، به حداقل رسیده و میان جامعیت و کمال شریعت فرق گذاشته می‌شود. (نک: بازرگان، بی‌تا: 59) به عبارت دیگر دین کامل است، ولی جامع و دربردارنده همه مسائل و امور نیست. ازاین‌رو، شریعت در اين موارد، حداقل لازم را به ما آموخته ‏است، نه بيش از آن. بر اساس این نگرش، فقه و دین بیشتر به امور اخروی محدود است و در امور دنيايي ‏به حداقل لازم بسنده شده است، به‌گونه‌ای‌که برای امور دنیوی، برنامه‌ای ندارد. (نک: سروش، 1378: 20)
با نگرش حداقلی، دین و به تبع آن، فقه، توانایی تولید، برنامه‌ریزی و نظریه‌پردازی در امور پیچیده سیاست و اقتصاد را نخواهد داشت. به بیان دیگر، اگر اقلي بودن دين را بپذيريم، بايد قبول كنيم كه نمی‌توان بر دين، بار فراواني ‏ نهاد (همان: 110) و این توقع از دين که دنياي مردم و آخرت آنها را آباد كند، هيچ دليل عقلي و شرعي ندارد.(همان، 1376: 366)
در این نگرش، عقل به‌عنوان چراغ راه برنامه‌ریزی‌ها، بیشترین نقش را ایفا می‌کند. دین، خصلتی فردی و محدود دارد و نمی‌تواند و نباید در همه حوزه‌ها وارد شود. چاره‌گشایی از دین و ارائه هر پرسشی به آن به‌ویژه در امور اجتماعی و سیاسی درست نیست و بیشترین کاری که می‌توان بر عهده آن نهاد، تنظیم رابطه معنوی انسان با خداوند و تبیین مسائل و امور اخروی است. ازاین‌رو، پیامبر اکرم| درصدد تأسیس نظام ویژه‌ای در آن ابواب نبود و به عرف عادلانه زمانه خود عمل می‌کرد. (مجتهد شبستری، 1379: 174)

در دیدگاه حداكثری، نگاه به دین، نگاهی جامع‏نگر است و فقه برای موضوع‌ها و مسائل زندگی فردی و اجتماعی حکم دارد. بر اساس این نگره، افزون بر سعادت آخرتی، دین برای هدایت و برنامه‌ریزی زندگی انسان و تأمین زندگی سیاسی ـ اجتماعی او نیز آموزه‌ها و دستورهای لازم را صادر کرده است. بنابراین، با توجه به کمال و جامعیت دین، باید گفت دین به نيازهای مادی و معنوی یا دنيوی و اخروی نیز توجه داشته و برای آن برنامه تنظيم کرده است. (جوادی آملی، 1381: 60 و 63)
در این دیدگاه، فقه، توان و ظرفیت آن را دارد تا متناسب با زمانه و نیازمندی‌های زندگی آدمی، خود را به روز کند و نظام سیاسی ـ فکری لازم را بیان دارد. البته این امر به معنای آن نیست که اسلام برای همه زمان‌ها، جزییات تمام نیازها و ساختارهای سیاسی، اقتصادی و اجتماعی را بیان کرده باشد؛ زیرا این امری ناممکن است: «اسلام هرگز به صورت و ظاهر زندگي نپرداخته است. تعليمات‏ اسلامي، متوجه روح و معنا و راهي است كه بشر را به آن هدف‏ها و معاني، آزاد گذاشته است و به اين وسيله، از هرگونه تصادمي با توسعه ‏تمدن و فرهنگ پرهيز كرده است». (مطهری، 1375: 195)
اسلام در نگرشی واقع‌بینانه، ساحت‌های گوناگون و نيازهاي متعدد انساني را در حوزه‌های فردی، اجتماعی، عقلي و فكري در نظر داشته است. این امر به معنای آن نیست که از تجربه و آزموده‌های بشری و کارشناسانه بهره‌گیری نشود. امام& در پاسخ به این اشکال که فقهای عادل نمی‌توانند به اجرای امور سیاست، نظامی و غیر آن بپردازند، می‌گوید تدبیر و اداره هر حکومت با همراهی و همیاری شمار بسیاری از کارشناسان، خبرگان و مدیران انجام می‌گیرد. (نک: موسوی خمینی، بی‌تا: 498)

البته باید توجه داشت طیف حرکت از گرایش حداقلی تا حداکثری، دارای مرتبه‌های شدید و ضعیفی است؛ برای نمونه، در نگره حداکثری، در جریان افراطی آن، حتی «فیزیک اسلامی» مطرح می‌شود، ولی در طیف اعتدالی آن، بر همراهی دین و دستورهای اجتماعی و بیان دستورهای بنیادی و نشانگرهای کلی تأکید می‌شود، عقل و نصوص دینی در کنار هم قرار می‌گیرند و با توجه به مبانی کلی می‌توان از فقه یا شریعت درخواست‌هایی داشت، ولی این امر به معنای آن نیست که با هر امری، نام و نشان «اسلامی» همراه شود و دین در جزیی‌ترین مسائل علمی به‌ویژه علوم تجربی و ریاضی که محصول تجربه و عقل بشری‌اند، دخالت داشته باشد. در این موارد، دین، صرفاً به تأیید یا رد می‌پردازد و در فرایند علمی یا عقلی آنها دخالت مستقیم ندارد.

به هر حال بر پایه نگره «حداکثری اعتدالی»، خاتمیت و جامعیت اسلام سبب می‌شود این دین با دستورها و برنامه‌های خاص خود، در زندگی مسلمانان وارد شود و به دلیل تجلی در فقه، باید بتواند دست‌کم رویکرد و رهیافت کلی جامعه و نظام اسلامی را مشخص سازد و در مشکلات و بن‌بست‌ها، یاریگر نظام سیاسی باشد. روش اجتهادی توان آن را دارد تا برنامه‌ریزان و استنباط‌کنندگان احکام دین را برای هدایت جامعه و تبیین اصول و راهبرد کلی آن یاری دهد. به تعبیری دیگر: «در دوران خاتمیت، علمای شایسته امت اسلامی بسیارى از وظایفى را كه پیامبران تبلیغى و قسمتى از وظایف پیامبران تشریعى را با عمل «اجتهاد» و با رهبرى امت انجام می‌دهند». (مطهری، 1374: 185)
ب) دانش فقه، در حیطه تعریف شده خود، پاسخ‌گوی نیازها و پرسش‌های جامعه است و در برابر امور جامعه، توان «کُنش» و «واکنش» را دارد. احکام مختلفی که فقیه برای جامعه بیان می‌کند، در پی فعالیتی است که در اجتماع رخ داده است. ازاین‌رو، فقیه منتظر می‌ماند تا رویدادها و مسائلی را که در جامعه رخ می‌دهد، ببیند و سپس حکم مناسب آن را بیان کند و دیگر هیچ. در نتیجه، این برداشت، فقه را دانشی منفعل می‌سازد. واقعیت آن است که فقه و فقه سیاسی، سال‌ها منفعل و واکنشی بوده است، حال آنکه اجتهاد به‌عنوان روش برداشت از منابع شریعت، باید به فهمنده این توان را بدهد تا با گذار از انفعال، نقاد نظام و جامعه خود باشد. نگاه اجتهادی، به فقیه می‌آموزد تا با نقد وضع نامطلوب به ترسیم وضعیت مطلوب بپردازد و در مرحله بعد، برای اجرایی شدن الگوی مورد نظر گام بردارد.
در این دیدگاه فقیه می‌تواند به نقادی بپردازد، نظریه‌پردازی کند و در نهایت، نظام الگو معرفی کند. امام خمینی& با گرایش اجتهادی خود، فراگرد «نقد و نصیحت»، «مبارزه علمی ـ نظری» و در نهایت، «مبارزه عملی» و برپایی نظام سیاسی را پشت سر گذاشت. ایشان نقد وضع موجود را از سال 1323 هجری شمسی با نگارش کشف الاسرار آغاز کرد و در دهه چهل آن را به اوج خود رساند. در سال 1348 به پيروى از شيخ مرتضى انصارى&، در کتاب البیع، مسئله ولايت فقيه را مطرح کرد. كتاب ولايت فقيه شامل 12 جلسه سخنرانى ایشان در مسجد شيخ ‏انصارى نجف است كه از روز چهارشنبه اول بهمن 1348 آغاز شد. (روحانی، 1383: 494) پس از حوادث سال 1342 و ناامیدی از اصلاح حکومت،کم‌کم زمینه‌های طرح نظریه بدیل و نظام جایگزین به وجود آمد و ایشان برای اجرایی کردن احکام دین، به احیا و بازخوانی نظریه ولایت فقیه پرداخت. نظریه‌پردازی در زمینه حکومت، بستر را برای اجرایی کردن این تئوری در جامعه اسلامی و قالب نظام «جمهوری اسلامی»، در سال‌های بعد فراهم ساخت.

با توجه به آنچه بیان شد، در پاسخ برخی انتقادها باید گفت: 1. میزان وابستگی دانش‌ها به تولیدکنندگی و مصرف‌کنندگی، نسبی است؛ یعنی این‌گونه نیست که دانشی به صورت کامل مستقل باشد و هیچ ارتباط و وامی نسبت به دیگر دانشها نداشته باشد؛ زیرا وام‌داری دانش‌ها به یکدیگر امری دیرین و طبیعی است، به‌گونه‌ای‌که هیچ دانشی بی‌نیاز از دیگر پژوهش‌های انسانی نیست. بنابراین، دانش فقه نیز از این حکم مستثنا نیست. این دانش به علوم مختلفی مانند ادبیات عرب، معانی و بیان، منطق، اصول فقه، حدیث‌شناسی، رجال و درایه نیاز دارد، ولی اما از این وابستگی نسبی نمی‌توان نتیجه گرفت که فقه، دانشی صرفاً مصرف‌کننده است؛ زیرا همان‌گونه‌که فقه وام‌دار است، خود نیز در نظریه‌های سیاسی، اقتصادی، مدیریتی، تربیتی، اخلاقی و... تأثیرگذار است، به‌گونه‌ای‌که برخی علوم نام برده به‌عنوان ابزار استنباط احکام و قواعد فقهى از کتاب و سنّت به کار می‌روند، پاره‌اى نسبت به فقه، جنبه موضوع‌سازى دارند و برخى دیگر نیز تئورى‌سازند. 
از جنبه‌ای دیگر، علم فقه نسبت به علومى همچون مدیریت اسلامى، تعلیم و تربیت اسلامى و فلسفه فقه، تولیدکننده است و احکام فقهى در نظریه‌های اجتماعی، تربیتى و مدیریتى مؤثر است.
خریدار بودن فقه نسبت به پاره‌اى از گزاره‌هاى علمى، در زوایاى موضوع‌شناسى یا حکم‌شناسى، بر مصرف‌کنندگى مطلق فقه نسبت به همه علوم یا گزاره‌هاى علمى دلالت ندارد، همچنان که نسبت به مدل‌هاى مختلف علوم انسانى، حالت مصرف‌کنندگى پیدا نمی‌کند. (نک: خسروپناه، 1381: 155) بنابراین، فقه با تکیه بر توانمندی‌ها و ظرفیت‌های خود، می‌تواند دانشی فعال، طراح و برنامه‌ریز باشد. البته این امر به آن معنا نیست که فقه کنونی، فقهی کاملاً فعال و تولیدکننده است، هرچند این امر در مواردی رخ داده است.

پذیرش توان فقه سیاسی در برنامه‌ریزی، به معنای آن نیست که این دانش در همه علوم اعم از تجربی و انسانی و امور جدید دخالت کند و برای حل آنها به صورت ریز و جزیی، راه‌حل دهد. «برخى امور دنيايى است كه خود مردم و حكومت ‏بايد درباره آن تصميم بگيرند و فقيه مدعى نيست با فقه و فتوا مى‏خواهد به حل و فصل آن بپردازد. آلودگى هوا، ذخيره خون، ترافيك، كشاورزى و...، از اين قبيل است. اگر كسى نيز مدعى شود اينها را با فقه مى‏خواهد حل كند، از سر غفلت ‏سخن گفته است؛ زيرا استفاده مسائل كشاورزى از اطلاق و عموم يك حديث‏ بدان معنا نيست كه فقه به حل كشاورزى دست زده است، بلكه فقيه، انديشه و تأمل خود را كه با آن حديث ناسازگار نبوده، به حساب فقه گذاشته است.» (مهریزی، 1379: 76) به طور کلی، شریعت و احکام فقهی خطوط کلی ارتباط انسان با «خود»، «دیگران»، «خالق» و «طبیعت» را ترسیم کرده است و باید همه تصمیم‌ها با توجه به آنها گرفته شود و به اجرا درآید.
2. گذر از نگاه فردی و پیوند با واقعیت‌های اجتماعی
نگاه جامع به دین و آموزه‌های آن و نظریه‌های بنیادین سیاسی ـ اجتماعی، زمانی حاصل می‌شود که فقه سیاسی از نگرش فردی بیرون آید. در این دانش، به مبانی راهبردی اجتماع، سیاست و سیاست‌گذاری‌های کلان و ارزشی توجه می‌شود. در این میان، مهم آن است که حرکت جامعه در مسیر آن مبانی باشد و از چارچوب ارزشی و مسیر ترسیم شده به وسیله آن اصول، خارج نشود. برای نمونه، در سیاست خارجی دولت اسلامی بر اصولی تأکید می‌شود که یکی از آنها، نفی سبیل
 است و پیامد آن، نپذیرفتن استیلای بیگانگان و دخالت و نفوذ کافران در تصمیم‌گیری‌ها است یا اصل دیگر، عزت اسلامی
 است که براساس آن، تصمیمات دولت اسلامی باید سبب سربلندی و عزت مسلمانان شود. اصل دیگر نیز ظلم‌زدایى است. (نک: عميد زنجانى، 1384: 125) قرآن در تأكيد بر ضرورت ظلم‌زدایى از فعاليت‌هاى اجتماعى، ظلم‌زدایى از جامعه بشرى را مسئوليت اجتناب‌ناپذير انسان می‌داند، به‌گونه‌ای‌که نه تنها ظلم كردن را منع ‏مى‏كند، بلكه پذيرش ظلم را نيز محكوم مى‏كند: «لَا تَظْلِمُونَ وَلَا تُظْلَمُونَ؛ نبايد ظلم كنيد و نبايد به ظلم تن در دهيد.» (بقره: 279)

به‌ هر حال، فقیه برای فهم و اجرایی کردن هریک از این اصول، نه تنها گذر از نگاه فردی و رسیدن به نگاه جمعی را لازم دارد، بلکه برای عملیاتی کردن آنها باید نظامی مطلوب طراحی کند؛ زیرا زمانی که حاکم اسلامی و ارزش‌های دینی بر کشوری حکومت نمی‌کند و آن کشور دارای نظام و قوانین دینی نیست، نباید و نمی‌توان چندان انتظار داشت که تصمیمات آن نظام مبتنی بر «نفی سبیل»، «عزت اسلامی» یا «ظلم‌زدایی» باشد. 

نگاه فردی به مسائل اجتماعی از جمله «عدالت اجتماعی»، سبب غفلت از این اصل شده است، درحالی‌که از آیاتی چون «بِالوالدَین اِحساناً» و «اوفُوا بالعُقود»، عموماتی در فقه به دست آمده است، ولی با همه تأکیدی که قرآن کریم بر مسائل عدالت اجتماعی دارد، حتی یک قاعده و اصل عام در فقه از آن استنباط نشده است. (مطهری، 1403: 27) گاه فقیهی، فردی زندگی می‌کند و در خانه محقر خود از زمان‌ها و مکان‌های دیگر و نیازهای آنها خبری ندارد. پس هرچه ما به وسیله زمان و مکان، افق دید خود را گسترش دهیم، به دیدی که با آن شریعت تشریع شده است، نزدیک‌تر می‌شویم و با این نزدیکی، واقعیت شریعت را بهتر درک می‌کنیم. (نک: حائری، 1374: 107)

فقه سیاسی توانایی و ظرفیت آن را دارد که دشواری‌های اجتماعی را بررسی کند؛ بینشی که می‌تواند تحولى اساسی در فقه سیاسی پدید آورد. این نگرش جامعه‌نگر و جامع به فقه، سبب گسترش قلمرو آن و افق‌گشایی آن در عرصه‌های مختلف اجتماع می‌گردد، به‌گونه‌ای که می‌توان از فقه تعریفی متفاوت بیان داشت: «فقه، تئورى واقعى و كامل اداره انسان و اجتماع از گهواره تا گور است.» (موسوی خمینی، شؤون و اختیارت ولی فقیه، 1369: 98)

فقه با واقعیت به‌ویژه واقعیت‌های اجتماعی تعامل و پیوند دارد. به عبارتی، هنگامی که واقعیت با همه مسائل، مشکلات و پرسش‌هایی که دارد، به فقه روی می‌‌آورد، فقه نیز با اجتهاد و نگرش‌های خود به سوی واقعیت می‌رود و هنگامی که فقه از واقعیت دور شود، این دانش نیز استواری و توانایی خود را از دست می‌دهد. با همه نیازی که عامه مسلمانان به رابطه این دو دارند، ولی شمار اندکی از فقها نیاز فقه به واقعیت را برای پرباری، رشد و استحکام آن دریافته‌اند. فقه همراه با واقعیت رشد و افول می‌کند. ازاین‌رو، اگر واقعیت، امری ثابت و ایستا بود، دیگر نیازی به مجتهدان نبود، بلکه تعدادی کتاب برای زندگی ثابت مردم کفایت می‌کرد، ولی فقه راستین، در زندگی تحول‌پذیر و نو شونده امری لازم است که مسائل را به وجود می‌آورد و فقه را در برابر پدیده‌های جدید قرار می‌دهد. بنابراین، در تعامل با محیط اطراف است که فقه هم تأثیر می‌گیرد و هم تأثیر می‌گذارد. (نک: الریسونی، 1422هـ.ق: 59 ـ 62)
منشأ دگرگونی، اجتهاد تحول‌آفرین و فقه تولیدگر است. فقیه آگاه به زمان و مکان، پیرو خواسته‌های مطلوب یا نامطلوب جامعه نیست، بلکه او می‌کوشد با ایفای نقش رهبری، به تعبیر امام&، نبض تفكر و نیاز آینده جامعه را همیشه در دست خود داشته و همواره چند قدم جلوتر از حوادث، مهیای واکنش مناسب باشد. (نک: موسوی خمینی، شؤون و اختیارات ولی فقیه، 1369: 47) فقه سیاسی بر پایه این دیدگاه می‌تواند وضعیت‌های شایسته را به تصویر کشد و در عرصه اجتماع و سیاست، راهبرد حرکت برای رسیدن به آن را ترسیم کند. ازاین‌رو، گاه لازم است در برابر انحراف تاریخ بایستیم و نه تنها به تبع آن حرکت نکنیم، بلکه با حرکت در جهت خلاف آن، آن را اصلاح سازیم.

3. توانمندسازی فقه سیاسی برای پویایی و روزآمدی

انسان می‌تواند در امور دگرگون شونده، بر اساس اصول اراده، اختیار، مسئولیت و خردورزی، برای بهینه‌سازی زندگی خود، برنامه‌ریزی کند و در این راه، ضوابط، معیارها، ارزش‌ها و احکام دینی را مدنظر قرار دهد. مسلمانان در مواردی که حکم مشخصی درباره آن نیامده است، آزادند تا به یاری عقل جمعی و مشورت، عمل كنند، البته اگر با حکم شرعی مغایر نباشد؛ همان‌گونه‌که برای ضرورت و عدم ضرورت وجود یک وزارتخانه یا تصمیم‌گیری درباره حل مسائل ترافیکی و مسائل پیچیده پزشکی، کسی از دین انتظار پاسخ صریح ندارد. از سوی دیگر، برخی اصولی که با کلیت فقه سیاسی در تضادند، با عرضه بر دستگاه روشی و استنباطی اجتهاد، اجازه ورود به نظام فقه سیاسی را نمی‌یابند.

بر اساس آموزه‌های دینی و فقهی، می‌توان نظام سیاسی مطلوبی را بنا نهاد که با اصول عقلی تضاد نداشته باشد و اصالت و مبانی فکری ـ فقهی آن نیز خدشه‌ناپذیر باقی بماند. این امر در نظام جمهوری اسلامی رخ داد و در حوزه نظریه ولایت فقیه، سامان گرفت. ازاین‌رو، جمهوریت و اسلامیت و نهادهای مدنی و دینی در کنار هم پذیرفته شد. این جریان همچنان می‌تواند پویندگی خود را حفظ کند و در شرایط مقتضی از دیگر تجربیات عقلی و عملی جوامع مختلف بهره گیرد، آن‌گونه‌که در زمینه بازنگری و بازسازی درونی، جمهوري اسلامي تجربه در خور توجهي را در این زمینه به نمايش گذارده است که می‌توان از آن به استراتژي سه ركني «اصلاح نهادهاي پيشين»، «بازتوليد نهادهاي قبلي» و «تأسيس نهادهاي جديد» ياد کرد.(نک: افتخاري، 1379: 55)
توانمندسازی فقه سیاسی برای کارآمدی و پویایی به همراه روش اجتهاد شکل می‌گیرد به‌ویژه آنگاه که این دانش وارد عرصه عمل و تکاپو برای دستیابی به هدف‌های نظام دینی می‌شود. امام& بر این باور بود: «حکومت اسلامی و بسط عدالت، مطلوب بالذات و احکام فردی، مطلوب بالعرض است که مقصود از آنها اجرای حکومت است.» (موسوی خمینی، بی‌تا: 472؛ همان، 1369: 42) طبیعی است گسترش عدالت و قانون‌گذاری برای رسیدن به آن، فقه سیاسی را با توانمندی‌ها و البته مشکلات گوناگونی روبه‌رو می‌کند که می‌تواند بستری برای پویایی و کارآمدی این دانش باشد. دین اسلام با آموزه‌های سیاسی ـ اجتماعی خویش احکام و قوانینی دارد که در خدمت گسترش عدالتند و در زمان‌های مختلف، اجرای آن قوانین می‌تواند شکل‌های مختلفی به خود گیرد؛ آن‌گونه‌که قالب «جمهوری اسلامی»، قالبی همیشگی نیست، بلکه اصالت با حفظ قوانین و دستورهای شریعت است، طبعاً «شکل» و «قالب» باید در اختیار «محتوا» و احکام اسلام باشد. به تعیبر امام&، هدف اساسی این است كه ما چگونه می‌خواهیم اصول محكم فقه را در عمل فرد و جامعه به اجرا درآوریم و بتوانیم در برابر مشکلات پاسخ‌گو باشیم. (نک: موسوی خمینی، 1369: 47)
در این نگره، برای تواناسازی فقه، عقل و تجربه سياسى دارای اعتبار هستند، به‌گونه‌ای‌که در همه فعاليت‌هاى حياتى اجتماعی، تعقل و تجربه دو پايه اساسى انديشه و عمل به شمار می‌آید كه انسان‌هاى مؤمن در پرتو وحى و قوانين الهى، از اين دو موهبت بهره بسیار مى‏برند. (نک: عميد زنجانى، 1374: 125) «نظام سیاسی اسلام ضمن سازگاری با اراده جمعی و عقلی هر گروه از مردم، برای دولت مطلوب و الگوی خود و رسیدن به بایسته‌های مطلوب، جایگاهی بالا برای دولت و نظام‌سازی قائل است. هدف عالی آن، تشویق و ترغیب برای رسیدن به فضیلت، شکوفایی، رفاه و عدالت است؛ زیرا که خداوند خواهان پیشرفت در زندگی مردم است و هرگونه بهره‌کشی را محکوم می‌کند. اسلام نمونه ایده‌آل دولت را به روشنی در برابر ما می‌نهد. دولت اسلامی می‌تواند برنامه‌های رفاهی و سعادت‌بخش خود را در هر دوره و هر محیطی طراحی کند. (Choudhury, 1990: 227)

امام خمینی& با توجه به روش اجتهاد و باور به دخالت دین در عرصه‌های زندگی دنیایی و اخروی و با تلاش‌های فکری و عملی خود، فقه را به حوزه «اجرا»، «برنامه‌ریزی» و «ارائه نظام» وارد کرد. طبیعی است که برای تکامل و رشد این جریان، هنوز فضاها و افق‌هایی جدید وجود دارد. ایشان با طرح و پذیرش جمهوری اسلامی توانست الگویی کارآمد و روزآمد از ظرفیت فقه سیاسی شیعه معرفی سازد و با طرح احیای اندیشه دینی و نظام‌سازی اسلامی متناسب با آن، گامی اساسی برای عملیاتی کردن یکی از تئوری‌های فقه سیاسی، یعنی ولایت فقیه بردارد، ولی تزریق توان افزون‌تر به این دانش، نکته‌ای است همواره در حال شدن.

نتیجه
فقه سیاسی با روش بومی خود، وارد کنش‌گری و حوزه‌های فعال و نقاد اجتماعی گشته است. اگر این دانش، تنها مصرف‌کننده و پیرو جامعه باشد، هیچ‌گاه نخواهد توانست جامعه مطلوب را ترسیم کند و به نقد وضع موجود بپردازد. ازاین‌رو، نباید انتظار داشت که بتواند وارد گستره نظریه‌پردازی شود. با توجه به قلمرو فقه، نگرش حداكثریِ اعتدالی فقه با نگاه جامع‏ به دستورهای سیاسی ـ اجتماعی آن، می‌تواند برای هدایت و برنامه‌ریزی زندگی انسان، پاسخ‌گوی نیازها و پرسش‌های نو شونده باشد. روش اجتهاد با ویژگی‌هایی چون عقلی ـ عقلایی بودن، انتقادی بودن، تعامل‌گری میان ثابت و متغیر و بومی‌گرایی، به فهمنده متن این توان را می‌دهد تا فقط منفعل نباشد، بلکه بتواند در تعامل و پیوند با واقعیت نظریه دهد. اشاره کردیم که نظریه، منظومه منسجم و هدفمند، تعمیم‌پذیر و فراگیر است که قابلیت صدق و کذب دارد و تغییر و دگرگونی ایجاد می‌کند. با رجوع به نظریه‌های فقها در سده اخیر درمی‌یابیم که برخی آنان توانسته‌اند در این مسیر گام‌هایی استوار بردارند.

فقه، پویا و همراه با واقعیت‌های اجتماع است. «پس آنگاه که فقیه در واقعیت زنده زندگی کند، در آن و برای آن تفقه کند، در این زندگی، فقه، رشد و نمو می‌یابد. فقه به دلیل سرشت اجتماعی و واقع‌گرایانه‌اش رشد نمی‌کند، مگر در واقعیتی متحرک و نو شونده». (الریسونی، 1422هـ.ق: 66)

نگرش‌های سلبی به فقه سیاسی، ناشی از آن است که ظرفیت‌ها و ساز و کارهای تحول این دانش در روش اجتهادی به‌خوبی بررسی نشده است، به‌گونه‌ای‌که این نگرش‌ها گاه از تعطیلی حکومت اسلامی، جدایی دین از سیاست سر درمی‌آورد که فقهی ناکارآمد و فردی را به تصویر می‌کشد و گاه به سوی نظریه‌های جدید تمایل دارد که فقه را دانشی محدود و ناکارا در نظریه‌پردازی می‌داند. این نگرش، برنامه‌ریزی را بر عهده علم می‌داند که ارمغان جهان جدید است و فقه صرفاً حکم و تکلیف را روشن می‌سازد و بس. (نک: عدالت‌پور،1382: 21؛ سروش، 1376: 255) این دو گرایش، به نتیجه ناکارآمدی فقه و فردی شدن آن می‌رسد. 
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� . عضو هیئت علمی پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی. 
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� .برخی معتقدند فقه سیاسی می‌تواند به دانشی مستقل تبدیل شود و برخی دیگرآن را شاخه‌ای از فقه عمومی می‌دانند.


� . political theory


� . «وَلَنْ يَجْعَلَ اللَّهُ لِلْكَافِرِينَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ سَبِيلاً». (نساء: 141)


� . «فَإِنَّ الْعِزَّةَ لِلَّهِ جَمِيعاً». (نساء: 139)





