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چکیده
گفتمان »اســام سیاســی فقاهتی شــیعیݤݤ« در ایران، در تاریخ فراز و فرود خود تلاش کرده مواجهه با واقعیات متغیر انضمامی 

دنیای سیاسی-اجتماعی جامعۀ مسلمین را در پرتو خوانشی سیاسی از »نص مقدس« و مفصل‌بندی از دال مرکزی »اسلام 

سیاسی« تنظیم کند. اما موضوع مهم، نحوۀ تعامل درونی و بیرونی اصول ثابت فقه شیعی با امور متغیرانضمامی است که به 

تبلور و عینیت‌یابی این گفتمان در اشکال مختلف و در نتیجه شکل‌گیری دوره‌های تاریخی خاصی منجر شده است. چگونگی 

تعاملات رژیم دانشی این گفتمان یعنی »فقه سیاسی شیعه« در برهم‌کنشی با رژیم/های قدرتی و نهادهای متناظر با آن به 

تداوم، متلاشی‌سازی یا صورت‌بندی جدیدی از نهادهای قدرت منجرشده و به این سیاق، تاریخ یک دوره را رقم زده است. 

نوشتار حاضر به دنبال تبیین این مطلب می‌باشد که این گفتمان در تاریخ خود ازگسست عقلانیتی و اپیستمیک برخوردار 

نبوده وآنچه محقق شده، حرکت تدریجی این گفتمان از حاشیه به متن و مبارزه برای کسب قدرت سیاسی به منظوراجرای 

حدود و احکام الهی بوده که به تبلور این گفتمان در شکل سازه‌ای »مشکک« در پرتو »نهادگرایی گفتمانی« منجر شده است. 

پژوهش حاضر، این گفتمان را از زمان صفویه تا وقوع پیروزی انقلاب اســامی وتلاش برای تحقق دال مرکزی »ولایت مطلقۀ 

فقیه« بر مبنای رویکرد »دیرینه شناسی/تبارشناسی« فوکویی و نهادگرایی-گفتمانی  ویوین اشمیت بررسی کرده است.

کلیدی: گفتمان اسلام سیاسی فقاهتی، فقه سیاسی شیعه، تبار شناسی/دیرینه شناسی، فوکو، نهادگرایی-گفتمانی گان  واژ

گفتمان اسلام  گیری سوژۀ سیاسی:  گفتمان در شکل  ، برگرفته از پایان نامۀ دکترای نویسنده با عنوان: »قدرت، دانش و  1. این نوشتار
سیاسی و سوژۀ سیاسی گفتمان چپ نو در ایرانِ بعد از انقلاب 1397-1357« به راهنمایی جناب آقای دکتر تاجیک، در دانشکدۀ علوم 

اقتصادی و سیاسی دانشگاه شهید بهشتی است.
Mahsima.sohrabi@gmail.com   	 دکترای علوم سیاسی، دانشگاه شهید بهشتی، پژوهشگر مرکز مطالعات راهبردی و آموزش وزارت کشور.
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طرح مسئله
شــکل‌گیری دوره‌هــای تاریخــی مختلف در ســپهر سیاســی ایران بــا عنایت به »گفتمان اســام 
سیاســی فقاهتــی شــیعی«، تابعــی از نحوۀ بر هم‌کنشــی رژیم‌هــای قدرت/دانش ایــن گفتمان 
ومهمتــر از همــه، میــزان ایجابیــت رژیــم دانشــی این گفتمــان، یعنی »فقه سیاســی« اســت که 
بیشــینه نقــش ایجابــی آن را در مکتــب امــام »ره« و تــاش بــرای عملیاتی‌ســازی دال »ولایــت 
مطلقۀ  فقیه« ومتلاشی‌ســازی گفتمان پهلوی دوم شــاهد بودیم. اما ســئوال اصلی اینجاست 
گر »اســام سیاســی فقاهتی شــیعی« را در شــکل گفتمانــی آن لحاظ کنیم،آیــا این گفتمان  که ا
گر دســتخوش تغییروتحول تاریخی شــده است، این تغییرات به  ثابت بوده یا متحول شــده؟ وا

، 1378: 23 و 11(.  چه شکل و در کدام قسمت محقق شده‌اند؟ )کدیور
در واقــع، تاریــخ تطورگفتمــان اســام‌ سیاســی فقاهتــی شــیعی در چارچــوب انــگارۀ انتظــار و 
هم‌زمان تلاش برای ساماندهی سیاسی-اجتماعی جامعۀ مسلمین و اجرای حدود و احکام الهی، 
کی از مبارزۀ فقهای شیعه از حاشیه  بیش ازآن که معرف گسســت اپیســتمیک و عقلانیتی باشد، حا
به متن و تطور نهادی به منظورکســب قدرت سیاســی این گفتمان و دســت‌یابی به دال مرکزی این 
گفتمــان در مــدار »ولایت سیاســی فقیــه« به منظور اجرای حدود و احکام الهی اســت، شــرایطی که 
بــه شــکل‌گیری دوره‌هــای تاریخی مختلف و در نتیجه اشــکال مختلف نهادی وحکومتی )ســلطنت 
مطلقه، سلطنت مشروطه، جمهوریت( اما در مدارهمگرایی با انگارۀ انتظارتا عصر ظهور و همزمان 
اجــرای حــدود و احکام فقهی-سیاســی شــیعه همراه بوده ‌اســت. در واقع،گفتمان اســام سیاســی 
فقاهتی تنها بر مبنای دال مرکزی »ولایت فقیه« و به کمک یک تجربۀ تأسیسی بیرونی، می‌توانست 
از جنبۀ انتزاعی خود خارج شده و وجهه عملی و شکل انضمامی پیدا کند.این امر از منظر تاریخی، 
مســتلزم همگرایــی و ورود هــر چه بیشــتر مبحــث »ولایت فقیه« بــه حکومت، نهادها و ســازمانهای 

تابعۀ آن بوده‌است )مهدوی زادگان، 1394: 70-71(. 
از ایــن روآنچــه درتاریخ ایــن گفتمان محقق شده،گسســت نهادی )ونــه عقلانیتی 
و اپیســتمیک( بــوده اســت، زیــرا اندیشــۀ سیاســی شــیعه را نمی‌تــوان در خــأ و بــدون 
 .)42 :1378 ، توجــه بــه عوامــل بیرونی ونهادی مورد تحلیل و بررســی قــرار داد )کدیور
پژوهش حاضر با توجه به اهمیت »گفتمان اسلام سیاسی فقاهتی« در سپهرسیاسی-
گفتمان در شــکل‌گیری دوره‌هــای تاریخــی مختلف، این  اجتماعــی ایــران و نقــش ایــن 
مســئله را بر مبنای تبارشناســی/دیرینه شناســی فوکو، ولی با اتکا به روش »نهادگرایی 
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تما
گف گفتمانــی1« مطمــح نظرقــرارداده اســت. ســئوال اصلی ایــن تحقیق به »چرایی گسســت 

نهــادی )و نــه اپیســتمیک( درگفتمــان اســام سیاســی فقاهتــی شــیعی در ایــران« بــاز 
می‌گردد. 

فرضیــۀ تحقیــق این اســت که »گفتمان اســام سیاســی فقاهتــی در ادوار مختلــف تاریخی 
خــود، ازگسســت اپیســتمیک وعقلانیتــی برخــوردار نبــوده و بــا توجــه به ثبــات منابــع اجتهادی 
دررژیم دانشــی این گفتمان، در برهم‌کنشــی رژیم/های قدرت/دانش این گفتمان آنچه محقق 
شــده، تنها گسســت نهادی در رژیم قدرتی این گفتمان به واســطۀ میزان ایجابیت رژیم دانشــی 
ایــن گفتمــان، یعنی فقه سیاســی و تــاش برای همگرایی ولایــت فقیه با رژیم قدرتــی و نهادهای 
حکومتــی متناظر با آن بوده اســت«، شــرایطی که تــا تحقق دال مرکزی »ولایــت مطلقۀ فقیه« در 
پیــروزی انقلاب ‌اســامی و تبلور گفتمان اســام سیاســی فقاهتی در کالبد و نهــاد جمهوریت و بر 
مبنای محتوا و قرائت »فقه سیاسی شیعی« توسط امام »ره« تداوم پیدا کرده ‌است. برای نیل به 
این مهم، این تحقیق از رویکرد دیرینه‌شناسی/تبارشناسی فوکو و روش »نهادگرایی-گفتمانی« 
اس��تفاده کرده‌ است. مفهوم »نهادگرایی-گفتمانی« نخستین ‌بار توسط ویوین اشمیت2، استاد 

دانشگاه بوستون آمریکا3 مطرح شد )حسینی زاده و همکاران، 1389: 172-173(.
در رویکرد نهادگرایی-گفتمانی،گفتمانها منظومه‌های فکری تلقی می‌شوند که به عنوان 
نظام‌های اندیشــه‌ای کلان نیازمند بستر‌ســازی برای تعامل با دنیای واقع هســتند، از ســویی 
دیگــر نهادها قواعد رسمی/غیررســمی برای ســامان‌دهی جهان سیاســی-اجتماعی هســتند. 
این نظام‌های کلان اندیشــه‌ای از طریق نهادهای به کارگرفته شــده در »جهان واقعیت عمل« 
می‌کننــد و بــرآن تأثیــر می‌گذارنــد، شــرایطی کــه منازعــات گفتمانــی در نهایــت بــا توافــق برنظم 
سیاســی-اجتماعی مــورد انتظــار خود و نهادهــای مورد نیاز برای اجرایی‌ســازی ایــن نظم، به 
واســطۀ رژیم‌هــای قدرت/دانــش خود، به شــکل‌دهی و مشروعیت‌بخشــی بــه نهادهای مورد 

 .)Carstensen & Schmidt, 2016: 318-320( انتظارخود دردنیای بیرونی می‌پردازند
در رویکــرد »نهادگرایی-گفتمانی« فرض بر این اســت کــه گفتمان‌ها به تنهایی در تنظیم 
کنــش فــردی و جمعــی ناتواننــد، از این رو نیازمند نهادهایی خاص هســتند تــا بتوانند قابلیت 

1. Discursive institutionalism

2. Vivien Schmidt

3. https://www.bu.edu/pardeeschool/profile/vivien-a-schmidt/
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تعین‌بخشــی به کنش سیاســی-اجتماعی افراد و مهمتر از همه، نظم‌بخشی به سامان جامعه 
راتأمینـ ـکنن��د. ارتبــاط گفتمــان، نهاد و ســازمان در ایــن رویکــرد، مبتنی بر تلاش بــرای تحقق 
»نظــم سیاســی-اجتماعی« خــاص ومــورد انتظار یــک گفتمان در یــک جامعه اســت،که خود 
مدیــون تعامــل متقابــل نهادهــا و گفتمان‌هاســت:گفتمان‌ها به فراخــور نیاز و انتظــارات خود 
بــه شــکل‌دهی و طراحــی و یا لانه‌گزینــی در نهادهایی خــاص می‌پردازند)حســینی زاده، 1391: 
 Fitch-Roy et al., 2019: 3-4; Larsson, 2018: 325-326; Wahlström &( )92 103 و

 .)Sundberg, 2018: 166-167

این مسئله زمانی از اهمیتی دو چندان برخوردار می‌شود،که گفتمان مؤثر بر شکل‌گیری 
نهادهــای ذیربط، از »اپیســتمه‌ای واحد اما مشــکک« برخوردار باشــد.در ایــن حالت تقارن یا 
عدم تقارن رژیم‌های دانش/قدرت و نحوۀ تعاملات و بر هم‌کنشی این رژیم‌ها با یکدیگر است 
که از منظر یک »سازوارۀ درونی« به شکل‌گیری بُعد متغیرگفتمان، اما در شکل »نهادی« خود 
منجــر می‌شــود. یعنــی مجموعۀ قواعد رسمی/غیررســمی کــه گفتمان تــاش دارد برای تحقق 
و عملیاتی‌ســازی نظــم مــورد انتظــار خــود در جهان واقع  از آن اســتفاده کند، با اتــکا به تعامل 
و برهم‌کنشــی رژیم/هــای قدرت/دانــش آن و مهمتــر از همــه »میــزان ایجابیت« رژیم دانشــی 
گفتمــان، منجــر بــه »تغییــر اشــکال نهــادی بیرونــی« در راســتای تحقق‌بخشــی بــه نظــم مورد 
انتظــار گفتمــان مزبــور می‌گردد، این یعنــی: گفتمان در بخــش اپیســتمیک و عقلانیتی خود از 
ثبات برخوردار اســت، در حالی که رژیم دانشــی و قدرتی در برهم‌کنشی و تعامل خود به منظور 
مواجهه با تغییرات دنیای انضمامی دچار تغییر و تحول شده و برون داد این تغییر و تحولات، 

گفتمان نشان می‌دهد.  کارگرفته شده توسط  خود را در نهادهای به 
در واقــع ایــن رویکــرد، از تلفیــق رهیافــت »نهادگرایــی« و »گفتمان« تشــکیل شده‌اســت. 
نهادهــا، قراردادهــای ابداع‌شــدۀ انســانی هســتندکه بــه منظــور ضابطه‌مندســازی کنش‌های 
متقابل انســانی و برقراری نظم، ســاخته و ابداع شــده‌اند. از این رو دارای قوانین رســمی وغیر 
رســمی بوده و از خصوصیات اجرایی خاصی تبعیت می‌کنند. در حالی که ســازمان‌ها، تجســد 
مــادی ایــن نهادهــا تلقی می‌شــوندکه به واســطۀ قرارگرفتن مجموعــه افرادی ذیربط به شــکل 
هدفمند در راستای تحقق هدفی مشترک بر مبنای این قواعد، شکل‌گرفته و به شکل همزمان 
کله‌های سیاســی، اقتصادی، اجتماعی و...خاصی هستند. به‌ عنوان مثال »دزدی«  دارای شــا
کوزای ژاپنی« باشــد. از این رو  نهادی اســت که ســازمان آن می‌تواند »مافیای سیســیل« یا »یا
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گف »نهادگرایی«، رهیافتی است که با توجه به جنبۀ عینی وکاربردی  نهادها و ساختارها، اهمیت 

نهادها را در پیکربندی سیاسی-اجتماعی یک جامعه موردتوجه وتحلیل قرار می‌دهد. 
اما این رهیافت به دلیل عدم توجه »هم‌زمان« به زیربنای اندیشگی مؤثر در شکل‌گیری 
نهادهــا، ازنوعــی خــأ و فقدان خاص رنــج می‌بــرد. »نهادگرایی-گفتمانی«در ایــن میان، تلاش 
ویژه‌ای برای کاربست و پل‌زدن این رهیافت بین گفتمان و نهادهای به کارگرفته شده به مثابۀ 
»سازواره‌ای ارتباطی« بین جهان انتزاعی با جهان واقع است، جایی که نهادها و سازمان‌های 
تابعــۀ آن‌هــا تــاش دارنــد در همگرایی با اهــداف مورد انتظــار گفتمان مولد آنها عمــل کنند. از 
ایــن رو تحلیل و تبییــن رهیافت‌های نهادگرایی ذیل نظریات »گفتمانی« به کاربردی‌تر شــدن 
ایــن رهیافــت و مهمتــر از همــه، خــروج نظریــات گفتمانــی از ســطح انتزاعی آنها کمــک می‌کند 
 .)Schmidt, 2008: 303-306; Schmidt, 2011: 106-107( )83-84 :1391 ،حسینی‌زاده(
رویکــرد »نهادگرایی-گفتمانــی« در دیــدگاه »ویویــن اشــمیت« بــا رهیافــت هابرماســی مطــرح 
شــده ‌اســت، جایی کــه »کنش ارتباطــی« به منظور دســت‌یابی بــه »عقلانیت اجماعــی« مطمح نظر 
قرار می‌گیرد، اما مســئله اینجاســت که بــا توجه به ورود رهیافت »گفتمــان «در نهادگرایی-گفتمانی، 
کلائو و موفه،  می‌توان از این رویکرد با توجه به نحله‌ها وگرایش‌های مختلفی نظیر تحلیل گفتمان لا
تحلیل گفتمان انتقادی فرکلافی  و یا حتی تحلیل گفتمان فوکویی و...نیز استفاده ‌کرد. مسئلۀ اصلی 

که هر یک از این اندیشمندان به قدرت دارند.  در هر یک از این رویکردها، نوع نگاه ویژه‌ای است 
کلائو و موفه« در رویکردگفتمانی خود، »قدرت« رادر شکل مویرگی و میکروفیزیک آن  فوکو و »لا
مورد توجه قرار می‌دهند، درحالی که فرکلاف »قدرت« را در شکل وبریش مطمح نظر قرار می‌دهد: آنچه 
عده‌ای از آن برخوردار بوده وعده‌ای فاقد آن هســتند )حســینی زاده و همکاران، 1389: 184-186(. 
در اینجا نوشــتار حاضر به منظور تحلیل »گسســت عقلانیتی« یا »نهادی« در »گفتمان اســام‌ 
سیاســی فقاهتی شــیعی در ایران« در ادوار مختلف تاریخی تا وقوع پیروزی انقلاب اســامی، از 
روش نهادگرایی-گفتمانــی مبتنــی برمیکروفیزیک قدرت فوکو اســتفاده کرده تا با بررســی نحوۀ 
تعامل و بر هم‌کنشــی رژیم‌های قدرت/دانش گفتمان اســام‌ سیاســی فقاهتــی، ثابت یا متغیر 

گفتمان را در هردوره به شکل اصولی بررسی و تبیین نماید. بودن اپیستمۀ این 

پیشینه تحقیق
بابــی ســعید در کتــاب »هــراس بنیادیــن: اروپا‌‌مــداری و ظهــور اســام‌گرایی«، »گفتمان اســام‌ 
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سیاســی« را منظومــۀ معنایــی معرفی می‌کند که بــا مفصل‌بندی حول دال مرکزی »اســام« به 
دنبــال بازســازی و تأســیس جامعــه بر مبنای اصول اســامی بــه منظور اجرای حــدود و احکام 
اســامی اســت. در ایــن گفتمان، »اســام« دالِ بدون »مدلول« نیســت، بلکه مدلــول و معنای 
همبســتۀ آن بــه وســیلۀ مفصلبنــدی روش »اجتهاد« ومتناســب با واقعیــات انضمامی جامعه 

تغییر می‌کند )سعید، 1390: 58 و 29(. 
قادری درکتاب »اندیشه‌های سیاسی در اسلام و ایران«، بیان می‌کند که گفتمان »اسلام‌ 
سیاســی فقاهتــی« از زمان تشــکیل سلســله و دودمــان صفوی با دعوی شــیعیگری، به شــکل 
جدی وارد سپهر سیاسی-اجتماعی ایران زمین شد. جایی که »شیعه بودن« به عنوان عامل 
وحدت بخش ملی و هویت ایرانی، سرآغاز و سلسله‌جنبان ورود فعالیت‌های فقهی-کلامی در 

گردید)قادری، 1392: 204-205(.  سپهرسیاسی-اجتماعی ایرانیان 
گفتمان اســام‌ سیاســی فقاهتی شــیعی، از منظر درونی با  دیگر محققین نیز در ارتباط با
تمرکــز بــر رژیم دانشــی این گفتمان، ازمنظر ســازواره‌ای درونی نقاط افتــراق و اقتران فقه و فقه‌ 
سیاســی را مطمــح نظــر قرار داده و بــه تحلیل این دو پرداخته‌اند. جایی کــه »فقه«، به معنای 
فهــم عمیــق بــر مبنای دلایــل تفصیلی به منظور اســتخراج احــکام فرعی شــرعی از منابع قابل 
اســتنباط )منابــع اربعه(1.کتــاب، 2. ســنت، 3. اجماع و 4 .عقــل برای انطباق شــریعتِ ثابت با 
دنیای متغیر است. در حالی که »فقه ‌سیاسی«، معرف دستگاهی معرفتی است که یک سرآن 
بــه امــر ایمانــی و نصوص ثابت قدســی و ســر دیگرش، به »امر سیاســی متغیر« وابســته اســت. 
دانشــی اســت که ســر در آســتان ثبات و پای در چنبر تغییر دارد )فیرحی، 1394: 19؛ مطهری، 
1382: 109-106؛ میر احمدی، 1395: 38 و 12(. ابوالقاسم گرجی درکتاب »تاریخ فقه و فقها«، 
غ ازتعامل بامسائل  ادوار مختلف تاریخی فقه ‌شیعی را بر مبنای تغییر وتحولات درونی آن )فار

وموضوعات متغیربیرونی( به 9 دورۀ کلان تقسیم می‌کند:
که به ائمه معصوم اختصاص دارد. 1. دورۀ اول: عصر تفسیر و تبیین 

2. دورۀ دوم:عصــر محدثــان کــه بــه محدثانــی چــون کُلینی، صــدوق و...اختصــاص دارد و از 
کبری)یعنی اواسط نیمۀ اول قرن چهارم( تانیمۀ اول قرن پنجم را در بر می‌گیرد. حدود غیبت 

گردش  3. دورۀ ســوم: عصرآغــاز اجتهــاد بــا شــیخ مفیــد )413 ه( وتکامــل تدریجــی آن باشــا
ســیدمرتضی )436 ه( و ورود اجتهــاد بــه فقه به شــکل جــدی، در این دوره برای اولیــن بار در فقه 

گردید شیعه اثر رأی و اجتهاد محسوس 
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گف گرد  4. دورۀ چهارم: عصرکمال اجتهاد )عصر شــیخ طوســی(: در این دوره شــیخ طوســی )شــا

سید مرتضی( معروف به »شیخ الطائفه« و »شیخ الامامیه«، اجتهادشیعه را اطلاق وکمال بخشید 

و افتراق اجتهاد شیعه را در برابر اجتهاد اهل سنت تشخص داد

5. دورۀ پنجــم: عصــر تقلید )حدود یک قرن پس ازعصر شــیخ طوســی(: دورۀ فترت اجتهاد، 
مــدت امتــداد ایــن دوره حــدود متجاوز از یــک قرن بود،از زمان شــیخ طوســی)460 ه( تــا عصرابن 

ادریس حلی)598(. 

6. دورۀ ششــم: عصــر نهضــت، این دوره از زمان ابــن ادریس تا قرن یــازده )نهضت اخباریان( 
ادامه داشت 

7. دورۀ هفتــم: عصرپیدایــش مذهب اخباریان، ازمهم‌ترین پیشــوایان این‌گروه مولی محمد 
کتاب الفوائد المدنیه بود. امین استرآبادی)1036 ه( مؤلف 

کبــر مولــی محمــد باقر بن  8. دورۀ هشــتم: عصرجدیداســتنباط، مؤســس ایــن دوره اســتاد ا
کمل،معروف به وحید بهبهانی وآقا باقر بهبهانی)1205 ه( است  محمد ا

گردانش به اوج  : کــه با ظهور شــیخ مرتضی انصــاری)1281 ه( و شــا 9. دورۀ نهــم: عصــر حاضــر
گرجی، 1379: 237-128 و 15( خودرسید )

در حالی که میرموسوی گفتمان اسلام ‌سیاسی فقاهتی شیعی را در کتاب »اسلام، سنت، 
دولت مدرن« بر مبنای نوســازی دولت در اندیشــۀ سیاســی معاصر شــیعه، به شکل گسسته و 
مقطعی مد نظر قرار داده ‌اســت و معتقد اســت که گفتمان اســام‌ سیاسی به فراخور انتظارات 
گزیر از چرخش‌های اپیســتمیک و عقلانیتی بوده، زیرا تفاســیر  و نیازهای زمانه و زمینۀ خود، نا
از نــص مقــدس نمی‌توانند مطلق باشــند و حقیقت مضمر در نص مقــدس را به اصطیاد کامل 
خود در ‌بیاورند، این مســئله منجر به تاریخیت تفســیرهای مختلف از »نص مقدس« می‌گردد 

که خود ریشه در اپیستمه‌های گسسته ومقطعی دارد )میرموسوی، 1391: 138(. 
در تحقیق دیگری، ســاداتی‌نژاد ســیرتحول و تطور مفهوم »مشروعیت« را در فقه‌ سیاسی 
شــیعی مد نظر قرارداده ‌اســت، جایی که مشــروعیت دولت و حکومت وامدار مبانی استدلالی 
فقه‌ سیاسی است)ساداتی‌نژاد، 1388: 137(.اما مسئله اینجاست که در تمام تحقیقات انجام‌ 
کنون، هیچ یک به »گسســت-نهادی« در »گفتمان اســام‌ سیاســی فقاهتی شیعی« و  شــده تا
اســتمرار ســطح اپیســتمیک و عقلانیتی آن با توجه به بر هم‌کنشی رژیم‌های دانش/قدرت آن 
توجه نشــده ‌اســت. یعنی در نظرگرفتن این گفتمان به عنوان »ســازه‌ای گفتمانی اما مشــکک 
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نهادی« با توجه به میزان ایجابیت رژیم دانشــی این گفتمان یعنی »فقه سیاســی« درتناظر با 
نهادهای حکومتی تاریخی که بر نحوۀ تبلور و عینیت‌یابی این گفتمان در سپهر سیاسی ایران  

که این تحقیق به دنبال تبیین آن می‌باشد. مؤثر واقع شده ‌است، نکته‌ای 

چارچوب نظری
بــر مبنــای تبارشناسی/دیرینه‌شناســی فوکــو، تحــول در هــر دورۀ تاریخــی معلــول تحــول در 
گفتمان‌هــای همان عصر می‌باشــد )اشــرف نظــری، 1391: 12(. از این رو،گفتمــان را باید »نظم 
نمادینــی« دیدکــه بــه صورت‌بنــدی و قلمروســازی خاصــی بــر مبنــای امکانــات و اســتلزامات 
درونی و بیرونی خود پرداخته و »ذهنیت اِجماعی خاصی« را برای ســوژه‌های قلمرو خود رقم 
می‌زنــد، ذهنیتــی کــه در تعامل با شــرایط بافتاری و نهادهای مختلف به کارگرفته شــده شــکل 
، 1378: 33 و 30(.در دیــدگاه فوکــو، دیالــوگ و نقطــۀ تلاقــی رژیم‌هــای قدرت/ می‌گیرد)کدیــور
دانــش متکــی بــر اپیســتمه و عقلانیتــی خاص، خــود را در هیئــت و پیکربندی یــک »گفتمان« 

نشان می‌دهد)فوکو، 1390: 103؛ قنبری، 1396: 101(.
از این رو فوکو در تبارشناسی/دیرینه‌شناسی گفتمان‌های هردوره، به دنبال »انقطاعهای 
تاریخی« اســت که معرف انقطاع وگسســت در اپیستمۀ همان دوران و در نتیجه؛ چرایی وقوع 
تغییــر و تحــولات خــاص تاریخــی در همان دوره بر مبنای شــکل‌گیری اپیســتمۀ جدید اســت. 
جایی که هرصورت‌بندی جدیدگفتمانی در پاسخ و مواجهه با واقعیت‌های عینی بافتار هدف 
محقق شده و به دنبال پاسخ‌گویی به بحران‌ها ومعضلات و یا حتی ارتقای شرایط موجوداست 
)کچویــان، 1384: 160 و 156(. از ایــن رو »تاریــخ« از نظــر فوکــو، سرشــار از انقطاع‌هایــی ناشــی 
گفتمــان غالــب همــان دوره اســت.  ازگسســت‌ها وتحــول و چرخــش اپیســتمیک و عقلانیتــی 
شــرایطی که با تغییر اپیســتمه و عقلانیت هرگفتمان،ما شاهد شکل‌گیری یک »دورۀ تاریخی با 

استلزامات خاص« خود هستیم. 
بنابرایــن »تاریــخ« بــرای فوکــو، یــک پیوســتار خطــی، همگــن، پیوســته، رو بــه جلــو و معــرف 
پیشــرفت نیســت )برخــاف نمونۀ هگلــی(، بلکه منحنی گسســته‌ای از فــراز و فرودهــا و تکامل/ها 
و انحطاط/هاســت کــه معــرف انقطاع‌هــای خاصی اســت و بات وجه بــه اپیســتمه ورژیم حقیقت 
»گفتمان« مســلط همان دوره تعریف و مشــخص می‌شــود. در چنین برساخت گفتمانی منطبق بر 
انقطاع‌هــای اپیســتمیک، هیچ »حقیقت مطلقــی« وجود ندارد، بلکه حقیقت در هر دوره توســط 
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تما
گف شــبکه‌های گفتمانــی خاصی منبعث از رژیم‌های قدرت/دانش آن‌ها ســاخته و پرداخته می‌شــود 

 .)60-61 :1395 ، ، 1394: 110؛ میلز )اسمارت، 1385: 19-18؛ دریفوس و رابینو، 1392: 15-14؛ دلوز
گر دیرینه شناســی1 با »درون‌بودگی« پدیده‌هــا و چینش‌های عقلانی هر دوره  بنابرایــن، ا
ســر و کاردارد و بــه بررســی الحاق، مجاورت و همجواری2 این لایه‌هــا و چینه‌های عقلانی در هر 
دوره می‌پردازد، »تبارشناسی3« به »برون بودگی« پدیده‌ها و چگونگی برون‌گستری وتأثیرگذاری 
بردارهــای نیــروی متأثــر از ایــن لایه‌هــای عقلانی در شــکل‌دهی بــه دوره‌های مختلــف تاریخی 
می‌پردازد. در واقع، تبارشناســی عبارت اســت ازشناسایی پیشــامدها یا دگرگونی‌هایی خاص و 
وظیفۀ تبارشناس، تبیین چرایی ظهور پدیده‌ها و امور-نوخاسته بر مبنای »مناسبات-نیرو« 
اســت، شــرایطی که بنا بر تبارشناســی، رفتارها، اســتلزامات وک لامبادی ویژه‌ای درجامعه عقلی 
شــناخته شــده و در مقــام معیار تشــخیص درســت از غلــط پذیرفته می‌شــوند. تبارشناســی به 
شــناخت این ضابطه‌ها، قاعده‌ها، روندهایی می‌پردازد که تحت عنوان »تولید رژیم حقیقت« 
منجر به تداوم و صورت‌بندی مناســبات سیاسی-اجتماعی،فرهنگی وک لارفتارهای عقلی یک 

دوره منجر می‌شود )حقیقی،1379: 183-184(.
پس دیرینه‌شناســی در صدد کشف »نقطۀ صفر« هر پدیده‌ای از منظر دانش و عقلانیت 
همان دوره‌ اســت، در حالی که تبارشناســی به دنبال بردارهای نیرویی است که به فعلیت‌یابی 
و برون‌ریــزی ایــن »نقاط صفر عقلانیتی« منجر شــده‌اند. به همین دلیــل فوکوبیان می‌کند که 
»دیرینه‌شناســی دانش« با تاریخ عقاید متفاوت اســت. دیرینه‌شناســی دانش، درصدد کشــف 
»نقطۀ صفر«هرآغاز و خاستگاهی است که وجود یک عقلانیت خاص را رقم می‌زند، یعنی نقطۀ 
پرداختــن مــردم به چیــزی که قب لامهم نبوده یا وجود نداشــته ‌اســت،ی عنی هنوزپرســمانی4 
وپرابلماتیــک نشده‌اســت، چیزهایی نظیر جنــون، جنایت، سکســوالیته و...در حالی که تاریخ 

عقایدکارش تجزیه و تحلیل یک عقیده و بررسی دوران تحولش می‌باشد. 
تاریخ عقاید در »دل پدیده« قرار می‌گیرد، در حالی که دیرینه‌شناسی با حفظ فاصلۀ خود 
از پدیــده، به بررســی چرایــی و چگونگی ظهور یک اندیشــۀ خاص و در نتیجــه، معرفی »دوران 

1. Archeology

2. Juxtaposition 

3. Genealogy 

4. Problematization 
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گسســت و خاســتگاه‌های هرچیــز دردوره‌هــای مختلــف تاریخــی« می‌پردازد.تبارشناســی، این 
خاســتگاه‌ها را با بردارهای نیروی مؤثرآنها که منجر به برون-ریزیشــان شــده، همراه با تأثیرات 
و پیامدهــای بیرونــی و متعاقــب سیاسی-اجتماعیشــان تحلیــل می‌کند. پس فوکــو به »عقل« 
‌حمله نمی‌کند، بلکه به »عقلانیت تاریخی مسلط هر دوره« حمله می‌کند )قنبری، 1396: 101(. 
از این روگفتمان‌ها در تبارشناسی/دیرینه‌شناســی فوکویــی، وجهه‌ای تاریخی-انضمامی پیدا 
می‌کنند که به فراخور شرایط همان دوره به مرئی‌سازی/نامرئی‌سازی اموری خاص می‌پردازند 
 Anaı¨s, 2013: 125; Dean, 1992: 216; Karlsen & Villadsen, 2014: 17- 22;(

 .)Donnelly, 1982: 367

، گسست و انقطاع اپیستمیک و عقلانیتی  در اینجا، وجه بارز »گفتمان‌ها«، عدم استمرار
آنهاســت، زیــرا »عقلانیــت« هــر دوره ریشــه در شــرایط سیاســی-اجتماعی، فرهنگــی و تاریخــی 
خاص همان دوره دارد و با قدرت و علایق انســانی در آمیخته‌ اســت)حقیقی، 1379: 181(. در 
نگرش تاریخی وگسستۀگفتمانی،آنچه حائز اهمیت ‌است،تاریخیت پدیده‌های فکری و مهمتر 
از همــه زمانمند و مکانمند بودن آنهاســت. بر این اســاس، تفســیر نصــوص دینی در چارچوب 
گفتمانهــا و ســامان دانایــی همان دوره هم به شــکل متغیر تصور می‌شــود، شــرایطی که اعتبار 
»فهــم وتفســیرازنصوص دینــی« را ابــدی نمی‌داند، بلکــه آن را امری تاریخی،تکین و گسســته و 

وابسته به همان دوران می‌داند )میرموسوی، 1391: 61(. 
اما طبق جهان‌شناسی اسلامی، »حقیقت وجود دارد« و ساخته نمی‌شود و آنچه ساخته 
می‌شود، تنها هیئت تألیفی از دانش‌ها و تفاسیری است که در هر دوره به اقتضا و فراخور شرایط 
اجتماعی، سیاسی، فرهنگی و...در پاسخ به نیازهای همان دوران وهمگرایی با حقیقت مطلق 
و مضمر در نص مقدس ساخته می‌شود )فیرحی، 1387: 16(. بنابراین ،باید دید این مسئله در 
ارتباط با »گفتمان اســام سیاســی فقاهتی« تا چه حد درست است؟ وآیا تفسیر »نص مقدس« 
بر مبنای رژیم دانشــی این گفتمان و منابع اربعه، تابعی از چرخشــهای اپیســتمیک و عقلانیتی 
)ذهنیت اجماعی فقها( بوده که دستخوش گسست  و انقطاع‌های کامل تاریخی شده است؟ و 

یا آنچه رخ داده تنها گسست و انقطاع نهادی ازمنظر بیرونی بوده‌است؟

گفتمان اسلام سیاسی فقاهتی شیعی در ایران: از صفویه تا وقوع انقلاب اسلامی نهادگرایی 
هــر گفتمانی در تعامل و پاســخ به شــرایط بافتــاری و در مواجهه با بحران‌هــا و معضلات خاص 
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تما
گف همــان دورۀ تاریخــی، ظهــور می‌کنــد. از ایــن رو هــر گفتمــان شــکل‌دهندۀ »ذهنیــت سیاســی 

کنش آنهاســت .بر این مبنا»حقیقت«  خاصی« برای جامعۀ معتقدین خود و تنظیم کنش/وا
درتبارشناســی فوکــو، امری ثابت، مطلق و لایتغیر نیســت،بلکه از »تاریخیــت خاصی« برخوردار 
اســت که بســته به مطلوبیت مورد نظر »قدرت«، به شــکل خاصی بازنمایی و معرفی می‌شــود 
و تحــت ایــن تفســیر‌های دلبخواه از »حقیقت« اســت کــه کل پیکرۀ جامعه وســاختارها و نظم 
سیاســی-اجتماعی آن دســتخوش تغییــر و تحــول می‌شــود.به همیــن دلیــل وجودگسســت 

گفتمانی، امری طبیعی تلقی می‌شود)فوکو، 1390: 149-151(.  درادوارمختلف 
اما در ارتباط با گفتمان اســام ‌سیاســی فقاهتی شیعی، ســئوال اینجاست که آیا می‌توان 
این گفتمان را هم به دوره‌های گفتمانی مختلف با عقلانیت و اپیستمۀ مجزا و مشخص وکام لا
متفــاوت نســبت بــه هــم تقســیم‌کرد؟ به این معنــا که بــر هــر دورۀ گفتمانی »منطــق و ذهنیت 
کم باشــد. این یعنی، »حقیقت« مضمر در »نص  اجماعی« متفاوت از منطق ســایر دوره‌ها حا
مقدس« در تبلور و عینیت‌یابی سیاســی آن، شــکلی گسسته، مجزا وکام لامتفاوت ازدورۀ قبلی 
، 1378: 25 و 14(. در اندیشــۀ شــیعه انقطــاع وحــی و عدم نزول  بــه خودگرفتــه باشــد؟ )کدیــور
ملائکــه؛ بــه معنای انقطاع نزول علم خداوند نیســت، بلکه بنا بر »قاعدۀ لطف«، اســتمرار علم 
الهــی در هــر عصــر و زمانــی واجب اســت. شــیعیان بر لــزوم عقلی نصــب امام از جانــب خداوند 
اعتقاد دارند و در زمان غیبت معصوم، این مهم توسط فقها تداوم دارد )فیرحی،1387: 279(. 
از این رو با توجه به رویکرد فقهی در رژیم دانشــی گفتمان اســام‌ سیاسی فقاهتی،تفسیر 
نصــوص دینــی در چارچــوب روش‌شناســی اجتهاد، به دنبال کشــف حقیقت مضمــر و مطلقی 
اســت کــه فقیــه باید آن را در پاســخ به شــرایط انضمامی بیرونی،اســتنباط و اســتخراج کند. در 
اینجــا نوعی»نــگاه کشــفی« بــه امور وجــود داردکه مفســر برای به چنــگ آوردن معنــای مطلق 
مــورد نیــاز و مضمــرآن، از طریــق »اجتهاد«، بــه دنبال اســتنباط احکام شــرعی از راه‌های ظنی 
‌)غیرقطعــی( امــا معتبــر اســت. این مهم بــه دلیل ثبــوت تکالیف دینی-سیاســی تــا روز قیامت
 است )فیرحی، 1387: 293-292؛ میرموسوی، 1391: 46-41(.پس اجتهاد روش‌شناسی فقه 
است که در پاره‌ای از موارد به تأسیس احکام جدید می‌پردازد. پویایی فقه، وابسته به اجتهاد 
آن می‌باشــد )شــفیعی، 1387: 9؛ فیرحی، 1395: 41-33؛ مطلبی و همکاران، 1391: 120-119؛ 

میراحمدی، 1390: 123؛  میراحمدی، 1395: 4-5(. 
در ایــن راســتا، فقهــای شــیعی در یــک دورۀ زمانــی تقریبا 600 ســاله، یعنی ازا واســط قرن 
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هفتــم تــا اوایل قرن دوازدهم ه.ق. و مواجهه باحکومت‌هایی چون اســماعیلیه، حروفیه، اهل 
گزیر از بازبینی احکام سیاســی‌فقهی خــود در مواجهه با  حــق، ســربداران، علویــان و صفویــه، نا
شرایط حکومتی بیرونی شدند، شرایطی که تعامل رژیم‌های قدرت/دانش در »گفتمان اسلام‌ 
سیاســی فقاهتــی شــیعی« را به منظور دنبــال کردن بهترین نوع نظــام و حکومت ازمنظر لایه و 
ســطح بیرونــی ایــن گفتمان،به بیشــینه مقدار خود رســاند. در ایــن میان فقها با تکیــه بر رژیم 
دانشــی »فقه سیاســی« و تلاش برای عملیاتی‌سازی احکام و حدود الهی در جامعه، مجبور به 
تدقیق و مشخص نمودن نحوۀ مواجهۀ خود با این حکومت‌ها بر مبنای ماهیت آن‌ها شدند. 
ایــن مســئله در دراز مــدت، بــه یکــی از مباحــث کانونــی و اصلی گفتمان اســام‌ سیاســی 
فقاهتی تبدیل شد، به گونه‌ای که از زمان صفویه و با ورود »اپیستمۀ قدسی« به شکل رسمی 
در سپهرسیاســی ایــران زمیــن، خــط ســیر مســتمر اما بــا فراز و فــرود تاریخــی درگفتمان اســام‌ 
سیاسی فقاهتی شکل گرفت: تنش و مجادله بر سر نوع کالبد و حکومت بیرونی به عنوان نهاد 
ع  و متولــی عملیاتی‌ســازی محتــوا و قرائت فقهی احکام و حدود الهی در امور حســبیه،که شــار
گلجــان و آزادچوری، 1386: 165-166(.  مقــدس در هیچ زمان، راضی به تعطیلی آنها ‌نیســت )
ع خواســتار تحقق خارجی آنهاســت و به  منظور از امور حســبیه، واجبات کفایی اســت که شــر

دلیل اولویت فقها و علما، انجام دادن این امور بر عهدۀ آنهاست )قادری، 1392: 231(. 
از ایــن رو، وظیفــۀ فقــه‌ سیاســی در دوران غیبــت، تبییــن و توصیــۀ چنــان منظومــه‌ای از 
نهادها و نظام سیاسی است که بتواند تعادلی قابل فهم بین حقوق و تکالیف انسان مسلمان 
ایجادکنــد و مهمتــر از همــه زیرســاختارهای لازم را برای اجرای حدود و احــکام الهی در جامعه 
فراهم کند)فیرحی، 1394: 12-11(.اما مشکل اینجاست که از زمان غیبت به دلیل فاصله گرفتن 
ازعصر امام معصوم »ع«، ذهنیت فقه‌ سیاســی از منظر حکومتی به دلیل مبســوط‌الید نبودن 
کرده بود و صرفا در چارچوب احکام فرعی مورد بحث قرار می‌گرفت. فقیه، جنبۀ حداقلی پیدا
بــه عنــوان مثــال، مرحوم محقــق کرکی به مناســبت وجوب صــاة الجمعه درزمــان غیبت، وارد 
بحث »ولایت فقیه« شد، محقق اردبیلی به مناسبت مسئلۀ قضاوت در زمان غیبت و صاحب 

کردند.  ، به دلیل اقامۀ حدودبه مسئلۀ »ولایت فقیه« ورود پیدا جواهر
اما این روند به تدریج از شکل »درون‌زا و محدود« خود و در مواجهه با نهادهای حکومتی 
گونه‌ای  گرفت )مهدوی زادگان، 1394: 51-50(،به  وقت، شــکلی جدی‌تر و گســترده‌تر به خود 
کــه از قــرن دهــم هجری به بعد و هم‌زمان با دولت صفویه و فراهم شــدن شــرایطی برای اعمال 
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تما
گف نظرفقیــه در ســطح »کلان ســاختارهای سیاســی-اجتماعی« و تلاش‌های محقــق کرکی و بعدا 

‌فقهــای بــزرگ دیگری چون محقــق اردبیلی)متوفــی 993 ق(، فیض کاشــانی )متوفی 1091 ق(،
مــا  ق(،   1228 الغطاء)متوفــی  کاشــف  جعفــر  شــیخ  ق(،   1205 )متوفــی  بهبهانــی  وحیــد   
احمدنراقی)متوفــی 1245 ق(،شــیخ محمدحســن نجفــی )متوفــی 1266 ق(، شــیخ مرتضــی 
انصاری )متوفی 1281 ق(، میرزای نائینی )متوفی 1355 ق(، و امام خمینی )1368-1280 ش( 
مســئلۀ اثبات »ولایت فقیه« در امورسیاســی-اجتماعی شکل جدی به خود گرفت و این فقها 

کردند.  این مفروض را به شکل جدی در سپهر سیاسی دنبال 
مفروض مشــترک میان تمامی فقهای یاد شــده، پذیرش اصل »ولایت فقیه« بوده اســت، 
تنهــا مــورد اختــاف بیــن آنهــا، پیرامــون قلمــرو و محــدودۀ اختیــارات »ولی‌فقیــه« و چگونگــی 
عملیاتی‌سازی آن بوده ‌است )مهدوی زادگان، 1394: 140 و 45(. از این رو، متناظر با هر دورۀ 
نهادی و حکومتی و به تناســب شایســتگی حکومت و نهادهای به کارگرفته شــده توسط آن در 
اجرای حدود و احکام الهی و مهمتر از همه، سامان‌دهی وضعیت سیاسی-اجتماعی جامعه، 
فقه‌ سیاسی نیز در برهم‌کنشی با رژیم‌ها و نهادهای قدرت و شرایط انضمامی موجود به عنوان 
برونــداد نهادهای حکومتی به کارگرفته شــده، به اصــاح، مقابله یا مبارزه بانهادهای حکومتی 
پرداخته‌اســت، اما مسئله اینجاســت که این مواجهات برمبنای نقطۀ آجیدن وکانونی خاصی 

استوار بوده ‌است: 
ورود و نفــوذ هــر چه بیشــتر دالِ مرکزی »ولایــت فقیه« در نهادهــای حکومتی به گونه‌ای 
کــه رژیــم قدرتی بیرونی درهمگرایی هرچه بیشــتر با این دال قرار بگیــرد، تا در نهایت در مکتب 
امــام »ره« و مطــرح ســاختن »ولایت مطلقۀ فقیــه«، رژیم قدرتی بیرونی کــه در حالتی منفک و 
جدا از رژیم‌ دانشــی گفتمان اســام‌ سیاســی فقاهتی وجود داشــت و از بدنه و کالبد پیوندی و 
باز احیا شــده از نهاد ســلطنت ایرانی برخوردار بود، این‌بار تماما توسط رژیم دانشی در »کالبد 
عاریتــی جمهوریــت« اما با محتوا وخوانــش فقهی،مصادره به مطلوب شــد. از این رو بر مبنای 
نهادگرایی-گفتمانــی، می‌تــوان 5 دورۀ متفــاوت برای گفتمان اســام‌ سیاســی فقاهتی شــیعی 

کرد:  لحاظ 
کم بر این  1. عصر صفویه: )نهاد سلطنت مطلقه( حکومت شاه شیعه/ولایت فقیه عادل: گفتمان حا
دوره، به تقسیم بندی نظام سیاسی بر مبنای سلطان عادل/سلطان جائر می‌پردازد. در این دوره »شیعه 
بودن«، مظهر ایرانی‌بودن گردید، زیراصفویه برای مقابله با ترکها و ازبکهای سنی مذهب، از »ایمان مذهبی« 
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‌)فیرحی، 1387: 202؛ نیازمنــد، 1383: 140-143(. ب��ه عنوان عامل اصلی مقاومت ملی اس��تفاده کردند 
 محقق کرکی در این دوران، اولین فقیهی است که وظایف فقیه و ولایت فقها را ورای حکم وافتاء دانسته 
و آن را منحصر به این دو نمی‌داند و به اثبات »ولایت سیاسی فقیه« و محدودۀ اختیارات او می‌پردازد.
از ایــن جهــت گفته می‌شــود او اولین فقیهی اســت که می‌تــوان درآثارش نشــانه‌های مقدماتی از نظریۀ 

حکومت را به شکل جدی دید )کدیور، 1378: 121؛ نیازمند، 1383: 147(. 
کمیت شــرعی فقها و ســلطنت عادلانه« بــه عنوان مفهوم  در اینجــا و با مطرح شــدن »حا
بــار »دال  بــرای نخســتین  ایرانــی در دوره صفویــه،  محــوری نظریه‌پــردازی درکنــار ســلطنت 
کمیــت شــرعی فقهــا« وارد عرصۀ سیاســت می‌گــردد. در عصر صفویه نهاد دینــی در مقابل  حا
نهــاد حکومــت قرار نگرفت، بلکه شــاهد نوعی حل‌شــدگی نســبی نهــادِ دین در نهــاد حکومت 
، 1378: 162(. در چنین شرایطی، اپیستمۀ قدسی برای نخستین بار بر مبنای  هستیم )کدیور

قرائت و محتوایی شیعی به شکل مستقل، در سپهر سیاسی ایران مجال ظهور و بروزگرفت.
: )نهاد ســلطنت مطلقــه( دورۀ فتــرت، نضــج اخباریگری،  2. پایــان صفویــه تــا ابتــدای قاجــار
)1210-1135 ه.ق.(،  کار آمــدن قاجــار گفتمــان ســکوت: در ســالهای ســقوط عصــر صفــوی و روی 

»گفتمان ســکوت فقهی« در ایران شــکل‌گرفت که عوامل مختلفی درشکل‌گیری آن نقش داشتند: 

1. ســقوط صفویــه و پیامدهــای آن، 2. مهاجرت علمــا، 3. رونق اخباریگری. پس از ســقوط صفویه 

به دســت افغانها و تســلیم قســمت قابل ملاحظه‌ای از ایران در دوران اشــرف افغان به عثمانی‌ها، 

کی داشــت تا بالاخره بعد از هفت سال آشوب و نا‌امنی، بلای  ایران ظرف این دوران وضع وحشــتنا

، ضمن اعلام سلطنت افشاریه  افغانها در سال 1142 توسط نادرشاه افشار از ایران برطرف شد. نادر

طرح مذهبی خود مبنی بر عدم اولویت مذهب شــیعی بر ســنی و به وجودآوردن ماهیت تعدیلی 

کرد.  در اندیشۀ شیعه را در »کنگرۀ دشت مغان« مطرح 

طــرح نــادر در واقع، به دنبال ضربه زدن به »نفوذ روحانیت شــیعی« بود که با او دشــمنی 
می‌ورزیدند. نادر با کشتن عدۀ زیادی از صاحب کمالان )من جمله ملاباشی به دلیل مخالفت با 
نادر دربارۀ مسائل مذهبی(، مشخص کردن وضع اوقاف و تخصیص آن به سربازان و... منجر به 
اعمال فشار بر علما و فقها و شکل‌گیری گفتمان سکوت شد. در واقع، درحالی که فعالیت‌های 
نــادر در طــرد افاغنــه مورد پشــتیبانی مردم قرار گرفــت، ولی اقدامات او در دشــت مغان و تلاش 
بــرای موروثــی کردن ســلطنت در خاندان خود و تحمیل آرای مذهبــی جدید به مردم و مطالبۀ 

کرد.  گیر  مالیات‌های سنگین از مردم، به تدریج عدم رضایت عمومی از حکومت را فرا
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گف ‌این عوامل منجر به بروز قیام و شورش در بسیاری نواحی شد. پس از قتل نادر درسال 1160، 

جنگ‌هــای داخلــی در ایــران وســعت گرفــت، زیــرا نــادر اســاس فرمان‌روایــی خــود را بــر ایجاد 
تشــکیلات و ســازمان صحیح ننهاده بود، بلکه با ارعاب و اعمال »سیاســت وحشــت« حکومت 
مــی کــرد، بنیان حکومــت نادر بعد از قتلش به ســرعت فرو ریخت. پس از افشــاریه، هر چند در 
دوران حکومت زندیه وکریم‌خان تحول اساســی نســبت به گذشته حادث شد، ولی بامرگ وی 
بار دیگر امنیت و آرامش از ایران رخت بربست و فضای مناسبی برای شکوفایی اندیشه و بیان 
آرا و نظــرات فراهــم‌ نگردیــد. از ایــن رو، از زمــان ســقوط صفویه در ســال 1135 ه.ق. تــا روی کار 

گردید. گرفتار آشوب و ناامنی  ، ایران مجددا  آمدن شاهان قاجار
تلاش‌های نظامی نادرشاه افشار هر چند برای تأمین امنیت مرزها و دفع تجاوزات مؤثر بود، 
اما نزدیک به دو دهه قشون‌کشــی نادرشــاه، مانع از تأســیس یک »دولت به معنای واقعی« بود و 
همین مسئله مانع ازشکل‌گیری نهادهای حکومتی و اداری مرتبط برای تعمیق و تداوم حکومت 
گر از یک دورۀ کوتاه و موقت آرامش حکومت کریم خان و احترام او به مذهب شیعه چشم  نادر شد. ا
پوشــی کنیم، می‌توان ادعا کردکه بعد ازســقوط اصفهان تا ســال 1210 ه.ق.، ایران صحنۀ منازعات 
ایلات و عشایر رقیب بود، در چنین شرایطی نه امنیت اجتماعی وجود داشت و نه شرایط سیاسی 
مناســبی برای نضج‌گیــری نهادهای سیاســی-اداری و حکومتی فراهم شــد. در این دوران شــاهد 
مهاجــرت تعــداد زیادی از روحانیون شــیعه مذهب به عتبات عالیات و تضعیــف قدرت روحانیون 

شیعی هستیم، زیرا شرایط و بستر لازم برای بیان اندیشه‌ها و رشد خلاقیت ها فراهم نشد. 
این دوران، مصادف شــد با نضج و احیای مجدد اخباریگری و کنارگذاشــته شــدن علمی 
کم بر این دوران شــد. دورانی که  شــیعه از مداخله در دولت در نتیجه، »ســکوت« گفتمان حا
، 1378: 182-177؛ نیازمنــد، 1383: 160-162(.  از آن بــه »دوران فتــرت« یاد می‌کنند )کدیــور
در واقع در این دوران به دلیل ناآرامی وآشوبهای سیاسی-اجتماعی،ثبات سیاسی-اجتماعی 
وجود نداشــت که به شــکل‌گیری نهادهای حکومتی منجر شــده و در نتیجه، بسترسازی برای 
، گفتمــان اخباریگری به رژیم  »تعامــات گفتمانــی« فراهم کند. در ایــن دوران بیش از هر چیز
دانشــی »فقه سیاســی« ضربه وارد‌کرد،تا جایی که گفتمان اســام سیاســی فقاهتی در پرتو فقه 

گزیر از احیا و بازسازی اصولیش شد. سیاسی شیعی برای بقای خود نا
3. ابتــدای عصــر قاجــار تــا دوران مشــروطه: )نهــاد ســلطنت مطلقــه( ولایت عامه/ســلطنت 
مأذون: دولت قاجار نه از مشــروعیت و مقبولیت مردمی سلســله صفویه، نه از قدرت و لشکرکشــی 
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دولــت نادرشــاه، نــه تدبیــر حکومــت کریــم خان برخــوردار بــود، از این رو برای »کســب مشــروعیت 

دینــی و مقبولیــت مردمــی«؛ ســخت وابســته به برقــراری ارتباط مســتحکم بــا نهاد روحانیــت بود. 

ایــن مســئله به دلیل عوامل بیرونی چون حملۀ روســها به ایران و نیاز بــه حمایت مذهبی علما در 

»فتــوای جهــاد« شــکل مضاعف به خودگرفت. از این رو تأســیس حکومت قاجاریــه و تداوم آن، به 

دلیــل حملۀ روســها، نضــج اخباریگری و اندیشــه‌های رقیب چون تصوف، بابیگری و شــیخیه و...، 

مصادف با تجدید نهادی و ســازمانی روحانیت شــیعه و در هم‌تنیدگی بیشــتر نهاد شــیعه در نهاد 

، 1378: 187-185؛ نیازمنــد، 1383: 215-202(. در این شــرایط، تقارن و  حکومــت گردیــد )کدیــور

وابستگی نهادهای حکومتی به نهادروحانیت، بر خلاف دورۀ صفویه که از تعادل نسبی برقرار بود، 

به نفع نهاد روحانیت »چرخش نهادی« پیدا کرد، جایی که فقها به عنوان زمامداران غیررسمی و 

مرجعیتی برای نظارت بر عملکرد ســلطان، نه تنها رهبری دینی، که »رهبری سیاســی ملت« را نیز 

عهده‌دار شدند.

4. عصر مشروطه: )نهاد سلطنت مشروطه( سلطنت مشروطه/مشروطۀ مشروعه: در دوران 
قاجاریه، که با سلطنت آغامحمدخان، فتحعلی شاه، محمدشاه، ناصرالدین‌شاه و اوایل حکومت 

مظفرالدین‌شــاه همــراه اســت، شــاهد حضــور جدی فقهــای عالی مرتبه و پیشــگام در فقه شــیعی 

، سید کشفی،  چون میرزای قمی، احمد نراقی،کاشف الغطاء، شیخ مرتضی انصاری، صاحب جواهر

میرزای شفتی، میرزای شیرازی، سید جمال الدین اسدآبادی و...در عرصۀ سیاسی کشور هستیم. 

در واقــع در ایــن دوران، طــرح مباحــث جدیــد و مواجهــه با تحــولات بیرونی و داخلــی و...منجر به 

ورودهر چه بیشتر و فعالانه‌تر فقها و احیای فقه سیاسی در قبال این تحولات هستیم. 

ملا‌احمد نراقی در کتاب عوایدالایام در باب ولایت فقیه به شکل مبسوط و جدی به تبیین 
 .)231 :1378 ، وظیفۀ سیاسی فقها اقدام می‌کند و از »ولایت سیاسی فقیه «نام می‌برد )کدیور
برایــن مبنــا، با ورود اندیشــه‌های جدید و مدرن بــه ایران و به منظور مبارزه با نابســامانی‌های 
موجــود، فقهــای شــیعی به دنبال اعمال تغییــرات جدی در نهاد حکومتی، بالاخص ســلطنت 
مطلقه برآمدند، به امید اینکه کم کردن قدرت ســلطان به عنوان »فعال مایشــاء«، زمینه ســاز 
بهبود شــرایط گردد. آنچه علامه نائینی و فقهای همفکرش آغاز کردند، به تأســیس یک مبنای 
جدید »مشــروعیت قدرت سیاسی« در »اندیشۀ سیاسی شیعه« انجامید: مشروعیت الهی 
مردمــی. نائینــی و دیگر فقهای مشــروطه خواه »حقوق مردم« را به رســمیت شــناختند و ورود 
گرچه به  این دال به ســپهر سیاســی و مهمتر از همه نهادهای حکومتی را میسر ساختند.آنها ا
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تما
گف همان شــیوۀ ســنتی خود ســلوک کردند، اما به رســمیت شــناختن حقوق مردم در کنار ولایت 

، 1378: 258(. در این  فقیهــان، آغاز اندیشــۀ جدیدی بود )قادری، 1392: 236-235؛کدیــور
شرایط به تدریج شاهد قدرت گرفتن نهاد روحانیت و مهمتر از همه، بسترسازی برای پذیرش 

اندیشۀ تغییر در زمینۀ نهادهای حکومتی در ایران هستیم.
5. عصر پهلوی تا شکل گیری انقلاب اسلامی: )نهاد جمهوری( گذار از نهاد پادشاهی مطلقه 
و شــکل گیــری گفتمان اســام سیاســی فقاهتی در کالبــد جمهوریت بر مبنــای دال مرکزی »ولایت 

« را دورۀ خصومــت شــدید علیــه فرهنگ و  مطلقــۀ فقیــه«: دوران 16 ســالۀ »حکومــت پهلــوی پــدر

نهادهای اســامی می‌دانند که به طرح‌ریزی گفتمان ســکوت و در نتیجه، محدود‌شــدن گفتمان 

، 1378، صص. 354-353(. در چنین  سیاســی شــیعه بر مبنای »استراتژی بقا« منجر شد )کدیور

شرایطی نهاد روحانیت همراه با حوزه‌های علمیه به نوسازی درونی و فقهی گسترده‌ای اقدام کردند. 

‌بــا شــروع مرجعیــت و روحانیت امــام »ره«، رویکرد حوزه‌هــای علمیه همراه با خط‌مشــی امام »ره« 

تغییر کرد و به دخالت و فعالیت در امور سیاسی و تلاش برای تحقق حکومت اسلامی تغییر جهت 

داد. 

از این زمان، »تحرکی ایجابی« در گفتمان سیاســی شــیعی محقق شــد که دارای دو وجه 
مهم می باشــد: 1.جدی شــدن طرح ولایت فقیه،2.سیاسی شدن دین .آیت الله خمینی »ره« 
نماد کامل یک مرجع سیاسی حساس نسبت به مسائل جامعه بود که مواضع صریح سیاسی 
وی در مخالفت با لایحۀ انجمن‌های ایالتی و ولایتی، در جریان تحریم انقلاب سفید، در جریان 
فیضیه، عاشورای 1342، مخالفت با کاپیتولاسیون و بعد از آن در تبعید، به کرات مشهود بود.
کانون اصلی سلطنت)شــخص شــاه( و حامیان خارجی وی، برای  آیت الله خمینی با حمله به 
نخستین‌بار در طول تاریخ ایران، از موضع یک روحانی و مرجع تقلید، »مشروعیت سلطنت« 
را زیرســئوال برد و سیاســی‌ترین کلام تاریخ فقه شــیعه را بنیان نهاد و با طرح بحث »حکومت 
اســامی و نظریۀ ولایت فقیه« و روشــن کردن ابعاد و شــئونات آن از منظر خود، به طور ایجابی 

به تکمیل نظریۀ خود پرداخت. 
اقدام امام »ره«، بر تز جدایی دین از سیاست خط بطلان کشید و گفتمان  اسلام سیاسی فقاهتی 
، 1378: 390 و 361؛ نیازمند، 1383: 477-480(.  ‌شیعی را وارد سیاسی ترین فاز خود نمود )کدیور
در ایــن دوران، مــا شــاهدگذار از نظــم ســلطانی و طــرح نظریه ولایت عــام فقیه و وقــوع انقلاب 
اســامی بــه عنــوان راهــی بــرای ارتباط مســتقیم با الگــوی امامت و تشــکیل حکومــت مطلوب 
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هســتیم. زیــرا در ایــن دوران امام‌خمینــی »ره« اقامــۀ حکومــت اســامی را بــه عنــوان بزرگترین 
»معروف« مطرح می‌ســازند و برای نخســتین بار اصطلاح »حکومت اســامی« را در یک کتاب 
کار بردند. ایشان بر خلاف آراء سایر فقهای پیشین خود، معتقد بودند که در صورت  فقهی به 

گیرد.  که تصدی حکومت و امور مردم را بر عهده  فراهم شدن شرایط، بر فقیه واجب است 
فقــه سیاســی، علــم به احــکام فرعــی شــریعت و تلاش بــرای پاســخگویی به پرســش‌های 
نوپدید در عرصۀ سیاست داخلی و خارجی از روی ادلۀ تفصیلی به منظور تحقق اهداف مورد 
انتظار شــریعت اســامی: 1.اجرای قوانین، احکام و حدود الهی، 2. اقامۀ عدل و قســط است. از 
این رو در مکتب امام خمینی »ره«، ولایت فقها از »امور اعتباری عقلایی« محسوب می شود 
کــه واقعیتــی بجــز جعل ولایت و سرپرســتی امــت در عصر غیبت نداشــته، از ایــن رو این ولایت 
گذار شــده اســت. در این حالت »فقه سیاســی« در مکتب امام »ره«، شکل  به »فقیه عادل« وا
هدفمنــد و ایجابــی بــه خــود گرفته و بــه دنبال پیگیــری و تحقق عدالــت، قانونمنــدی وتأمین 
رضایت مردم تحت حکومت درچارچوب شریعت اسلامی به مقابله با نهادهای حکومتی وقت 

می‌پردازد. 
در اینجا »فقه‌ سیاسی« جنبۀ »تئوری« و »شکل حکومت« جنبۀ »عملی« به خود گرفته 
کامل محسوب می شود.از نظر امام »ره«، فقیه عادل در  و وجود یکی بدون دیگری، ناقص و نا
کرم »ص« و  صورت تشــکیل حکومت، همان اختیارات، وظایف و ولایتی را که حضرت رســول ا
امامان معصوم »ع« در امر ادارۀ جامعه و تمام مسائل مربوط به حکومت و سیاست داشتند، 
مثــل تــدارک و بســیج ســپاه، تعییــن ولات و اســتانداران و...ولــی فقیه هــم دارا بــوده و علاوه بر 
ولایــت در امــور حســبیه، منصــب اِفتــا و قضــاوت، تمــام اختیــارات حکومتــی امام معصــوم را بر 
اساس مصلحت اسلام و مسلمین نیز دارا می‌باشد و در صورت بروز مصلحت، در امور جزئی و 

کبری معلم، 1394: 66-71(. فرعی نیز دارای ولایت و اختیار است )ا
با توجه به فراز و فرود گفتمان اســام‌ سیاســی فقاهتی شــیعی در ایران، ســئوال اصلی در 
تاریخ تطور این گفتمان به این مطلب باز می گردد که آیا تفاوت‌های تاریخی حادث شده در این 
گفتمــان در راســتای تبلور »دال ولایت فقیه« در مدار رژیــم قدرتی و در نتیجه مرکزیت یابی این 
دال به عنوان دال کانونی این گفتمان، مبتنی بر تفاوت/های اپیستمیک و ناشی از گسست و 
تحول در سامان دانایی این گفتمان )و ذهنیت اجماعی فقها( به شکل گسسته و منقطع بوده 
کــه بــر نــوع تلقی و »دریافت فقهــی« فقها تأثیرگذار بــوده و به تفاوتهای تاریخــی در هر دوره و به 
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تما
گف شــکل گیری ادوار‌تاریخی مختلف منجر شــده اســت؟یا این که اپیستمه و ســامان دانایی مزبور 

در شکل »مشکک« و »اشتدادی« وجود داشته است؟ شرایطی که هر زمان »مردم«، از پذیرش 
لازم و کافی و »فقیه از مبسوط الید« بودن برخوردار گشته، توانسته در ظهور حکومت دینی به 
عنــوان »حکومــت مکلف« مؤثر واقع شــود؟ زیرا هر گفتمانی جــدای از »منظومۀ‌ معنایی«که در 
ســطح انتزاعی معرفی می‌کند، باید از توانش و پتانســیلِ »ظرفیت ســازی مادی« برای منظومۀ‌ 

کند هم، برخوردار باشد )مهدوی زادگان، 1394: 1-4(.  که معرفی می  معنایی انتزاعی 
این درست است که سوابق ذهنی یک فقیه و اطلاعات خارجی او از دنیای خارج بر روی 
فتواهایش اثر می‌گذارد )مطهری، 1382: 130(، اما مسئله اینجاست که در اسلام حفظ حقوق 
سیاسی-اجتماعی مکلفین بسیار مهم و حائز اهمیت تلقی می‌شود. اسلام هیچ وقت مسئولیت‌ها 
و حقوق سیاسی-اجتماعی مؤمنین را درکنار مسئولیت‌ها و حقوق فردی آنها فراموش نمی‌کند.
از این رو بین ذهنیت فقیه و احکام صادره از رهگذر اجتهاد، در راســتای همگرایی با شــریعت 
‌و نــص مقــدس، همــواره همگرایــی و همــروی وجــود دارد )مطهــری، 1387: 207-206 و 98(.
 بــر ایــن اســاس، اجتهاد به منظــور تعمق و تلاش برای دســت یابی به »مطلــق حکم مضمر در 
نــص مقــدس«، یــک مفهــوم »نســبی«، متطور امــا متکامــل و در مــدار همگرایی با اپیســتمه و 
عقلانیت مشــخص اســت که در هر عصری و زمانی و بر مبنای شــرایط انضمامی بیرونی، بینش 

و درک مخصوصی را ایجاب و ایجاد می‌کند)مطهری، 1380: 73(. 
در نتیجه اجتهاد در »فقه« به شکل عام و در »فقه‌ سیاسی« به شکل خاص، با توجه به 
شــرایط انضمامــی بیرونــی و میزان فعلیت‌یابــی امور جاریه و مرتبط با زندگی مکلفین در شــکل 
فردی و اجتماعی آن و در راستای همگرایی با شریعت و نص مقدس و همزمان حفظ شئون، 
عدالــت و حقــوق سیاســی-اجتماعی مکلفین، با اتکا بــه منابع اربعه از »اپیســتمه ای واحد« 
امــا »مشــکک« برخــوردار می‌گردد کــه در فرایند تاریخی خــود به دنبال حفظ شــئون و حقوق 
مکلفین در چارچوب شــریعت و نص مقدس اســت. به دیگر ســخن، اجتهاد فقهی تنها به امور 
مکلفین در شکل فردی محدود نشده، بلکه در مواجهه با احکام صادره از نهادهای سیاسی-
‌اجتماعی و شرایط انضمامی کلی جامعه، دارای بار تکلیفی خاصی است )مطهری، 1383: 18(،
 از ایــن رو شــاهد هســتیم کــه در زمان میرزای شــیرازی و در مواجهه با معاهــدات ننگین رژی، 

کو به عنوان یک حکم فقهی، حرام اعلام می شود. خرید و فروش و استعمال تنبا
امــا مســئله اینجاســت که آیا ایــن ذهنیت فقیه که به صدور فتــوا و حکم فقهی خاصی در 
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بســتر شــرایط انضمامی خاصی منجر شده است، در تضاد یا گسست کامل از ذهنیت اجماعی 
دیگــر فقهــا و نص مقدس صورت گرفته اســت؟ یا اینکه چنین فتــوا و حکمی در مدار همگرایی 
با حفظ شــئون و حقوق مکلفین و در راســتای صیانت از حقوق سیاســی-اجتماعی مسلمین 
و حفــظ تمامیــت ارضی بلاد اســام بوده اســت؟ آنچه که مســلم اســت ذهنیت فقها متناســب 
بــا شــرایط انضمامــی در هر دورۀ تاریخــی و مواجهه با احــکام و کژکارکرد نهادهــای حکومتی در 
راســتای همگرایــی بــا »نص مقــدس« و حفظ حقــوق و شــئون مکلفین عمل کرده اســت. این 
مســئله به تدریج به نفوذ هر چه بیشــتر دال »ولایت فقیه« در رژیم قدرتی و ضرورت همگرایی 
رژیم‌های دانش/قدرت گفتمان اسلام سیاسی فقاهتی بر مبنای یک تجربۀ بیرونی و تأسیسی 

که تبلور نهایی آن را در مکتب امام »ره« شاهد بودیم. منجر شده است 
از این رو، با نگاهی اجمالی به پنج دوره در تاریخ فراز و فرود گفتمان اسلام سیاسی فقاهتی 
و تط��ور دال »ولایت‌فقی��ه«، مش��خص می شـو�د که مــراد از دال »ولایت فقیه«، »دالی مشــکک« 
است که به عنوان »مشترک معنوی« و نه »مشترک لفظی«، در بحث تمام فقهای امامیه وجود 
داشــته اســت. در مشــترک معنوی، لفظ بیش از یک معنا و مفهوم ندارد، ولی آن معنا و مفهوم 
بــه گونــه‌ای اســت که: عام هســت، اما مرکب اســت، به همین دلیــل صلاحیت انقســام دارد. در 
این حالت مشــترک معنوی شــکلی »مشکک« به خود می‌گیرد و کیفیت و تبلور آن وابسته‌ای از 
شبکه‌ای کام لاارتباطی و مرتبط با شرایط بیرونی و درونی و به شکل همزمان قلمداد می شود، 

از این رو دال »ولایت فقیه« مشترک معنوی بین تمام فقهای امامیه بوده است. 
اما مســئله اینجاســت که میزان ایجابیت و عینیت‌یابی این دال، بالاخص گســتره و دایرۀ 
اختیارات »ولایت فقیه« به عنوان یک »مشترک معنوی« در میان فقهای امامیه همواره مورد 
بحث و اختلاف بوده است و تطور تاریخی و در نتیجه تبلور »مدلول نهایی« این دال به عنوان 
نقطــۀ ثقــل و مرکــزی در رژیم قدرتی گفتمان اســام‌ سیاســی فقاهتی که به تأســیس نهادهای 
حکومتــی همبســته بــا ایــن دال و قرائــت فقهــی منجر شــد، خــود تابعــی از عملکــرد نهادهای 
کژکارکرد آنها بوده است. در  حکومتی قبلی و شرایط سیاسی-اجتماعی همبستۀ این نهادها و 
واقع، در مباحث فلسفی مفهوم »کلی« از این جهت که بر همه افراد و مصادیقش به یک نحو 

کند یا نه؟ بر دو قسم است: »کلی متواطی« و »کلی مشکک«. صدق می 
کلی متواطی به مفهومی اطلاق می شود که بر تمام مصادیقش به طور یکسان و یکنواخت 
صدق می‌کند، یعنی »مصادیق مفهوم کلی« با هم یکســان و برابرند و تفاوتی بینشــان نیســت. 
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گف اما »کلی مشــکک« آن مفهومی اســت که بر افراد و مصادیقش به طور متفاوت و غیریکسان )با 

شــدت و ضعــف( تعلق می‌گیرد، یعنی میان مصادیقــش از جهت »صدق مفهوم« تفاوت وجود 
دارد و بــر برخــی بیشــتر و بر بعضــی کمتر صدق می‌کند. بــه عنوان مثال »نور و روشــنایی« یک 
»کلی مشکک« است، مانند نور شمع و نور چراغ و نور ماه و خورشید و...دلالت دارد، در حالی 

که اختلاف آنها ازحیث شدت وضعف و تأخر و تقدم بسیار است. 
مقابل»کلی مشــکک«، »کلی متواطی« اســت که دلالت معنای آن برمصادیق یکســان اســت 
چنــان که اســب و درخــت و...بر مصداقهای خــود به طور یکنواخــت دلالت دارند ومثــا درختی از 
درخــت دیگــر »درخت‌تر« نیســت و...در واقع »مشــکک« اســم فاعل بــه معنای در شــک اندازنده 
اســت، زیــرا ذهــن را بــه شــک می‌انــدازد که آیا معنــا و صدق آن در شــکل مشــترکش یکســان و برابر 
است؟ یا دارای اختلاف است؟ از این رو »کلی مشکک«، معرف »کلی‌ای« است که حصول و صدق 
آن بــر مبنــای شــدت و ضعــف، تقــدم و تأخر و...به تشــکیک و اختلاف باشــد و صدق آن بــر افراد و 
چیزها برابر نباشد، چنان که شیرینی، سپیدی، سیاهی و..بر مصادیق خود برابر و یکسان نیست. 
گر در ارتباط با »مفهومی« با عنوان »کلی مشــکک« و ذومراتب بحث می‌شــود،  از این رو ا
معــرف ایــن مطلب می‌باشــد که تجلی مفهــوم در مصادیق خود دارای مراتب و درجاتی اســت 
و شــدت و ضعف دارد. برونداد مفهوم »کلی مشــکک« ظهور و تبلور بیرونی و عینی آن مفهوم 
در درجــات متفاوت و درکل »تحقق پدیده در شــکل ذو مراتبــی« آن بر مبنای رویکرد حداقلی 
کثری اســت )ســعیدی1، 1395(. این مســئله در ارتباط با »تاریخیت یک گفتمان متکی  یا حدا
بــر اپیســتمه ای واحــد« که به دنبال تحقق هــدف غایی و نهایی خاصی اســت، از این رو حائز 
اهمیــت اســت که گفتمان مزبور دارای یــک بخش ثابت مولد )اپیســتمیک و عقلانیتی( با یک 

گفتمان( می‌گردد. بخش متغیر )نهادهای متولی محتوا و قرائت درونی 
در این حالت، »گزاره‌های گفتمانی« به مثابۀ »بردارهای نیروی مؤثر گفتمان با اثر بخشی 
مــادی« همــراه می‌شــوند که موجب تشــخص، قطعیت و کارکرد بــر نهادهای بیرونــی می‌گردند و 
همزمــان، بــا بازخوردهایــی که دریافــت می‌کنند اقدام به احیا و بازســازی خــود از منظر درونی و 
بیرونی می‌کنند، شــرایطی که بر هم‌کنشــی رژیم‌های قدرت/دانش گفتمان را در شــکل نهادی و 
، 1378: 37(.از ایــن رو، در هر  بیرونــی آن بــه دنبــال تحقق هدفی خــاص دنبال می‌کنند )کدیــور

1. https://farsi.khamenei.ir/others-note?id=33349
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کنشگری به نابسامانی‌های  دوره که رژیم دانشی این گفتمان، یعنی »فقه سیاسی« در شکل »وا
ناشــی از حکومت نیابتی در عصر غیبت« وارد عمل شــده، این مســئله تنها به تخریب و متلاشی 
سازی نهاد حکومتی و قدرتی به عنوان مجری و »نایب نامناسب« اجرای احکام و حدود فقهی 
منجر شده است، وهر زمان که رژیم دانشی این گفتمان در شکل »کنشگری و بر مبنای رویکرد 
ایجابی« وارد گود سیاست‌ورزی شده است، این مسئله منجر به تغییر و تحولات و صورت‌بندی 
جدیــدی در نهادهای حکومتی شــده اســت، زیرا »سیاســت« در گفتمان اســام سیاســی فقهی 

شیعه، امری است در میانۀ احکام شرعی و حقوق مردم )فیرحی، 1394: 101(. 
گفتمــان اســام سیاســی، قانونمنــدی خــاص خــود را دارد و  نظــام سیاســی و دولــت در 
نمی‌توان دولت را در واقعیت فرد یا جامعه حل کرد و نادیده گرفت. بنابراین، چون احکام الهی 
متوقف بر اعتبار مردم نیست، نیازمند مجری و ضمانت اجرایی است که تنها از رهگذر »دولت 
دینــی« تحقــق پیــدا می کند، در اینجا دولــت دینی به عنوان »دولت مکلــف« مطمح نظر قرار 
می‌گیرد.پــس همانطــور کــه جامعــۀ عینی »مکلف« بــه پاره ای از احکام شــرعی اســت، انطباق 
گرچــه مفهوم»مکلف«بر فرد  عنــوان »مکلف« بر‌دولت نیز اســتعمالی حقیقی اســت. در واقع، ا
تعین پیدا کرده اســت، اما اســتعمال این مفهوم منحصرا و تنها برای »فرد« نیســت. به همین 
ترتیب، تعبیر »جامعۀ مکلف« و »دولت مکلف« از نوع استعمال مجازی محسوب نمی‌شود. 

همانگونــه کــه »فــرد«، مکلــف به پــاره‌ای از احکام شــرعی اســت، »جامعــه« و »دولت« در 
گفتمان اسلام‌ سیاسی نیز »مکلف« به پاره‌ای تکالیف شرعی هستند. از این رو امامت و ولایت 
دو رویــه دارد: یــک رویۀ آن مردم اســت و رویۀ دیگر »عمل امام« اســت. عمــده مباحث کلامی 
بر رویه و ســطح اول یعنی »مردم« متمرکز شــده اســت، اینکه مردم ملزم به تبعیت و اطاعت از 
مقام ولایت شمرده شده اند، لیکن دربارۀ »عمل امام« سخنی به میان نیامده است و از تلازم 
بیــن عمــل امــام و عمل مردم و چگونگــی تحقق عمل امام در ســطح کلان و حکومتی، تحقیق 

درخور توجهی صورت نگرفته است )مهدوی زادگان، 1394: 111-112(. 
از این رو کوششــهای فلســفی، فقهی، کلامی اسلامی و...در طول تاریخ، در راستای تلاش 
کمیت قانون  برای ارائۀ ساختاری معقول از نظام ولایت و امامت و همزمان به دنبال حفظ حا
و ارائــۀ بهتریــن مدل بــرای نهادهای حکومتی متولــی اجرای حدود و احکام الهی بوده اســت، 
یعنــی احیای شــریعت اســامی توســط رئیس ســنت یــا فقیه به منظــور اجرای حــدود و احکام 
شــریعت اســامی. در این میان عقل انتقادی تشیع در غیاب معصوم )ع( به دنبال تلاش برای 
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گف حرکت به سمت وضعیت مطلوب است، از این رو تاریخ تشیع تاریخ تلاش برای دست‌یابی به 

گاهی مضمری اســت که شــیعه در چارچوب ظهور معصوم می‌خواهد به آن دســت پیدا کند،  آ
دست‌یابی به این غایت دو عمل را به شکل همزمان طلب می‌کند:

1. پویایــی فقه سیاســی بــه منظور تلاش برای پاســخگویی بــه نیازهــای انضمامی دنیای 
متغیر،2.نظــام ســازی و ارائــۀ بهتریــن نهادهــای حکومتی به عنــوان متولیان اجرایــی احکام و 
حدود اســتنباطی، این مهم به اســتمرار سطح اپیستمیک و عقلانیتی در این گفتمان و وجود 
گاهی  نهادهــای متغیــر حکومتی اشــاره دارد، در حالی که الگوی گفتمان فوکویــی از هر تاریخ آ
مشــککی گریزان اســت )مظاهری، 1391: 193 و 108(. در واقع، تمامی فقهای امامیه درگفتمان 
اســام سیاســی شــیعی، متفق القول هســتند که جریان ولایت بر مســلمین هیچ‌گاه توقف بردار 
گاهــی و انجام تکلیف شــرعی در  نیســت. بحــث فقها از اینجا ناشــی شــده که مســلمانان برای آ
غیبــت معصــوم »ع« به چه کســی باید رجوع کنند؟پاســخ فقها این اســت که بــه حکم معصوم 
»ع« بایــد بــه »فقیه جامع الشــرایط« رجوع کرد، زیــرا »ولایت فقیه اســتمرار ولایت معصوم در 
دورۀ غیبت« است. این یعنی، ولایت حجت خدابر مردم حتی با واسطۀ فقیهان استمرار دارد 
و هرگزخللــی در آن راه نــدارد، هرگــز غیبت معصوم »ع« به معنای انقطاع ولایت نیســت. از این 

رو، »ولایت فقیه«در طول ولایت معصوم»ع« است )مهدوی زادگان، 1394: 34-40(.

نتیجه‌گیری
، تطــور تاریخــی گفتمــان اســام‌ سیاســی فقاهتــی را بــا توجه بــه رویکرد روشــی  تحقیــق حاضــر
»نهادگرایی-گفتمانــی« ویویــن اشــمیت مطمــح نظــر قــرار داده اســت، شــرایطی که بــه فرایند 
تعاملی و دو جانبۀ رژیم/های قدرت/دانش این گفتمان و استمرار آنها بر مبنای اپیستمه‌ای 
واحد اشــاره دارد که در نهایت به تحقق دال مرکزی و اجرایی »ولایت‌فقیه« منجر شــده اســت. 
این مســئله در گفتمان اســام‌ سیاســی فقاهتی شــیعی با توجه به ادوار پنج گانۀ ذیل، از زمان 
شــکل گیری دولت صفویه تا پیروزی انقلاب اســامی، بر مبنای 5 دورۀ متفاوت لحاظ شــده و 
در هر دوره، نحوۀ تعامل و بر هم‌کنشــی رژیم‌های دانش/قدرت در این گفتمان بر مبنای نوع 
اپیســتمۀ مؤثــر در شــکل‌گیری رژیم‌های دانش/قــدرت این گفتمــان مورد توجه قــرار گرفت تا 
مشخص شود آیا گسست اپیستمیک و عقلانیتی در این گفتمان رخ داده یا آنچه محقق شده 

تنها گسست نهادی بوده است؟این پنج دوره عبارتند از:
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1. عصر صفویه: )نهاد سلطنت مطلقه( حکومت شاه شیعه/ولایت فقیه عادل
2. پایان صفویه تا ابتدای قاجار: )نهاد سلطنت مطلقه( دورۀ فترت، نضج اخباریگری، گفتمان سکوت
3. ابتدای عصر قاجار تا دوران مشروطه: )نهاد سلطنت مطلقه( ولایت عامه/سلطنت مأذون

4. عصر مشروطه: )نهاد سلطنت مشروطه( سلطنت مشروطه/مشروطۀ مشروعه
5. عصر پهلوی تا شکل گیری انقلاب اسلامی: )نهاد جمهوری( گذار از نهاد پادشاهی مطلقه و شکل 

کالبد جمهوریت بر مبنای دال مرکزی »ولایت مطلقۀ فقیه« گفتمان اسلام سیاسی فقاهتی در  گیری 

گفتمــان اســام‌ سیاســی فقاهتی شــیعی کــه از زمان سلســلۀ صفویه به شــکل جدی وارد 
س��پهر سیاس��ی-اجتماعی ایران زمین گردید، فراز و فرود تاریخی را تا به امروز تجربه کرده است 
گیری دوره‌های مختلف تاریخی منجر شده است. اما مسئله اینجاست  که به تحولات و شکل 
کــه ایــن گفتمان در تاریخ خود، از گسســت اپیســتمیک و عقلانیتی )ذهنیــت اجماعی فقها در 
خــروج از مــدار ولایت فقیه( برخــوردار نبوده که به تغییر و تحولات منقطــع و مجزا در تاریخ آن 
منجر شــود، بلکه آنچه مورد اختلاف بوده، حیطه، قلمرو و اختیارات فقیه در ولایت خود و در 
مواجهه با نهادهای حکومت موجود بوده اســت. زیرا طبق جهان شناســی اســامی، حقیقت 
ساخته نمی شود، بلکه وجود دارد وکشف می شود و آنچه ساخته می شود، تنها هیئت تألیفی 
از دانش‌ها و تفاسیری است که در هر دوره به اقتضای شرایط اجتماعی، سیاسی، فرهنگی و.. 

کنند.  در پاسخگویی به نیازهای زمانه تکوین یافته و تغییر می 
در واقــع، نقطــۀ آجیــدن و کاپیتــون ایــن گفتمــان، تمرکــز بر اجــرای حدود و احــکام الهی 
در جامعــۀ مســلمین و تلاش برای اســتنباط و اســتخراج احــکام فقهی از ادلــۀ تفصیلی اربعه با 
عنایت به نقش مرکزی »ولایت فقیه« است. از این رو این گفتمان را باید در شکل»نهادگرایی-
گفتمانــی« بــه شــکل ســازه‌ای »مشــکک« لحــاظ نمود کــه در بر هم‌کنشــی رژیم‌هــای دانش/
قــدرت ایــن گفتمــان، هر زمان نهادهــای حکومتی به عنوان متولی نامناســب اجــرای حدود و 
کنشگری/کنشگری این گفتمان را به مدد رژیم دانشی آن یعنی »فقه  احکام عمل کرده‌اند، وا
کنشگری به  سیاســی« به همراه داشــته اســت. در این حالت، هر زمان فقه سیاسی در نقش وا
شرایط موجود و اصلاح و مقابله با نهادهای حکومتی وارد گود سیاست ورزی شده است، این 
مســئله به متلاشــی ســازی نهادهــای حکومتی موجود منجر شــده، امــا هرگاه فقه سیاســی در 
شــکل ایجابی و کنشــگری عمل کرده اســت، این موضوع به صورت‌بندی جدیدی از نهادهای 

حکومتی در همگرایی با اصول و انگاره‌های فقه سیاسی شیعی منتهی شده است. 
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تما
گف در واقع، در ارتباط با گفتمان اسلام‌ سیاسی فقاهتی و با توجه به سیر فراز و فرود تاریخی 

آن، ایــن گفتمــان و دال کانونــی آن »ولایــت فقیــه«، می‌تــوان اذعان داشــت که ایــن گفتمان و 
دال مرکزی آن از تطور تاریخی خاصی برخوردار بوده اســت که در برهم‌کنشــی و مهمتر از همه 
کژکارکرد نهادهای حکومتی و گفتمان‌تاریخی »سلطنت ایرانی« ارتباط وثیقی داشته  مواجهه با
کژکارکرد نهادهای حکومتی ذیل مرکزیت‌گرایی انفرادی و نَسَــبی  اســت،به گونه‌ای که به دلیل 
قــدرت )خویش ســالاری(، فســاد متمرکز ناشــی از قــدرتِ سلســله مراتبی عمــودی و یک طرفه 
)نظــارت و اعمــال قــدرت از بالا به پایین( بــه تدریج دال »ولایت فقیه« و حضــور فقهابه عنوان 
»ســپردفاعی و مقاومتــی« در مخیلــۀ اجتماعی جامعۀ ایرانی لحاظ شــد، دالی که به تدریج و 
به تناســب کژکارکرد نهادهای حکومتی بیرونی هم در رژیم دانشــی فقه سیاســی توســط فقها و 
هــم در ذهنیــت مردمی به عنوان یک ســپر دفاعی و مبارزاتی متقن، توانســت »چگالی ذهنی 
جامعه« و مهمتر از همه »اجماع مردمی« را برای تبلور خود به عنوان تلاش برای عینیت‌یابی 

کند.  ذیل یک »تجربۀ تأسیسی بیرونی و مشکک« کسب 
این مهم ذیل مکتب امام»ره«به بیشینه نقطۀ ایجابی خود رسید، جایی که در نهایت 
رژیم دانشی این گفتمان با بالاترین درجۀ ایجابی خود خواستار تأسیس حکومتی بر مبنای 
دال مرکزی ولایت‌فقیه و متلاشــی ســازی گفتمان پهلوی دوم و شــکل گیری نهاد جمهوریت 
بــه منظــور ورود »دال مــردم« در منظومۀ معنایی گفتمان اســام سیاســی فقاهتی هســتیم، 
جایــی کــه فقیــه عادل به عنــوان رهبر جامعۀ اســامی علاوه بر اســتنباط و اســتخراج احکام 
فقــه سیاســی بر عملیاتی‌ســازی ایــن احکام توســط نهادهای جمهــوری در کنار به رســمیت 
شــناختن حقــوق مــردم عمــل می‌کنــد. پس گفتمان اســام سیاســی فقاهتــی در فــراز و فرود 
تاریخــی خــود، با گسســتهای نهادی روبرو بوده اســت و رژیم دانشــی آن در ایــن منطق فراز و 
فــرود، تطــورات درونی اما غیر‌اپیســتمیک خاصی را بــه تناظر مواجهه بــا نهادهای حکومتی 
وقــت و با آنها پشــت ســر گذاشــته اســت تا بــه تدریج به بــاز کــردن فضایی برای رشــد و نمو و 
بالندگــی خــود در مکتــب فقهــی امام»ره«به اوج حــوزۀ اقتــدار و کمال خود می رســد: ولایت 
مطلقــۀ فقیــه به منظــور اِعمال گزاره‌های فقه سیاســی در ســطح کلان اجتماعی-سیاســی و 
در دســت گرفتــن حــوزۀ عمومی و مهمتر از همه به رســمیت شــناختن حقوق مــردم با توجه 
بــه نهادهــای حکومتی به کار گرفته شــده، به منظــور اجرای حدود و احــکام الهی و همزمان 

صیانت از حقوق مردم.
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