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Abstract
After the onset of the Occultation (Ghaybah), due to the prohibition on appointing a specific 
successor, Shi’a scholars, while systematizing the sources of knowledge and thought by addressing 
theological and jurisprudential issues, also resolved for future generations the matter of the general 
deputyship (niyābat al-ʿāmmah) and succession to the Imams. This issue cannot be uncovered 
through historical studies alone. Accordingly, this study adopts an archaeological approach to 
examine the thought of Shi’a scholars in their engagement with religious texts (nuṣūṣ). The Shi’a 
faced the same limitations in utilizing these texts that the Ahl al-Sunnah had experienced earlier. 
Thus, in the absence of the authoritative guidance of the texts and while seeking an independent 
identity vis-à-vis the Ahl al-Sunnah, they were compelled to determine their position concerning 
the issue of the Imam’s deputyship.By describing and analyzing the rulings and propositions of 
influential scholars from the early period following the Occultation, this research demonstrates 
how Shi’a scholars in the post-Occultation era, through a rupture and distancing from the Ahl al-
Sunnah, were able to confer an identity upon their position in the eyes of the Shi’a—an identity 
rooted in theological and jurisprudential knowledge and thought—which, during the Occultation, 
came to be interpreted as precisely the role of general deputyship and succession.
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چکیده
کلامی و فقهی، ضمن  عالمان شیعه پس از وقوع غیبت به‏دلیل منع تعیین جانشین خاص، با طرح مسائل 

سامان‏دادن به منابع معرفت و اندیشه، مسئله نیابت عام و جانشینی امامان را نیز برای آیندگان حل کردند. این 

مسئله با مطالعات تاریخی کشف نمی‏شود. از این‏رو با رویکرد دیرینه‏شناسانه به بررسی اندیشه عالمان شیعه در 

مواجهه با نصوص می‏پردازیم. بهره‏گیری از نصوص برای شیعیان همان محدودیت را داشت که پیش‏تر اهل‏سنت 

تجربه کرده بودند. بنابراین ناگزیر باید ضمن جستجوی هویت مستقل دربرابر اهل‏سنت، در فقدان مرجعیت 

نصوص، تکلیف خود را درباره موضوع نیابت امام مشخص کنند.

از غیبت، ضمن  تأثیرگذارِ نخستین دوران پس  گزاره‏های عالمان  با توصیف و تحلیل احکام و  این پژوهش 

نشان‏دادن نخستین اندیشه‏های کلامی و فقهی ایشان، نشان می‏دهد چگونه عالمان شیعه پس از دوران غیبت 

در گسست و فاصله‏گذاری با اهل‏سنت توانستند جایگاه خود را معطوف به دانش و اندیشه‏های کلامی و فقهی، نزد 

شیعیان هویتی بخشند که از آن در دورۀ غیبت به همان نقش نیابت و جانشینی عام تعبیر می‏شود.

کلیدواژه: دیرینه‏شناسی، نیابت عام، عقل، قاعده لطف، حدیث، اجماع، اجتهاد
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مقدهم

شیعیان دوازده‏امامی با فرارسیدن دوران غیبت با معنایی جدید از تشیع روبه‏رو شدند که پیش‏تر به 

خود ندیده بودند. پیش‏تر همواره شیعیان همۀ معارف و شریعت خود را به‏صورت مستقیم از ناحیه 

مقدسـه دریافت می‏کردند. از آن زمان که بنا شـد امام برای مدتی طولانی در پرده غیبت بنشـیند، 

جامعـۀ شـیعه در اندیشـۀ چـاره شـد. تـا پیـش از وقـوع غیبـت، راویـان در جوامـع شـیعه نقشـی مهـم 

، مسـائل مسـتحدثه  داشـتند و معارف را به مردم و عالمان منتقل می‏کردند. شـیعیانِ دوران حضور

را از راویان حدیث می‏شـنیدند و تمایز خود را از عامه چنین می‏دانسـتند که در مسـائل دینی باید 

بـه امامـان یـا راویـان احادیـث آنـان مراجعه کنند. امام دوازدهم شـیعیان نیز در توقیعی نوشـت: »أمّا 

الحـوادث الواقعـة فارجعـوا إلـی رواة أحادیثنـا فإنّهـم حجتـي علیکـم وأنـا حجـة الله علیهـم؛ پـس در 

پیشامدهای روزگار به راویان احادیث ما رجوع کنید، چراکه آنها حجت من بر شما هستند و من 

حجت خدا بر ایشانم« )ابن‏بابویه، 1395ق: ج2، ص484(. این توقیع اما هیچ اذنی برای تصرف در 

اموال و وجوهات به راویان نداده بود؛ بلکه در ادامه توقیع )وأما الخمس فقد أبیح لشیعتنا وجعلوا 

منـه فـي حـل إلـی وقـت ظهـور أمرنـا، لتطیـب ولادتهـم ولا تخبـث( بـه شـیعیان رخصـت می‏دهـد که 

خمس را نزد خود نگه دارند.

توقیعـات دیگـری نیـز از جانـب امـام دوازدهـم خطـاب بـه سـفیران و پیروانشـان صـادر شـد؛ امـا در 

میان این توقیعات، دستوری را نمی‏توان یافت که امام درباره امور اجتماعی، اقتصادی و سیاسی 

شـیعیان بعـد از خـود سفارشـی کـرده باشـد یـا آنکـه بدیـل و جایگزینـی از مرجعیـتِ خـود را بـه آنـان 

پیشنهاد داده باشد. بنابراین با فرارسیدن زمان غیبت کبری و بدون حضور نایب خاص، کار برای 

شـیعیان در رویارویی با مشـکلات و مسـائل روز دشـوار شـد. بنابر نامه‏ای که مکتوب آن در اختیار 

سـفیر چهـارم امـام قـرار گرفـت، امـام شـش روز پیـش از مـرگ علـی بـن محمـد سـمری بـه وی دسـتور 

داد که جانشینی برای خود برنگزیند و شیعیان از آن پس هر مدعیِ ارتباط با امام را تکذیب کنند 

)ابن‏بابویه، 1395ق: ج2، ص516(.
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با این حال، شیعیان دوازده‏امامی در قرون متمادی حیات خود، مفهوم و معنایی از نیابت عام را 

در جامعۀ شیعی به رسمیت می‏شناختند که امروزه صورت تکامل‏یافته آن را به مرجعیت می‏توان 

تعبیـر کـرد. بـرای نمونـه، دربـاره پرداخـت خمـس کـه در زمـان حضـور امـام، شـیعیان مسـتقیماً بـه او 

مراجعه می‏کردند، در دوران غیبت به‏سبب نبود امام و نایب خاص، دچار سردرگمی شدند؛ اگرچه 

برخـی نظریه‏هـا دفـن خمـس را پیشـنهاد می‏دادنـد؛ امـا در نهایـت ایـن نظـر پذیرفتـه شـد که خمس 

متعلق به مقام امامت است و فقیه، به‏عنوان نایب عام امام، می‏تواند آن را در همان مواردی که امام 

رضایت دارد، مصرف کند. 

چه کسی می‏تواند رضایت امام را درباره محل مصرف خمس کشف کند؟ عالمان شیعه توصیه به 

نگه‏داشتن خمس را این‏گونه تفسیر کرده‏اند که با اجازه فقیه می‏توان خمس را میان جامعۀ شیعه 

مصـرف کـرد )خویـی، 1384ش، ج25، ص329(. بـه ایـن شـکل، بنیـان نیابـت عـام و مرجعیـت در 

شیعه معطوف به دانش گذاشته شد و نیابت و نهاد علم به هم وابسته شدند؛ دانشی که پایه‏های 

آن را عالمانـی چـون شـیخ‏ مفیـد، سـید مرتضـی و شـیخ ‏طوسـی بنـا نهادنـد. برخی از عالمان شـیعه 

، آنها را  دربـاره مصـرف خمـس معتقـد بودنـد بایـد آن را چـون کنـز پنهـان کرد تـا امـام در هنگام ظهـور

استخراج کند و پایه‏های دولت خود را تقویت کند؛ اما بزرگانی مانند مفید معتقد بودند باید آن را 

به کسانی سپرد که در برخی صفات مانند وثاقت و دیانت به امام نزدیک‏تر هستند )الی من یقوم 

، عالمان شـیعه درباره  مقامـه فـي الثقـة والدیانـة( )مفیـد، 1413ق )الـف(: ص286(. به‏عبارت دیگر

مصـرف خمـس کـه در دوران غیبـت با مشـکل جانشـینی امـام روبه‏رو بـود، از اندیشـه دفن خمس و 

چشم‏پوشـی از آن به‏سـبب دسـت‏نیافتن بـه امـام و نبـود جانشـین خـاص، گـذر کردنـد. آنـان به این 

، بـرای حـل ایـن مشـکل، احـراز  نتیجـه رسـیدند کـه بایـد قائم‏مقـام امـام را شناسـایی کننـد. از ایـن‏رو

صفاتی را برای قائم‏مقام ضروری دانستند که نشان‏دهندهٔ بیشترین نزدیکی او به امام باشد. بنابراین 

عالمـان شـیعه به‏صـورت غیرمسـتقیم در ضمـن مباحثـی دیگـر ماننـد پرداخـت خمـس موضـوع 

جانشینی امام را مطرح کردند.
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پرسـش اصلی پژوهش پیش رو این اسـت که چگونه عالمان شـیعه توانسـتند مسـئله نیابت عام، 

مرجعیـت و قائم‏مقامـی امـام در شـیعه را معطـوف بـه دانش حل کنند. با دو پرسـش فرعی نیز ابتدا 

بـه نقـش اندیشـه‏های کلامـی در تشـخص‏دادن به مسـئله نیابت عـام، مرجعیـت و قائم‏مقامی امام 

می‏پردازیم و در ادامه به نقش اندیشه‏های فقهی در این موضوع خواهیم پرداخت.

پژوهش پیش رو با رویکردی دیرینه‏شناسانه و توصیفی و با ابزار مطالعۀ کتابخانه‏ای سامان یافته 

یـخ،  اسـت. رویکـرد دیرینه‏شناسـانه متفـاوت بـا رویکـرد تاریخـی اسـت. در ایـن‏ نـوع از مطالعـۀ تار

توصیف‏های تاریخ از وضع کنونی دانش پیروی می‏کند. در اینجا مسئله، دانستن مسائل گوناگون 

مربوط به پیوستگی‏ها نیست؛ بلکه اصل موضوع، مسئلهٔ »بُرش و حد« است. تاریخ اندیشه، تاریخ 

فلسفه، تاریخ علم و تاریخ ادبیات در این نوع مطالعۀ تاریخی، تاریخ گسست‏ها را بس‏گانه می‏کند 

، 1397: ص10-13(. در این پژوهش با دیرینه‏شناسی  و همه ناپیوستگی‏ها را جستجو می‏کند )فوکو

دانـش شـیعی در دوران غیبـت، در پـی سـطحی از توصیـف خواهیـم بـود کـه نشـان دهد آیـا آنچه از 

رابطـۀ تطـور دانـش و نسـبت آن بـا نیابـت عامِ عالمان دینی فهم‏ناپذیر می‏نمایـد، از نظم و انتظامی 

. درونی برخوردار است یا خیر

جایگاه دلایل یملاک شیعی رد مسهلئ نیبات ماع و جشناینی ماما

عالمـان شـیعه از ابتـدای دوره غیبـت بـا به‏کارگیـری برخـی قواعد کلامـی راه تفقه را پیـش روی دیگر 

عالمـان شـیعی بازگشـودند. مسـئله علـل نصـب امـام از جانـب خداونـد نیـاز بـه توجیهـات کلامـی 

داشـت که شـیخ‏ مفید در ابتدای دوره بغداد به آن همت گمارد. آن‏گاه باید دید توجیهات کلامی 

. مربوط به علل نصب امام برای جانشین امام نیز انطباق می‏پذیرد یا خیر

شیخ‏ مفید معتقد است: 

»امام از جانب خداوند برای امور بسیاری منصوب شده است: یکی از آنها میانجی‏گری میان دو 

نفر است که با هم نزاع کرده‏اند و دیگری بیان احکام شرعی برای کسانی است که به‏دنبال یافتن 
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روش درست به‏جاآوردن اعمال شرعی‏اند و امام برای هیچ مصلحت دنیوی و دینیِ دیگری غیر 

از این دو وظیفه، منصوب نشده است که اگر امام برای اجرای این دو توان داشته باشد باید قیام 

کند و اگر نتواند و تمکن نداشته باشد، قیام‏کردن بر او واجب نیست و الزامی بر او نیست که ایثار 

کند و از خود بگذرد. پرهیز امام از ورود به حل اختلاف از روی تقیه، نه از آن روی است که خدا 

و خودش و دوسـتان با ایمانش خواسـته‏اند؛ بلکه از آن روی اسـت که ظالمان، خونش را مباح 

دانسته‏اند و نسبتش را با پیامبر زیرپا گذاشتند و حقش را نادیده گرفتند و مردمان را به دشمنی 

با آنان فراخواندند. ازاین‏رو، این امتحان و بلای الهی که به‏سـبب آن احکام ضایع شـد و حدود 

تعطیل گردید و اجرای مصلحت‏های الهی فوت شد، به‏علت حضور ظالمان زمان است و امام 

و مؤمنان در این مسائل نقشی نداشته‏اند. بنابراین، اگر بر کسی امری حادث شد، باید حکم آن 

را بداند و برای این منظور باید به علمایی که شیعه و پیرو امام هستند، مراجعه کند و حکم آن 

مسئله را از ایشان بپرسد و آن عالمان ]راویان[ او را پاسخ خواهند گفت به‏سبب آن ودیعه‏ای که 

امامان هدی به آنها سپرده‏اند و اگر خدای‏ناکرده و در هرحال در نزد آنان نصی در‏آن‏‏باره نباشد، 

پس باید دانست که آنجا حکم عقل استوار است؛ چراکه اگر خداوند می‏خواست او را به حکمی 

کـه به‏دلیـل سـمعی و نقلـی اسـتوار اسـت، عبـادت کننـد آن را بـه هر طریقی صـادر می‏کـرد و اگر او 

می‏خواسـت، این کار آسـان بود و بدان راهی می‏گشـود. همچنین اسـت این گفتار درباره کسانی 

که درباره مسئله‏ای دچار نزاع شده‏اند. آنان در این اختلافات باید به کتاب و سنت پیامبر بنگرند 

که در جانشینان و عترت وی متجلی است. برای این موضوع می‏توانند از علما و فقهای شیعه 

نیز کمک بگیرند و اگر العیاذبالله درباره آن موضوع که دچار اختلاف شده‏اند، نصی بر حکم نقلی 

آن نیافتند، پس باید بدانند که این موضوع ازآن‏دست مسائلی است که باید به حکم عقل رجوع 

نمایند. منظور از احکام عقلی مانند حکم درباره کسی است که مال دیگری را غصب کرده و عقل 

حکـم می‏کنـد کـه خـودِ آن را برگردانـد و اگر خودِ آن چیزِ مغصوب در دسـت نیسـت، عـوض آن را 

به مثل و مانندش برگرداند و اگر آن چیزِ مغصوب مانندی ندارد، باید رضایت کسی را که از وی 



عیدر ش م و مرجعیتانیابت عام ام ت با مسئلهبدر نس قهیف  ویدیرینه‏شناسی اندیشه‏های کلام /  275

مالی غصب کرده به دست آورد و اگر نتوانست یا آنکه به اختیار خود آن کار را نکرد تا روز قیامت 

مدیون او خواهد ماند... . حال اگر در صورت فقدان نص در موضوعی نزاعی صورت گیرد، برای 

حل موضوع و مرجع نهاییِ تشخیص حکم، احکامی است که عقل صادر می‏کند. در هر پیشامدِ 

جدید که از دلیل سمعی، اباحه و منع آن معلوم نیست، بر بنیاد اصل اباحه استوار خواهد بود... و 

این توصیف در صورتی است که دست مردم از امام و رهبر کوتاه باشد که اگر امام در میان مردم 

باشد، تنها باید احکام را از او شنید و در این مسئله ما همانند اهل‏سنت خواهیم شد که معتقدند 

درباره مسائل پس از فقدان نص از نبی باید اجتهاد کرد و در حضور پیامبر نیز اجتهاد و قیاس را 

جایز نمی‏دانند« )مفید، 1413 )ب(: ج9، ص28(.

واکاوی در رسالۀ بالا که ابتدئاً به بیان وظیفۀ امام می‏پردازد، نشان می‏دهد که شیخ‏ مفید رویکردی 

نو به مسئله کشف احکام شرعی داشته است. شیخ در این عبارات می‏کوشد نشان دهد کسی که 

در دوران غیبت خواهان رشد و سعادت است، باید چه مسیری را بپیماید تا دچار گمراهی نشود؛ 

مسیری که با همراهی عالمان دین طی می‏شود: اگر دلیل و نصّی در دست است، باید از آن پیروی 

کند؛ وگر‏نه، به حکم عقل و با شرایطی که تبیین می‏کند، به عالمان دین مراجعه کند تا تکلیف خود 

را بشناسـد. درهرحال، با تبیینی که شـیخ‏ مفید از جسـتجوی حکم در شـرایط فقدان نص و دلیل 

سمعی مطرح می‏کند، روشن می‏شود فرایند کشف حکم برای مکلف بدون پیروی از عالم دینی که 

با قواعد اصول عقلی و نقلی آشنایی دارد، دشوار و غیرممکن است. پیروی از عقل بدون مراجعه 

به نقل ممکن نیست و تشخیص این مهم تنها از عالم دین برمی‏آید. با‏این‏همه باید دید آیا شیخ 

. دنبال پیروی از اهل‏سنت بوده یا خیر

عقل

اگـر بخواهیـم نیابـت عـام عالمـان شـیعه را اثبـات کنیـم و گامـی فراتـر از پیـروی صـرف از نصـوص 

برداریم، نخست باید جایگاه عقل را در نظام اندیشهٔ شیعه بررسی کنیم. تصور رایج درباره عقل، یا 
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عقل مستقل است یا غیرمستقل. بی‏تردید شیخ مفید در روش‏شناسی خود عقل را مانند منبعی 

مستقل در نظر نمی‏گیرد و به نظر او عقل برای استنباط، نیازمند عامل دیگری است که آن را توجیه 

و تکمیل کند. بدین‏سان، تفاوت فراوانی بین عقل مستقل با عقل مؤید با قرینۀ عقلی، وجود دارد 

)مفید، 1413 )ب(: ج9، ص43(.

برای شناخت جایگاه عقل نزد شیخ‏ مفید باید به نظر وی درباره حسن و قبح عقلی نیز اشاره کرد 

)مفید، 1414)الف(: ص85(؛ از این‏رو می‏توان گفت که شـیخ مفید حسـن و قبح را ذاتی می‏داند 

کـه سـازگاری آن را بـا عقـل ضـروری می‏سـازد )مفیـد، 1413)ج(: ص25(. شـیخ ‏صـدوق در موضـوع 

حظر و اباحه معتقد است باید همۀ اشیا را به اطلاق، حکم کرد. شیخ‏ مفید در تصحیح اعتقادات 

الإمامیـة ذیـل اشـاره بـه بحـث حظـر و اباحـه و در تصحیح این باورِ شـیخ ‏صدوق، حکم عقـل را در 

دو دسـته برمی‏شـمارد کـه پـس از اسـتقرار شـرایع، حکـم آن اسـت کـه هرچه در منعش نص نباشـد، 

باید به اطلاق اخذ شود؛ زیرا شرایع، حدود را تعیین کرده و موارد ممنوع را مشخص ساخته‏اند؛ پس 

می‏توان گفت هر آنچه خارج از این محدوده باشـد، ممنوع نیسـت )مفید، 1413)د(‏: ص14(. اخذ 

یابیم درباره این چیز خاص،  به اطلاق پس از استقرار شرایع، نیازمند شناخت نصوص است تا در

نصـی وارد شـده یـا نـه. اگـر نصـی وارد شـده اسـت از آن پیـروی می‏شـود و اگـر نصـی نرسـیده اخذ به 

گاه‏ هستند و اعتبار  گاهی به این موضوع نیازمند به عالمانی است که از نصوص آ اطلاق می‏شود. آ

آنها را می‏شناسند و می‏توانند تشخیص دهند در چه زمانی می‏توان اخذ به اطلاق کرد.

اگـر شـیخ مفیـد عقـل را همـراه و مؤیـد سـنت و نقل می‏دانسـت و بر این باور بـود که عقل نیز از نقل 

حمایت می‏کند و هیچ‏یک از آموزه‏های نقلی با یافته‏های عقلی در تعارض نیست، سید مرتضی 

گامی فراتر نهاد و مانند معتزله بر این عقیده بود که نخستین و مهم‏ترین وظیفۀ انسان، خداشناسی 

اسـت؛ آن‏هـم به‏واسـطۀ عقـل و بی‏نیـاز از سـمع )وحـی(. او حتـی معتقـد بـود کـه وحـی بـرای کسـب 

حجیت، به تأیید عقل نیاز دارد و این عقل است که نقل را تأیید و پشتیبانی می‏کند )سید مرتضی، 

1387: ص36(. اگر به عقیدۀ شیخ‏ مفید عقل، نقل را تأیید و پشتیبانی می‏کند، سید مرتضی باور 
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داشـت نقـل، عقـل را تأییـد و حمایـت می‏کنـد و رتبـۀ عقـل در کشـفِ واقـع بـر رتبۀ سـمع تقـدم دارد 

)سید مرتضی، 1954: ج2، ص79(.

، شیخ طوسی، با توجه به تناسب هر مسئله، از دلایل عقلی و سمعی  پس از علم‏الهدی، شاگرد او

بهره می‏گرفت. او ابتدا به ظواهر کتاب و سنت مراجعه می‏کرد و اگر درباره آن مسئله بیانی در آنها 

نمی‏یافت، به دلیل عقلی رجوع می‏کرد. او نه مانند حدیث‏گرایان بود که تنها دلیل سمعی را مبنای 

استنباط قرار دهد و نه مانند اهل رأی و نظر بود که تنها دلیل عقلی را منبع معرفت داند )طوسی، 

1417: ص‏176(.

درهرحال، عالمان شیعه جایگاه عقل را در نظام اندیشۀ خود معتبر می‏دانستند، هرچند اهل‏حدیث 

و اخباریان در رویکردهایی مختلف، بسـندگی به نصوص را ترویج می‏کردند؛ اما کلمات عالمان 

در ادوار نخسـتِ هویت‏یابی شـیعه نشـان می‏دهد که عقل را معتبر می‏دانسـتند و به پشـتوانۀ آن، 

نهاد دانش را تقویت می‏کردند. اعتبار مستقل یا غیرمستقل عقل به معنای اعتباربخشی به جایگاه 

عالمان شـیعه اسـت. فرض اعتبار غیراسـتقلالی عقل و ابتنای آن بر نقل و سـمع، به همان سـخن 

شـیخ ‏مفیـد دربـاره جایـگاه عالمـان در اخـذ نصـوص برمی‏گـردد و جایـگاه عالمـان در فـرض اعتبارِ 

مستقلِ عقل نیز مشخص است؛ چنان‏که حکم عقل مستقل نیازمند بررسی عالمان است. جایگاه 

عالمان مبتنی بر مسئله عقل اما چیزی بیشتر از جایگاه راویان حدیث در دوران حدیث نیست و 

برای اثبات نیابت عامِ عالمان دین نمی‏توان به این موضوع بسنده کرد.

عاقده لطف

قاعـده‏ لطـف، قاعـده‏ای کلامـی اسـت کـه ردپـای آن در برخـی اصول مهـم و قواعد علـم اصول فقه 

، به هدف غایی آن بازمی‏گردد؛ هدفی که  نیز دیده می‏شود. اهمیت این قاعده در پژوهش حاضر

براساس آن، وجود امام ضروری دانسته می‏شود و این ضرورت، درباره نایب امام نیز قابل تبیین و 

توجیه است.
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قاعـده لطـف از ابداعـات بغدادیـان نیسـت و پیش‏تـر نیـز سـابقه داشـته اسـت؛ اما به نظر می‏رسـد 

بغدادیان با ابتنای نظری بر این قاعده توانستند چهارچوب فکری شیعه را مستقل از دوران حضور 

بازتعریف کنند. مضمون قاعده لطف اگرچه بر ظواهر برخی از آیات و روایات قابل تطبیق است؛ 

اما متون کهن نشـان می‏دهند که در ابداع آن به‏عنوان یک قاعده کلامی، معتزله پیشـتاز و متقدم 

بوده‏اند. متکلمان شیعه آن را از معتزله اخذ کرده‏اند و خود به چنین امری اعتراف دارند. البته گویا 

تاکنون به این موضوع پرداخته نشده است که قاعده لطف در زمان متکلمان دوران حضور نیز به 

کار می‏رفته یا اینکه این موضوع از نوآوری‏های دوران غیبت است )ملایری، 1395: ص103(.

 مـا أوجَبَه 
َ

شـیخ‏ مفیـد معتقـد اسـت وجـوب لطـف بـر پایـۀ جـود و كـرم خداونـد تبییـن می‏شـود: »إنّ

طف إنّما وجب مِن جهة الجُودِ والكَرمِ« )مفید، 1372: ج1، ص59(. اینکه 
ّ
طف من الل

ّ
أصحاب الل

مکلفان به احکام الهی ترغیب می‏شوند تا آنها را به کار بندند یا اینکه از معصیت بیزاری جویند، 

نیازمنـد اسـباب و شـرایطی اسـت. جـود و كـرم خداونـد در حـق مكلفان اسـت کـه آنـان را به احکام 

واجبـات ترغیـب می‏کنـد و از محرمـات بازمـی‏دارد )مفیـد، 1414)ب(: ص35(. مفیـد در ادامـه، 

دلیـل وجـوب لطـف را حکمـت می‏شـمارد. متکلمان عدلیه بر پایۀ این قاعدۀ بااهمیت، بسـیاری 

از آموزه‏هـا و باورهـا را اثبـات کرده‏انـد؛ وجـوب تکالیف دینی، برهان حکمت، لزوم بعثت پیامبران، 

وجوب عصمت انبیا، وعد و وعید و وجوب امامت ازجملۀ مسائلی است که بر این قاعده استوار 

گردیده است. اگر بر پایۀ برهان حکمت، بسیاری از قانون‏گذاری‏ها، بعثت پیامبران الهی و امامت 

اولیـای الهـی ضـرورت و توجیـه می‏یابـد، بایـد گفـت کـه براسـاس همـان حکمـت و مصلحـت، در 

صـورت غیبـت امـام بـه هـر دلیلـی، امور مربوط بـه امامت نباید معطل بماند. در چنین شـرایطی، یا 

بایـد امـام دیگـری حضـور یابـد -کـه بـا توجـه بـه شـرایط ناامن و نیـاز به تقیـه، ممکن نیسـت- یا باید 

نایبانی برگزیده شوند که نزدیک‏ترین جایگاه را به امام داشته باشند. شیخ‏ مفید اشکالی را چنین 

مطرح کرده است: »آن‏گاه که حدود الهی در عصر غیبت به اجرا درنیاید و کسی را نتوان به دعوت 
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حق خواند، با دشمنان دین نتوان جهاد کرد، به امام زمان دیگر نیازی نخواهد بود و بودونبودش برابر 

است« )مفید، بی‏تا: ص105(. ایشان در پاسخ می‏نویسد: 

»از آنجا که نیاز به امام برای حفظ شـرع و دینِ صادق و درسـت اسـت باید گفت غیبت وی به 

این موارد آسیب نمی‏رساند؛ زیرا به‏دلیل همان حاجت و نیاز، امت به او سپرده شده است و آن 

حاجت به وجود امام او را مکلف می‏کند همیشه احوال امت را دریابد و دین‏داری و فاصله‏گرفتن 

آنان را درصورتی‏که از دین جدا شدند در نظر گیرد. این وظیفه تنها به امام اختصاص دارد و کسی 

دیگر نمی‏تواند عهده‏دار این مهم باشد« )مفید، بی‏تا، ص106( .

غایب‏بودن امام آسیبی به هدف از ارسال امام و نبی نمی‏رساند. بنابراین اگر امام به‏دلیل خوفِ بر حال 

خود نتواند اجرای حدود و احکام الهی کند و از این‏رو فساد زمین را فراگیرد، عامل گسترش این فساد، 

کسانی جز ستمگران نیستند و آنان خود باید پاسخگوی این فساد باشند )مفید، بی‏تا، ص107(.

شیخ ‏مفید معتقد است مصالح در احوال مختلف، تنوع می‏پذیرد. خدا انسان‏ها را می‏آفریند، عقل 

آنان را تکمیل می‏کند و اعمال صالح را بر آنها تکلیف می‏کند تا با کارهای شایسته به کمال برسند. 

وجـود امـام و معرفـت بـه او ضـرورت دارد؛ ولـی کسـی نگفتـه اسـت کـه ظهـور امـام و عـدم غیبـت او 

وجوب دارد. بنابراین ایشان معتقد است اصل غیبت امام با مدلول خبری که در ضرورت شناخت 

یـم، منافـات نـدارد؛ زیـرا پیامبـر تنهـا بـر ضرورت شـناخت امام دسـتور فرمـوده، نه  امـام از پیامبـر دار

مشـاهده وی. همچنیـن ایشـان توضیـح می‏دهـد کـه بسـیاری از باورهـای مـا یـا امروز غایـب از نگاه 

ماسـت یـا آنکـه پیش‏تـر ظهور داشـته‏اند و امروز ظهـور مادی ندارند، چنان‏که امت‏های گذشـته نیز 

بِيَّ  خود به امور غیبی و دسترس‏ناپذیر مکلف بوده‏اند، همان‏گونه که قرآن بدان اشاره می‏فرماید: »النَّ

نْجِيلِ؛ این رسول و پیامبر »ناخوانده درس« که او  ِ
ْ

وْرَاةِ وَال ذِي يَجِدُونَهُ مَكْتُوبًا عِنْدَهُمْ فِي التَّ
َّ
يَّ ال مِّ

ُ ْ
ال

را نزد خود ]با همه نشانه‏ها و اوصافش[ در تورات و انجیل نگاشته، می یابند« )اعراف: 157(. البته 

به باور شیخ‏ مفید هرچند امام در دسترس خلق نباشد؛ ولی مردم از وجود او بی‏نیاز نخواهند بود. 
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وی این ادعای خود را به برخی ماجراها درباره پیامبران مختلف مستند می‏کند که به دلایلی از قوم 

، ظهور  خود غایب شـدند؛ اما از وجودشـان بی‏نیاز نبودند )مفید، 1413)ب(: ص12-16(. به نظر او

امـام واجـب نیسـت و دراین‏بـاره معتقد اسـت اگر امام می‏دانسـت ظهورش به اصالح دین خواهد 

انجامید، از پرده بیرون می‏آمد. دلیل آنکه امام غیبت را برگزیده، جواز تقیه بر ایشان است، هرچند 

امامان پیشین می‏توانستند تقیه کنند.

حـال، شـیخ ‏مفیـد کـه خـود را در دوره غیبـت امـام می‏دیـد و معتقـد بـود کـه غیبت امام بـه ضرورتی 

اتفاق افتاده و دیگر دسترسی به نایبان خاص نیز برای مردم ممکن نبود، آیا باید معتقد می‏شد که 

احکام و حدود الهی نیز ناگزیر تعطیل خواهند شد؟ او معتقد بود لزومی ندارد همه وظایف امامت 

را به عهده امام گذاشت؛ بلکه حتی اگر نایبان خاص نیز حضور ندارند، می‏توان برخی از آن احکام 

و حدود را به نیابت عام از امام در جامعه اجرا کرد تا تعطیلی شریعت و آیین رقم نخورد. این کوشش 

شیخ ‏مفید در متون فقهی، نیابت عام نام گرفت.

جایگاه دلایل فقیه رد مسهلئ نیبات ماع و جشناینی ماما

براسـاس برخی پژوهش‏های جدید، فرقه‏های نوپدید اسالمی، زمانی که از اهل‏سـنت جدا شـدند، 

گـونِ نظـام شـریعتی و حقوقـی‏ای کـه هنـوز شـکل نگرفتـه بـود،  نمی‏توانسـتند در صورت‏هـای گونا

بـا اکثریـت شـریک باشـند. بنابرایـن تـا مدت‏هـای طولانـی، به‏ویـژه در قرن دوم و سـوم، ایـن فرقه‏ها با 

اهل‏سـنت در ارتبـاط بودنـد تـا بتواننـد فقـه اسالمی را چنان‏کـه در مکاتـب فقهی اهل‏سـنت جاری 

بوده الگوبرداری کنند و البته بعداً بر آن اصلاحات و تعدیلاتی وارد کنند تا تمایزات ویژۀ فرقه خود 

را در آن وارد کننـد؛ یکـی از ایـن مـوارد ماجـرای ازدواج موقـت و دیگـری ماجـرای فـروش کنیـز ام‏ولـد 

است )شاخت، 1388: ص32(. این دست ادعاها درباره نسبت فقه شیعه با فقه اهل‏سنت بدون 

درنظرگرفتن این واقعیت صورت می‏پذیرد که عالمان شیعه در اجتهاد مانند اهل‏سنت به قیاس 

و استحسان اعتنایی ندارند و عمل به قیاس را باطل می‏دانند؛ چنان‏که از رسول خدا؟ص؟ روایت 
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 مَـن قـاسَ إبليـسُ« )متقـی هنـدی، 1419: ج1، 
ُ

ل يـنَ لا يُقـاسُ وأوَّ يـنَ فـإنّ الدِّ کرده‏انـد: »لا تَقِيسُـوا الدِّ

ص209(؛ بااین‏حال، شـیعیان معتقدند امام صادق؟ع؟ زمینۀ دانشـیِ علم اصول را تأسـیس کرد؛ 

يْكُمُ 
َ
قِـيَ إِل

ْ
نْ نُل

َ
يْنَا أ

َ
مَـا عَل

َ
چنان‏کـه از هشـام‏ بـن‏ سـالم از امـام ‏صادق؟ع؟ روایتی وارد شـده اسـت: »إِنّ

نْ تُفَرّعُِوا« )ابن‏ادریس حلی، 1410: ج18، ص41(.
َ
يْكُمْ أ

َ
 وَعَل

َ
صُول

ُ ْ
ال

حدیث

نـزد شـیعیان چهـار کتـاب بـرای اخـذ حدیـث و سـنت، مرجعیت دارد. عالمان شـیعه از گذشـته با 

مراجعه به الکافي شـیخ کلینی، من لا یحضره الفقیه شـیخ صدوق، تهذیب الأحکام و اسـتبصار 

شیخ طوسی، احکام شرعی را استخراج می‏کردند. اینکه چرا کتاب‏های دیگری مانند محاسن برقی 

، مرجعیتی مانند این چهار کتاب نداشته‏اند، شاید به‏دلیل شرایط تألیف  و بصائر الدرجات صفار

این‏دست کتاب‏ها باشد که صفار و برقی، آنها را ناظر به اوضاع قم و زمانۀ پیش از غیبت نوشته‏اند. 

برای نمونه، اینکه برقی در محاسن به مسائل عملی مانند امام جمعه و کیفیت جمع‏آوری و توزیع 

وجوهـات نپرداختـه اسـت، شـاید بدیـن دلیـل باشـد کـه او معتقـد بـوده دوران غیبـت کوتاه اسـت و 

دوباره امامت شیعی از سر گرفته خواهد شد )نیومن، 1386: ص76(.

اهمیت کتاب‏های حدیثی چهارگانه، برای عالمان شیعه چنان بود که برخی معتقدند بعد از چند 

قرن، نخستین‏بار محقق ‏حلی در قرن هفتم اصطلاح کتب اربعه را به کار برد؛ اما برخی دیگر در نقد 

این دیدگاه، شهید ثانی در قرن دهم را نخستین عالم شیعه می‏دانند که اصطلاح کتب اربعه را در 

اجازه روایتی به کار برد که به چندی از شـاگردان خود داد )باقری، 1396(. بنابراین دسـت‏کم تا قرن 

هفتم یا دهم، کتب اربعه مهم‏ترین منابع حدیثی در نزد شیعه بوده است و حتی عمل به احادیث 

آن از نظـر برخـی عالمـان واجـب و ضروریِ مذهب شـمرده شـده؛ اما صـدور احادیث این کتاب‏ها 

قطعی انگاشـته نمی‏شـد، هرچند جماعت اخباریان در ادوار میانۀ تاریخ شـیعه، صدور احادیث 

این کتاب‏ها را قطعی می‏انگاشتند )انصاری، 1428: ج1، ص239(.
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یـان درمی‏یابیـم دانـش حدیـث در مواجهـه بـا مباحـث سـندیِ مرتبـط  بـدون اعتنـا بـه ادعـای اخبار

بـا صـدور احادیـث، نیازمنـد تتبّعـات عالمانـه بـوده اسـت. خبـر واحـد از مهم‏تریـن مسـائل علمـی 

بود که در دورۀ بغداد معرکۀ آرای عالمان بزرگی چون شـیخ‏ مفید، سـید‏ مرتضی و شـیخ‏ طوسـی به 

‏شـمار می‏رفت. شـیخ ‏مفید به‏صراحت می‏گوید هر حدیثی که مخالف احکام عقلی باشـد، هرگز 

نمی‏تواند مبنای حکم قرار گیرد: 

»نمی‏تـوان صحـت و درسـتی همـه احادیـث منسـوب بـه امامـان معصـوم؟عهم؟ را پذیرفـت و آن 

احادیث را به ایشان نسبت داد؛ بلکه ممکن است آن احادیث را به ایشان به‏ناحق نسبت داده 

باشند... ؛ ازاین‏رو اگر به حدیثی برخوردیم که با احکام عقلی مخالف باشد، باید آن را کنار نهاد« 

)مفید،1413 )د(: ص149-147(.

او در جای دیگر آورده است: 

»خبـر واحـدی کـه می‏تـوان بـدان اسـتناد کـرد عبـارت اسـت از خبـری که قرینۀ همراهش سـبب 

می‏شود کسی که می‏خواهد به آن خبر عمل کند به درست‏گوییِ خبررسانش قطع پیدا کند، و 

دلیل گاهی حجتی عقلی است و گاهی شاهدی عرفی و گاهی اجماعی است که خلاف آن نیامده 

باشد. پس هر وقت خبر واحد از دلیلی دال بر راست‏گوییِ خبررسان دور باشد، پس همان‏گونه که 

گفتیم آن خبر حجت نیست و آن خبر در علم و عمل به کار نمی‏آید« )مفید، 1413 )هـ(: ص44(.

پس از شیخ ‏مفید، با وجود آنکه سید مرتضی مخالف حجیت خبر واحد بود )سیدمرتضی، 1346: 

ج2، ص523-527(، شیخ‏ طوسی خبر واحد را حجت دانست )طوسی، 1417: ج1، ص126(. پس 

از شیخ ‏طوسی بیشتر عالمان شیعه، خبر واحد را در حوزۀ احکام شرعی معتبر دانستند و تنها در 

شـروط اعتبـار آن اختالف رأی داشـتند؛ حتـی امـروزه برخی فقیهـان چون آیت‏الله ابوالقاسـم خویی 

)خویـی، 1418: ص411( و آیـت‏الله محمدهـادی معرفـت )معرفـت،1380: ص146(، حجیـت خبـر 

واحـد را در زمینـه‏ای غیـر از زمینۀ احکام شـرعی مانند تفسـیر و اعتقـادات نیز پذیرفته‏اند، هرچند 

اکثر عالمان شیعه چنین نظریه‏ای ندارند.
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اگر رویکرد غالب عالمان شیعه، اخباری بود و به‏سوی مرجعیت‏دادن به نصوص پیش می‏رفتند، 

مسـئله جانشـینی امـام و نیابـت عـام بـا حضـور احادیـث رقـم نمی‏خـورد؛ امـا رویکـرد غالـب از دورۀ 

بغـداد و زمانـۀ شـیخ‏ مفیـد تاکنـون عقل‏گرایـی بـوده اسـت. مسـئله حجیـت یـا عـدم حجیـت خبـر 

واحـد کـه در جریـان عقل‏گـرا رقـم خـورد، نشـان می‏دهـد حدیـث بـدون حضـور و توجیهـات دانشـیِ 

عالمان شیعه توانایی استنادپذیری ندارد و وثاقت آن تنها با حضور ایشان بررسی و اثبات می‏شود. 

با‏این‏حال، به نظر می‏رسد نقش حدیث در اعتباربخشی به جایگاه عالمان در دوران غیبت، بیش 

از اعتباربخشی برخی احادیث به جایگاه راویان در دورۀ حضور نیست.

اجماع

منبع دیگر معرفت، نزد شیعه اجماع است که آن‏هم با اجماع در نزد اهل‏سنت تفاوت دارد. اجماع 

نزد شـیعه باید به‏گونه‏ای باشـد که اتفاق آن جماعت، کاشـف از رأی معصوم باشـد. سـید‏ مرتضی 

در تبیین و توسعۀ نظر و دیدگاه استاد خود، تفسیری از اجماع پیش نهاد که به چهارچوب نظری 

وی مربوط می‏شد. به عقیدۀ وی، اجماع بین امامیه درباره مسئله خاصی صورت می‏پذیرد و این 

اجماع تنها در همان مسئله خاص، کاشف از رأی امام است؛ زیرا اگر امام درباره آن مسئله خاص، 

نظر متفاوتی با علمای شیعه می‏داشت، ناگزیر نظر خود را پنهان نمی‏کرد؛ چنان‏که به نظر می‏رسد 

اعتبارِ اجماع در نزد سید مرتضی، مطلق نیست، بلکه اعتبار اجماع در موارد خاص است؛ یعنی 

در مواردی که حکمی از ظاهر کتاب )قرآن( یا نقل متواتر و علم‏آور وجود نداشته باشد. قابل تأمل 

است که با‏این‏حال، وی همین اجماعِ شکل‏گرفته در موضوعی خاص را آن‏قدر مستدل و مبتنی بر 

مبانی نظری می‏داند که معتقد است: »وفي ‏الجملة: إجماع الفرقة المحقة لأنّ المعصوم فیه حجة، 

فإذا أجمعوا علی شيء قطعنا علی صحته، ولیس علینا أن نعلم دلیلهم الذي أجمعوا لأجله؛ بر ما 

واجـب نیسـت دلیـل اجماع‏کننـدگان را بدانیـم یـا از آن جسـتجو کنیـم؛ زیرا آنچه حجت ماسـت و 

بدان اعتماد می‏کنیم، اجماع آنهاست نه دلیل اجماع آنان« )سید مرتضی، 1413: ج1، ص20-19(.
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بنابرایـن، اجمـاع نیـز ماننـد دیگر موارد، جانشـینی عالمان دینـی را در دورۀ غیبت تثبیت می‏کند؛ 

چنان‏که همه عالمان و متفکران شیعه معتقدند اجماع عالمان شیعه اگر رقم بخورد کاشف از رأی 

معصوم است، اما با‏این‏حال اجماع نمی‏تواند نیابت عام را برای عالمان رقم بزند. 

اجداهت

اصطالح »اجتهـاد« نخسـتین‏بار در مدرسـه‏های اهل‏سـنت مطـرح شـد. عالمـان نخسـتینِ شـیعه 

هیچ‏گونـه تأییـدی بـر اجتهـاد نمی‏کردنـد. جایـگاه اجتهـاد در فقه اهل‏سـنت نیز چنان بـوده که اگر 

فقیـه هنـگام اسـتنباط حکـم شـرعی نصـی از کتـاب و سـنت نیافـت به‏جای نـص به اجتهـاد روی 

، 1406: ج1، ص54(. همان‏گونه که جایگاه اجتهاد در نزد محدثان قمی بی‏خاصیت  می‏آورد )صدر

بوده است )ابن‏بابویه قمی، 1385: ج1، ص62( در بغداد نیز شیخ‏ مفید معتقد است: 

گر  »اجتهـاد و قیـاس در پیشـامدها و حـوادث، راهـی بـرای مجتهد و قیاس‏کننده نمی‏گشـایند و ا

درباره حادثه‏ای نصی از امامان باقر و صادق؟عهما؟ باشد باید براساس آن حکم کرد و این حکمِ 

خاص تعمیم نمی‏پذیرد و نمی‏توان آن را قیاسی برای حکمی دیگر برگرفت. تنها امامیه بر این 

مبنـا احادیثـی آشـکار و صحیـح دارد و دیگـر فـرق و مذاهـب اسالمی روشـی دیگـر دارنـد« )مفیـد، 

1372: ج1، ص139(.

شـیخ‏ طوسـی بـه نقـل از سـید ‏مرتضـی در الذریعـة مـی‏آورد: »اجتهـاد باطـل اسـت و امامیـه عمـل به 

ظن و رأی و اجتهاد را درست نمی‏داند« )طوسی، 1417: ج1، ص9(؛ البته در الذریعة تنها عبارت 

»الاجتهاد باطل« یافت می‏شود که گویا آن‏هم ناظر به اجتهاد نزد اهل‏سنت است؛ اما شیخ ‏طوسی 

همین دیدگاه را تأیید می‏کند و معتقد است: »قیاس و اجتهاد نزد شیعه دلیل نیستند و کاربرد آنها 

در شـریعت ممنـوع اسـت« )طوسـی، 1417: ج1، ص8(؛ البتـه کلمـات سـید مرتضـی درباره اجتهاد 

تفصیل دارد که می‏توان گفت ایشان قائل به بطلان همۀ انواع اجتهاد نیست. با‏این‏همه با مطالعۀ 
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آثـار شـیخ‏ مفیـد می‏تـوان گفـت او بـدون آنکـه اصطالح اجتهـاد را به کار ببـرد، در عمل به‏گونـه‏ای از 

اجتهاد، نگاهی خوش می‏افکند )مفید، 1413 )ب(: ج9، ص28(.

سـید مرتضـی نیـز در الذریعـة، اگرچـه اجتهـاد را بـه معنای »اثبات احکام شـرعی با غیـر از نصوص 

دینی و دلایل شرعی« و حتی »اثبات احکام شرعی از طریق امارات و ظنون« می‏داند، معتقد است 

کـه قیـاس، بـه معنـای حمـل فـروع بـر اصـول با پشـتوانهٔ علـت، از این مـوارد متمایز اسـت. همچنین 

مـواردی کـه امـارهٔ متعیّنـی بـر آنهـا وجـود نـدارد، نیز در همین دسـته قـرار می‏گیرند؛ مانند اجتهـاد در 

جهـت قبلـه یـا قیمت‏گـذاری اشـیای تلف‏شـده. این نوع قیـاس، که حمل فروع بر اصول با پشـتوانهٔ 

علت متمایز است، ازجملهٔ امور عقلی به‏شمار می‏رود که خداوند اجازهٔ تعبّد به آن را داده است؛ 

البته در همان محدوده‏ای که عقل به آن التزام دارد. سید مرتضی می‏افزاید که اجتهادی که امارات 

در آن متمایز نباشد و روش دست‏یابی به آن تنها غلبهٔ ظن و گمان باشد، مانند مسئله قبله است 

کـه افـزون بـر جـواز عقلـی آن، خداونـد نیـز تعبـد بـه آن را پذیرفتـه اسـت؛ زیـرا در مـورد قبلـه، اجتهاد و 

عملِ هر مکلف براساس آنچه اجتهادش تعیین می‏کند، پذیرفته شده است، مانند دیه جنایات، 

مابه‏التفـاوت تلف‏شـده و کفـاره صیـد و امثـال آن. در ایـن مـوارد، هـر مجتهـدی کـه اجتهـاد کنـد، 

اجتهادش مصیب به واقع است. 

به‏ عقیدهٔ علم‏الهدی، هرکس اجتهادش مبتنی بر اماره باشد و برایش روشن شود که قبله به سمتی 

است، باید به همان سویی نماز بخواند که گمانِ غالبش اقتضا می‏کند؛ هرچند شخص دیگری، 

بنابـر اجتهـاد خـود، قبلـه‏ای دیگر را انتخاب کنـد، در این صورت، هر دو باید به اجتهاد خود عمل 

کنند و هر دو مصیب‏اند؛ هرچند تکلیف آن دو با یکدیگر متفاوت اسـت. به گفتۀ سـید مرتضی 

تعبد در مذاهب مختلف، در مسائل عملی ممکن است؛ نه در مسائل مربوط به علم. اصول استوار 

بر علم مانند توحید و عدالت و نبوت همواره یک حقیقت بیش ندارند؛ چراکه خداوند نمی‏تواند 

هم جسـم باشـد و هم غیرجسـم، هم دیده شـود و هم دیده نشـود؛ افزون بر آنکه مکلفان متنوع‏اند و 
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ممکن است چیزی بر مکلفی حرام باشد و بر مکلفی دیگر حلال؛ چنان‏که ممکن است چیزی در 

زمانـی بـر مکلفـی حالل، و در زمانـی دیگر بر او حرام باشـد. پس هرکه بپندارد اصـول دین و فروع آن 

در این زمینه یکسان‏اند، دچار گمراهی شده و از راه صواب دور افتاده است )سید مرتضی، 1346: 

ج2، ص794(.

امـا در قـرن هفتـم، بـا رویکـردی متفـاوت، محقـق‏ حلـی در کتـاب معارج، اصطالح اجتهـاد را به کار 

کید بر اجتهاد گفت اگر بر طبق  گرفت و آن را استخراج احکام از دلایل شرعی خواند. او حتی با تأ

این نظر بگویند امامیه نیز رویکرد اجتهادی دارد، این سخن نادرست نیست و تنها باید قیاس را 

از موارد اجتهاد استثنا کرد. بنابراین جایگاه اجتهاد در شیعه در زمان محقق ‏حلی متمایز از ادوار 

، 1406: ج1، ص53-60(. بااین‏حال، اجتهادی که محقق ‏حلی به آن پرداخت،  پیشین شد )صدر

محـدود بـه برخـی مسـائل بـود؛ امـا گویـا اجتهاد مطلـق، تنها در زمـان صفویه محقق شـد که مقدس 

اردبیلی میان اجتهاد مطلق و متجزی تفاوت گذاشت. مقدس اردبیلی معتقد است: 

»هرکسی را توانایی آن نیست که به اجتهاد بپردازد. بنابراین واجب نیست هرکسی به اجتهاد برخیزد. 

انسان پیری که بدیهیات را به‏دشواری می‏فهمد و دخترک نه‏ساله که درکی از تکلیف ندارد، چگونه 

می‏توانند به اجتهاد درباره تکلیف خود بپردازند به‏صورتی که اصول و مقدمات واجبات را آن‏طور 

که یادشده بشناسند! این در حالی است که فحول و بزرگان نیز از به‏دست‏آوردن مقدمات دانشی 

مربوط به این مسائل در سنین پنجاه‏و‏شصت سال عاجزند« )اردبیلی، بی‏تا: ج3، ص380(.

بنابراین، با اجتهادی‏شـدن مکتب تشـیع، مسـئله جانشـینی و نیابت عام امام بیش از گذشـته به 

دانشـی وابسـته شـد کـه تنهـا در اختیـار برخـی از عالمـان دیـن بـود. هرچنـد در آغـاز دوران غیبـت، 

رویکرد عالمان شیعه به اجتهاد چندان مثبت نبود؛ اما در قرن‏های میانه برخی از آنان به‏تدریج آن 

، می‏توان گفت تثبیت نقش نیابت عام مبتنی بر اجتهاد، از ابتدا محل تردید  را پذیرفتند. از این‏رو

بود و زمانی تحقق یافت که اجتهاد در اندیشهٔ عالمان جایگاه یافت. اجتهاد به آنان اجازه می‏داد 
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در مواردی که نیاز به حضور امام احساس می‏شد، به‏عنوان نایب عام وارد شوند، جزئیات مسائل را 

از ادلهٔ تفصیلی استخراج کنند و برای مقلدان خود دستورالعمل ارائه دهند.

تنیج‏هگیری

بـرای مطالعـهٔ موضـوعِ سـپردنِ وظایـفِ امامـان بـه عالمـان و معرفی آنان به‏عنـوان نایبان عـام، اگر نه 

به‏صـورت تاریخـی بلکـه بـا رویکـردی دیرینه‏شناسـانه و بـا بررسـی گسسـت‏ها )split( و انقطاع‏هـا 

)discontinuity( در تاریخ اندیشهٔ شیعی بنگریم، درمی‏یابیم که گروهی از عالمان شیعه پس از وقوع 

غیبت، به‏سبب منعِ تعیین جانشین خاص، با بهره‏گیری از اندیشه‏های کلامی و فقهی و در سیری 

تطوّری، گرایشی به عقل‏گرایی معطوف به کتاب و سنت یافتند و توانستند در برابر اجتهاد عقل‏گرا 

و قیاسی اهل‏سنت، اجتهادی شیعی بنیاد نهند.

معطوف‏بودن این اجتهاد و دانش به کتاب و سنت همچنان تأییدکنندۀ نقش امامان در اعتباربخشی 

به نیابت و جانشـینی مجتهدان و عالمان دینی اسـت. با آنکه عالمان شـیعه در قرن هفتم هجری 

به‏نوعی از اجتهاد روی آوردند و شیعیان را دارای رویکردی اجتهادی دانستند، این اجتهاد تا آن زمان 

« و »رأی« پرهیز داشـت. بااین‏حال، به‏نظر می‏رسـد توجه  معطوف به »سـمع« بود و از به‏کارگیری »نظر

آنان به برخی منابع معرفت در اندیشه‏های کلامی و فقهی، می‏توانست مرجعیتی معطوف به دانش 

برای عالمان شیعه فراهم آورد؛ مرجعیتی که آنان را در جایگاه نیابت عام در عصر غیبت بنشاند و به 

، سپردن نیابت عام  ایشان امکان دهد تا رهبری امور عمومی جامعهٔ شیعه را بر عهده گیرند. از این‏رو

به عالمان شیعه به‏وساطت اعتبار منابع معرفتیِ منحصر به آنان )قاعده لطف و اجماع( امری نبوده 

گاهانه دنبال کرده باشند؛ افزون‏ بر این با دیرینه‏شناسی دانش شیعی در دوران  که از همان ابتدا آن را آ

غیبت، به سطحی از توصیف دست می‏یابیم که نشان می‏دهد آنچه از رابطۀ تطور دانش و نیابت عام 

عالمان دینی فهم‏ناپذیر است، از نظم و انتظامی درونی برخوردار است.
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