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نظام اجتماعی در اسلام از منظر آیت ‌الله سبحانی 
ابوالحسن حسنی1

چکیده
مسائل اندیشه اجتماعی هر دوره‌ای متأثّر از شرایط جامعه زمانه است. در دوره معاصر نیز انقلاب 
اسلامی موجب شد علمای شیعی ناگزیر به طرح مباحثی در زمینه اجتماع باشند و البتّه در این 
زمانه نظام اجتماعی بیشتر مورد توجّه آنان قرار گرفت. فقیه، مفسّر و متکلّم معاصر آیت‌الله 
سبحانی از جمله این عالمان است که به مسائل اجتماعی که می‌بایست حاکم بر جامعه عصر 
جدید باشد، پرداخته است که مهم‌ترین آن‌ها نظام اجتماعی است. نظام اجتماعی شامل مسائل 
متنوعی است که وی در آثار مختلف خود به آن‌ها پرداخته و تلاش دارد با نگاهی مصلحانه، 
تصویری از نظام اجتماعی مطلوب ارائه نماید. رویکرد این پژوهش استنباطی است و تلاش 
دارد آرای او را براساس آثار مکتوب‌اش تحلیل نماید. رویکرد تفسیری آن نیز دلالت‌شناختی 
است. از جهت گردآوری داده‌ها، روش انجام این تحقیق کتابخانه‌ای است و نگارنده از طریق 
جمع‌بندی مطالب فیش‌ها و تحلیل آن‌ها به نتایج مورد انتظار رسیده است. یافته‌های پژوهش 
نشان می‌دهد که آیت‌الله سبحانی قصد دارد به ترسیم زندگی فردی و اجتماعی براساس منابع 
معرفتی اسلام بپردازد و با نگاهی کلامی، عقلی و فقهی، تصویری از نظام اجتماعی مطلوب ارائه 

دهد و نظام‌های رقیب را نقد کند.
واژگان کلیدی: اندیشه اجتماعی، نظام اجتماعی، نظام اسلامی، آیت الله سبحانی
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146
مقدّمه

آیت‌الله سبحانی یکی از مصلحان و اندیشه‌پردازان معاصر شیعه است که اندیشه‌های وی 
در حوزه‌های علمیّه، بلکه فراتر از آن مورد توجّه قرار گرفته است. اندیشه‌های او در باب 
نظام اجتماعی می‌تواند برای جامعه و تمدّن نوین اسلامی مورد توجّه قرار گیرد. یکی از 
ویژگی‌های وی این است که در حوزه‌های مختلف علوم اسلامی از قبیل: فقه، اصول فقه، 
تفسیر و کلام و نیز نیازهای اجتماعی سخن برای گفتن دارد. او از آن دسته اندیشمندان 
اسلامی است که از مواجهه با مدرنیته غربی پرهیز نکرده و در عین حال، اصالت اسلامی و 
شیعی خود را نیز حفظ کرده است. بنابراین، تدوین اندیشه‌های وی در باب نظام اجتماعی 

می‌تواند برای جامعه اسلامی مفید باشد.
این مقاله موضوع‏محور است و مسأله آن تحلیل موضوع نظام اجتماعی از منظر آیت‌الله 
سبحانی است. رویکرد این پژوهش استنباطی است و تلاش دارد آرای او را براساس آثار 
این تحقیق کتابخانه‌ای  انجام  مکتوب‌اش تحلیل نماید. از جهت گردآوری داده‌ها، روش 
انتظار  مورد  نتایج  به  آن‌ها  تحلیل  و  فیش‌ها  مطالب  از طریق جمع‌بندی  نگارنده  و  است 
رسیده است. نگارنده، با توجه به فهرست کتاب‌های آیت‌الله سبحانی، بخشی از فیش‌های 
به کارآمدی کتابخانه  با توجه  انتظار جمع کرده است. در ضمن،  از مباحث مورد  خود را 
نرم‌افزاری وی، از طریق جست‏وجو با واژه‌های مناسب بخش دیگری از فیش‌های خود 
را تهیّه کرده است. بخشی از فیش‌ها نیز با توجّه به آشنایی نگارنده با این متون و شناخت 

جایگاه مطلب معهود جمع شده‌اند.
در این مقاله ابتدا به مفهوم نظام اجتماعی پرداخته شده است و سپس مبادی فلسفه 
تحلیل جامعه از منظر آیت‌الله سبحانی بازگویی می‌شود. در ادامه مبادی نظام اجتماعی و 
ارکان نظام اجتماعی، نظارت اجتماعی و فرهنگ بررسی شده است و در پایان قاعده حفظ 

نظام از دیدگاه آیت‌الله سبحانی معرّفی می‌شود.

1- مفهوم نظام اجتماعی
در نگاه مرسوم به نظام، تزاحم و تعارض میان اجزای نظام، موجب اختلال در آن به‏شمار 
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147 می‌آید؛ امّا در نظام اجتماعی تزاحم منافع و تصادق حقوق و حتی تعارض و ستیز بخشی 
مهم‌ترین  از  که  است  این  جالب  و  دارد  کارکرد  جامعه  در  و  است  اجتماعی  نظامات  از 
بنابراین، شاید تعریف  کارکردهای آن ایجاد هماهنگی، تعادل و انسجام در جامعه است. 
نظام اجتماعی در چارچوب »هویّت جامعه« مفیدتر باشد. به هر حال، مجموعه ساختار 
و عناصر تشکیل‏دهنده جامعه، یعنی موقعیّت‌ها، نقش‌ها، گروه‌ها، جبهه‌بندی‌ها و طبقات 
در عرصه‌های مختلفی نظیر خانواده، بازار، اداره، بیمارستان و مانند آن‌ها نظام اجتماعی را 
تشکیل می‌دهند. مفهوم نظام اجتماعی اشاره به یکپارچگی و شبکه‌ای بودن جامعه دارد. 
امّا مصلحان اجتماعی  با رویکرد توصیفی پی می‌گیرند؛  جامعه‌شناسان نظام اجتماعی را 
اندیشه‌پردازان اجتماعی  نگاه مصلحان و  نگاه می‌کنند.  با رویکرد تجویزی  این مسأله  به 

آینده است. سازنده نظام‌های اجتماعی 
افراد،  زندگی  گفتمانِ  که  است  این  جامعه  یک  بقای  و  ایجاد  برای  اساسی  شرط 
می‌شود  حاصل  انسان‌ها  از  گروهی  هم‌زیستی  از  جامعه  باشد.  داشته  اساسی  اشتراکات 
که شکل زندگی آن‌ها به نظام روابط میان‌شان وابسته باشد. نظامی که بر مبنای زور باشد، 
دوّم  و  نماید  ایفا  را  خود  لازم  کارویژه‌های  نمی‌تواند  این‏که  اوّل  دارد:  اساسی  اشکال  دو 
این‏که نمی‌تواند دوام طولانی مدّت داشته باشد. بنابراین، نظام ارتباطات افراد باید با توافق 
عمومی باشد. امّا صرف توافق افراد برای دوام طولانی مدّت کارکرد جامعه کافی نیست؛ 
بلکه توافق باید ناشی از الزام‌های درونی باشد، نه از الزام‌های خارجی. برای مثال فرض 
کنید از گروهی انسان، هریک بخواهند دیگران را به خدمت خود بگیرند و از آن‌ها برای رفع 
نیازهای خود بهره ببرند. طبیعی است که با مقاومت دیگران مواجه می‌شوند. زیرا دیگران 
هم هریک می‌خواهد آن‏ها را به خدمت خود بگیرند. این وضعیّت جنگ همه علیه همه، 
شاید آنان را ناچار به توافق کند که با هم تسالم نمایند و با خدمت به دیگری، از آن‏ها نیز 
گرفته  نشأت  الزام‌های خارجی  از  زیرا  نیست؛  دوام‌پذیر  این وضعیّت  امّا  بگیرند.  خدمت 
است و در اوّلین فرصتی که هر فردی بیابد، جریان دو سویه خدمت را به نفع خود یک‏سویه 
می‌کند. این وضعیّت چون وضع گرگان گرسنه است. اما اگر این توافق ناشی از الزام‌های 
درونی باشد و شخص به لحاظ هویّت و شخصیّت خود، خود را ملزم به این توافق ببیند، 
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این همان نکته‌ای است که گفته شد: اشتراکات اساسی در 148 بود.  بادوام خواهد  توافق  این 
گفتمان زندگی افراد در یک جامعه. این محوری است که می‌توان براساس آن نظام جامعه را 
تعریف کرد و در پیرامون آن ساختار جامعه، یعنی شبکه پیچیده پایگاه‌ها، نقش‌ها و قوانین 

را سامان داد.
از قبیل  با اموری  تعریف می‌شود. یک جامعه  یاد شده  براساس محور  هویّت جامعه 
خاطرات‌، اندیشه‌ها، ایمان‌ها و باورها، سنّت‌ها و آداب‌، ذخیره‌های فکری و ذهنی، زبان، 
ادبیّات و هنر، الگوهای خانوادگی، قوانین و مقرّرات، نظام‌های سیاسی، مهارت‌ها، ابزارها 
و وسایل و اجناس مصرفی شناخته شده و با همین امور از جوامع دیگر متمایز می‌شود و 
این مجموعه، وقتی به‏صورت یک کلّ نگریسته شود، همان نظام اجتماعی است. بنابراین، 
هویّت جوامع وابسته به نظام آن جامعه است؛ یعنی با توجه به چنین نظامی می‌توان به یک 
جامعه اشاره کرد و از »این« یا »آن« جامعه سخن گفت. در صورتی که در میان جمعی از 
انسان‌ها نظام این روابط بر هم ریزد و نظام جدیدی ایجاد شود، جامعه دیگری ایجاد شده 
است که غیر از جامعه پیشین است؛ اگرچه انسان‌ها همان انسان‌های پیشین باشند. این 
نظام است که فرصت و شرایط رابطه با دیگران و رفتار اجتماعی را برای انسان فراهم می‌کند 
و اگر این نظام از بین برود، همه با هم از جامعه محروم خواهند شد؛ امّا در عین حال، نظام 
جامعه انسانی یک مرکّب طبیعی نیست که فراتر از اجزای خود باشد؛ بلکه حاصل اندیشه 
دیگران  و  و عمل خود  نقش  اصلاحِ جایگاه،  و  انتقاد  توجیه،  ارزیابی،  تبیین،  برای  افراد 
در جامعه است. این موردی از اختیار امر بین الامرین است؛ انسان در این زمینه مختار 
است؛ اگرچه زمینه بر وی احاطه ندارد و می‌تواند آن را نیز تغییر دهد. تحوّل هر جامعه‌ای با 
محوریّت هویّت آن جامعه معنادار می‌شود. تحوّل یک حرکت است و حرکت در یک زمینه 

ثابت معنا دارد.
در درون نظام اجتماعی زیرنظام‌های متنوّعی چون نظام سیاسی، نظام فرهنگی، نظام 
اقتصادی، نظام آموزش و پرورش، نظام دفاعی و مانند آن‌ها می‌توان دید. نظام در سطح 
چارچوب  در  اجتماعی  نهادهای  مجموعه  تعادل  و  انسجام  هماهنگی،  از  ناشی  جامعه 
جهت  در  نهادها  از  هریک  که  گونه‌ای  به  است؛  جامعه  از  پیش  و  ارزش‌ها  و  هنجارها 
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149 عملکرد مطلوب قرار گیرند و نیز پایگاه‌های لازم برای افراد تعریف شده و فرصت و امکانات 
نظام  پیچیدگی  عوامل  مهم‌ترین  از  یکی  گردد.  فراهم  آنان  برای  نقش  ایفای  برای  موجود 
جامعه دوْری است که میان وجود جامعه و اجزای جامعه است. از سویی جامعه به‏عنوان 
یک کلّ، از اجزای خود تشکیل شده و بنابراین، مرتبه وجودی جامعه متأخّر از آن‌ها است 
و از سوی دیگر، این اجزا به‏عنوان نهاد اجتماعی محصول جامعه هستند. درواقع، بقای 

جامعه به این است که اجزای خود را در درون خود بسازد.

2- مبادی فلسفی تحلیل جامعه

وحدت جامعه

با  مساوق  که وجود  آن‏جا  از  است.  مسأله وحدت جامعه  فلسفی جامعه  مسائل  از  یکی 
وحدت است، اثبات وحدت جامعه مساوق با اثبات وجود جامعه است. روشن است که 
ترکیب  اعتباری.  یا  است  یا حقیقی  ترکیب  است.  ترکیبی  از سنخ وحدت  وحدت جامعه 
اعتباری یک ترکیب ذهنی است؛ یعنی در‌واقع خارجی مرکّبی وجود ندارد و این تنها فرض 
ما است که چند شیء را در کنار هم به‏عنوان واحد در نظر می‌گیریم. ترکیب حقیقی چند 
نوع است. در ترکیب حقیقی شیمیایی یا طبیعی اجزای یک مرکّب در یکدیگر اثر می‌گذارد 
و پدیده‌ای تازه با ماهیّتی نو پدید می‌آید و اجزا بر اثر ترکیب و ادغام در یکدیگر، شخصیّت 
اثر، در وجود مرکّب حل  از جهت  از جهت ذات و هم  از دست داده و هم  آثار خود را  و 
دست  از  را  خود  شخصیّت  اجزا  صناعی،  ترکیب  یا  صناعی  حقیقی  ترکیب  در  می‌شوند. 
نمی‌دهند؛ امّا از جهت اثر، در کلّ هضم شده و اثری واحد از کلّ مرکّب حاصل می‌شود 
)سبحانی، 1390، 13: 401 ـ 402(. امّا ترکیب جامعه هیچ‏یک از این دو نیست. با برداشت از قرآن 

کریم می‌توان دریافت که ترکیب جامعه ترکیبی منحصر به فرد است. جامعه ترکیب تن‌های 
ترکیب  سرانجام  و  اراده‌ها  و  خواسته‌ها  عاطفه‌ها،  »اندیشه‌ها،  ترکیب  بلکه  نیست؛  افراد 
افراد  اجتماعی  403(. زندگی  )همان،  است«  تربیتی  و  مذهبی  سیاسی،  اقتصادی،  فرهنگی، 
واکنش‌های  کنش  این سرمایه‌ها،  با  و  است  آنان  اکتسابی  و  فطری  با سرمایه‌های  همراه 
روحی میان افراد جامعه شکل گرفته و در برآیند کلّی این کنش واکنش‌ها، در جامعه روح 
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و فرهنگ خاصّی ایجاد می‌شود. این فرهنگ مجموع روحیّات افراد نیست؛ بلکه ترکیب 150
حقیقی ارگانیکی از این روحیّات است. مثال آن نسبت سلول‌های بدن با کلّ بدن است. هر 
سلولی از سلول‌های بدن انسان دارای وجود و شخصیّتی مستقل بوده و یک واحد حیات 
سلول‌ها،  همه  و  می‌کند  حکومت  واحدی  روح  مجموع،  بر  ولی  می‌آید؛  به‏شمار  مستقل 

انسان واحدی را تشکیل می‌دهند.

اصالت جامعه یا فرد

نظریّه اصالت فرد در سه گزاره به‏صورت زیر تبیین می‌شود:
۱. فرد مستقلّ از جامعه به زندگی خود شکل می‌دهد و زندگی گروهی به این استقلال 

لطمه‌ای نمی‌زند.
۲. جامعه چیزی جز مجموع افراد نیست.

۳. زندگی اجتماعی برای تأمین خواسته‌های فردی است )همان، 394(.
در مقابل، اصالت جامعه را نیز در قالب سه گزاره تبیین می‌کند:

۱. زندگی فرد، تابع محیط اجتماعی است.
۲. چیزی که در خارج عینیّت و واقعیّت دارد، جامعه و انسان اجتماعی است نه فرد 
مستقلّ از دیگران و آنچه برای ما دیده می‌شود، همان انسان‌هایی هستند که با هم آمدوشد 

دارند و گروهی زندگی می‌کنند.
۳. هر فرد از انسان‌ها جزئی از جامعه و تابع آن است و اگر فرد اراده، غنا، خواست و 

بینش دارد، همگی بازتاب عوامل اجتماعی او است )همان، 395(.
این دو دیدگاه، نگرشی تند و حادّ دارند؛ امّا در برابر آن‌ها دیدگاه »اصالت آمیخته فرد و 

جامعه« قابل طرح است و در سه گزاره اصول آن بیان می‌شود:
۱. زندگی اجتماعی طرحی در آفرینش انسان است.

اختیار همراه  و  آزادی  با  او  آفرینش  و  پدیده گزیننده و هدف‌دار است  انسان یک   .۲
)همان(. است 

۳. جامعه برای خود قوانین و روندی دارد؛ ولی افراد کوشا و سخت‏کوش هستند که 
گاهی از قوانین حاکم بر جامعه، مسیر آن را دگرگون سازند. می‌توانند در پرتو آ
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151 یا  کارگزارمحور  دیدگاه‌های  با  متناسب  فرد  یا  جامعه  اصالت  مسأله  از  تعریف  این 
ساختارمحور در نظریّه‌های جامعه‌شناسی است و البته نظریّه یاد شده به اجمال متناسب با 

است. کارگزار   - ساختار  نظریه‌های 
در دیدگاه اصالت کارگزار پدیده‌های اجتماعی حاصل افعال افراد است و افراد عاملانی 
احتیاط‌ها  نواهی،  و  اوامر  معانی،  اهداف،  اعتقادات،  ارزش‌ها،  چارچوب  در  که  هستند 
ارزیابی  و  دلیل‌گروی، سنجش  اراده،  گاهی،  آ بر  دیدگاه  این  می‌گیرند.  تصمیم  تردیدها  و 
عقلانی انسان‌ها تأکید دارد. در برابر این دیدگاه، ساختارگرایان برآنند که فهم هر پدیده‌ای 
ویژگی  مهم‌ترین  به‏عنوان  ساختار  است.  جامعه  آن  ساختارهای  فهم  مستلزم  اجتماع  در 
این  می‌کنند.  نقش  ایفای  آن  درون  در  افراد  و  بوده  افراد  از  مستقلّ  اجتماعی،  نظام‌های 
ویژگی‌ها قابل تقلیل به رفتارهای فردی نیستند. امروزه دیدگاهی که میان جامعه‌شناسان 
رواج دارد، دیدگاه تلفیقی است؛ به این معنا که کارگزاران و ساختارها دو حیثیّت از وجود 
واحدی هستند. گرچه افراد انسانی در چارچوب ساختارها هستند و به الزام‌ها و تکالیف 
برآمده از ساختارها عمل می‌کنند؛ امّا از سوی دیگر، در تغییر، تکمیل و ایجاد ساختارهای 
نو نقش ایفا می‌کنند و میان ساختارها و عوامل انسانی رابطه متقابل و تأثیر و تأثّر متقابل 

است. برقرار 

قانونمند‌ی جامعه

مجاز  به  جز  هم  اجتماعی  قوانین  از  گفتن  سخن  باشد،  نداشته  واقعی  وجود  جامعه  اگر 
باشد.  قانون  بدون  نمی‌تواند  باشد،  داشته  واقعیّت  جامعه  اگر  ولی  بود.  نخواهد  صحیح 
این  است.  لازم  جمعی«  »من  یعنی  اجتماعی،  انسان  شناخت  برای  قوانین  این  شناخت 
و  پیروزی  هستند.  متفرّق  اجتماعى  پدیده‌هاى  سوی  آن  در  پنهان  وحدت  همان  قوانین 
بلکه  شکست، پیشرفت و انحطاط، و فراز و فرود جوامع تصادفی و بدون علّت نیست؛ 
قوانین خاصّی بر آن‌ها حاکم است. قرآن کریم از این قوانین با عنوان سنّت الله یاد می‌کند.
که  می‌شود  گفته  وقتی  می‌شود.  دیده  زیادی  تصادفی  اتّفاقات  تاریخ  در  و  جوامع  در 
نیست؟ تصادف  قانون‌مندی جامعه  نقض  معنای  به  این  آیا  تصادفی هستند،  اتّفاقات  این 
از  برخی  امّا  نیست؛  قانون‌مندی  خلاف  و  است  ممکن  آن‌ها  از  برخی  که  دارد  اطلاقاتی 
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انواع آن ممکن نیست. تصادف به معنای وجود پدیده‌اى بدون علّت، اعمّ از علل طبیعى و 152
غیرطبیعى ممکن نیست و قبول چنین تصادفی راه را برای هرگونه تحقیق علمی می‌بندد. 
که  آن هستند  بر  مادّی‌گرایان  پدیده‌ها است.  و علل  قانون  یافتن  برای  تحقیق علمی  زیرا 
به  و محاسبه عقلى  گاه  آ بدون علل  کامل  نظام  و یک  داده  در صحنه جهان رخ  تصادف 
وجود آمده است و بر این اساس، نظم جهان را از طریق یک رشته علل مادّى فاقد شعور 
به  امّا گاهی عاملی منجر  نیست.  نیز ممکن  از تصادف  معنا  این  تفسیر می‌کنند.  و درک 
پدیده‌ای می‌شود که قانون و ضابطه‌ای کلّی میان آن عامل و پدیده وجود ندارد. به‏عنوان 
مثال، چاه‌کنی که برای آب چاه می‌کند، به گنج برسد، یا یک فرد با یک دوست قدیمی در 
یک سفر به‏صورت تصادفی ملاقات می‌کند. این معنا از تصادف ممکن است و بسیار اتفاق 
می‌افتد. در این‏جا باید میان دو معنا تفاوت قائل شد: نبودن علّت و نبودن قانون کلّی. رابطه 
میان کندن چاه و رسیدن به گنج یا رابطه میان سفر و ملاقات با دوست قدیمی یک ضابطه 
کلّی نیست و نمی‌توان آن را قانون دانست؛ امّا رسیدن به گنج یا ملاقات با دوست بدون 
علّت نیست. ملّت‌های زنده بر این تصادف‌ها تکیّه نمی‌کنند؛ بلکه به کار و کوشش در مسیر 

علل و اسباب مقاصد خود می‌پردازند تا بتوانند گره‌های زندگی را بگشایند.
حاکمیّت سنّت‌هاى الهى بر جامعه به معنی جبر تاریخی یا اجتماعی نیست که با حریّت 
وآزادى انسان‌ها به‏صورت کامل منافات داشته باشد. قرآن در ردّ و انتقاد از چنین برداشتى 
یادآور م‌ىشود که مقصود از سنّت‌هاى حاکم بر ملل و اقوام، قوانین خارج از اختیار نیست؛ 
بلکه هر جامعه‌اى محکوم نتایج اعمال خویش م‌ىباشد. به تعبیر دیگر، هر عمل فردى و 
اجتماعى یک رشته واکنش‌هایى را به دنبال دارد و سنّت الهی همان واکنش‌ها است. تاریخ 
انسان‌ها قانون‌مند است و در عین حال، نقش انسان آزاد در این قوانین و سنت‌ها انکارپذیر 
نیست؛ زیرا انسان آزاد است که با کارهاى خود جامعه خود را به انحطاط و نابودى بکشاند 

یا به سوى ترقّى و تعالى سوق دهد )همان، 422(. 



سبحانی هللات یآظر نمز ا مالسا رد یعامتجا ماظن

153 3- مبادی نظام اجتماعی

منشأ حیات اجتماعی انسان

روشن است که انسان موجود اجتماعی است. حیات اجتماعی انسان با تقسیم وظایف و 
نباشد. انسان در  این تقسیم و توزیع عادلانه باشد، چه  توزیع نقش‌ها انجام می‌شود؛ چه 

حیات اجتماعی خود از این شیوه پیروی می‌کند؛ اما چرا چنین می‌کند؟
به‏صورت اجمالی سه نظریّه درباره منشأ حیات اجتماعی انسان وجود دارد: نظریّه اوّل 
این است که اجتماعی بودن انسان ناشی از اضطرار است. نظریّه دوّم این است که اجتماعی 
بودن انسان ناشی از تمایل به دستیابی به منافع بیشتر است و نظریّه سوّم این است که انسان 
بالطبع گرایش به زندگی اجتماعی دارد. نظریّه اوّل به دو صورت تقریر شده است: اجمال 
تقریر اوّل این است که منشأ زندگی اجتماعی ترس از جنگ همه علیه همه است. نماینده 
این تقریر هابز، فیلسوف انگلیسی است. تقریر دوّم این است که هر انسانی به چیزهایی نیاز 
دارد که در دست دیگران است و نیازهای متقابل، آن‌ها را ناچار می‌کند که زندگی اجتماعی 

را بپذیرند. نماینده این تقریر عمده اندیشمندان مسلمان هستند.
هم‌چشمی،  دارد:  ویژگی  سه  بالطّبع  انسان  که  است  آن  بر  انگلیسی  فیلسوف  هابز، 
انسان‌ها  تا  بنابراین  می‌جوید.  را  بقای خود  فردی  هر  هم‏چنین،  و خودپسندی.  بدگمانی 
براساس  برد.  به سر خواهند  در وضع جنگ  نکنند،  زندگی  فرمان قدرت مشترکی  به  سر 
این تحلیل، او از تعبیر »وضع طبیعی جنگ« بهره می‌برد )فردریک کاپلستون، 1370، 5: 46 ـ 47(. 
مصلحت انسان، خروج از وضع طبیعی جنگ است. عقل که در نهاد انسان است، شروط 
مناسب صلح را پیش می‌نهد؛ شروطی که ناظر به فعل یا ترک کارهایی برای بقای مداوم 
جان تا حدّ مقدور هستند )همان: 48 ـ 52(. نتیجه این می‌شود که انسان‌ها با قرارداد فیمابین به 

زندگی اجتماعی تحت حاکمیّت یک فرد مطلق‏العنان رضایت دهند )همان: 54 ـ55(. 
بر آن هستند که در مقام  بیان منشأ شکل‌گیری جامعه  اندیشمندان اسلامی در  بیشتر 
تحقّق خارجی، قوای لازم برای حیات و بقای انسانی در مجموعه انسان‌ها پراکنده‌اند و هر 
انسانی برای دستیابی به این قوا همکاری و همیاری دیگران را لازم دارد. نتیجه این وضع، 
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ضرورت جامعه است )حسن بن یوسف بن مطهر علامه حلی، 1425ق، 2: 209؛ فخرالمحققین حلّی، بی‏تا، 1: 3؛ موسوی 
خویی، 1418ق، 23: 268(. گرچه در آثار اندیشمندان مسلمان به نحوه شکل‌گیری جامعه اشاره 

نشده است، امّا به نظر می‌رسد که مبنای آنان رضایت ناشی از نیاز همه به همه باشد. گرچه 
این نظریّه را نظریّه اجتماعی بالطّبع بودن انسان نامیده‌اند، امّا روشن است که این نظریّه 

حیات اجتماعی را اضطرار ناشی از نیاز همه به همه می‌داند.
را  اجتماعی  و  فردی  زندگی  هزینه‌های  و  منافع  انسان‌ها  که  است  این  دوّم  نظریّه 
فیلسوف  برگزیده‌اند. جان لاک،  را  اجتماعی  زندگی  این سنجش  براساس  و  سنجیده‌اند 
دیگر انگلیسی بر آن بود که انسان‌ها در وضع طبیعی، آزاد و برابر هستند. یعنی از هم مستقلّ 
هستند )فردریک کاپلستون، 1370، 5: 145(. زیست طبیعی انسان فردی است؛ اما با مشکلاتی مواجه 
حقوق‏شان  و  آزادی‌ها  مؤثرتر  حفظ  برای  که  است  انسان‌ها  مصلحت  به  بنابراین،  است. 
انجام می‌شود  با قرارداد اجتماعی  این کار  )همان: 148( و  جامعه سازمان‌یافته تشکیل دهند 

.)151 )همان: 

گرایش  انسان حاصل  بودن  اجتماعی  اجتماعی،  بودن حیات  بالطّبع  نظریّه  بر  بنا  امّا 
از فشار جنگ همه علیه  نه اضطرار حاصل  یکدیگر است؛  به‏سوی  انسانی  افراد  غریزی 
همه یا ترس از خطرها یا فشار ناشی از نیاز همه به همه. قرآن این نظریّه را تأیید می‌کند. 
بیان آیاتی از قرآن نشان می‏دهد که شکل‌های مختلف حیات اجتماعی آفریده خداوند است 

)سبحانی، 1383، 2:83(.

تنوّع جوامع بشری

در  است.  انکارناپذیر  بشری  جوامع  تنوّع  می‌کنیم،  نگاه  انسان  اجتماعی  حیات  به  وقتی 
این‏جا دو پرسش قابل طرح است: اوّل این‏که چرا جوامع بشری متنوّع شده‌اند؟ دوّم این‏که 
ممکن است روزی این همه جامعه متنوّع با باورها و تمدّن‌های مختلف به جامعه‌ای واحد 

با فرهنگ واحد و تمدّن واحد درآیند و تحت یک حکومت باشند؟
قومیّت‌ها  اختلاف  مانند  طبیعی  علل  آن‌ها،  جمله  از  دارد.  زیادی  علل  جوامع  تنوّع 
و  نژادی  تفاوت‌های  علّت  اقلیمی  شرایط  است.  جغرافیایی  مناطق  و  نژادها  و  زبان‌ها  و 
مناطقى   .)60  :1385 )سبحانی،  می‌شود  استعدادها  اختلاف  و  تنوّع  موجب  نیز  نژاد  اختلافات 
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155 خاصّی  استعداد  از  مردم  نوع  مناطق،  این  در  هستند.  شخصیّت‏پرور  و  قهرمان‌آفرین 
برخوردارند و خصلت‌هاى خاصّى دارند که م‌ىتواند چرخ تاریخ را به حرکت درآورد )همان: 
یک  در  طبیعی  به صورت  ابزار  این  بودن  آماده  یا  منطقه  یک  در  معیشت  ابزار  نبودن   .)61

منطقه، مانع ترقّی جامعه می‌شود؛ امّا در جوامعی که ما بین این دو باشند، چون هم ابزار 
معیشت وجود دارد و هم دستیابی به آن نیازمند تلاش است، تکامل و پیشرفت اتّفاق می‌افتد 

.)62 )همان: 

زبان هم از موجبات تنوّع در جوامع است. تنوّعی که قرآن کریم آن را به رسمیّت شناخته 
است و از مؤلّفه‌های هویّتی جوامع به‏شمار می‌آید. قوام بسیارى از فرهنگ‌ها و اندیشه‌ها، 

به حفظ زبان و ادبیّات آن فرهنگ است )جمعی از محقّقین تحت اشراف آیت‏الله سبحانی، 1398، 2: 314(.
تنوع جوامع ممکن است به حسب نوع فرهنگ و مکتب و سبک زندگی غالب باشد که 
به این اعتبار می‌توان از جامعه اسلامی و جامعه غربی نام برد. برای مثال یکی از ویژگی‌های 
جوامع غربی این است که جوامع غربى به دنبال ارزش‌هاى والا نیستند و در اشباع شهوات 
حیوانى حدّ و مرزى براى خود قائل نیستند )سبحانی، 1388، 2: 82(. در مقابل، جامعه اسلامی 

در پی اهداف والای اخلاقی و الهی است.
در پاسخ به سؤال دوّم باید گفت که با توجّه به تکوینی بودن روح جمع‌گرایی در انسان‌ها، 
قطعاً این روح در جامعه بشریّت، کم‌کم گسترش یافته و به ادغام همه جامعه‌ها در جامعه 
عصر  در  بین‌المللی  سازمان‌های  ایجاد   .)443  :13  ،1390 )سبحانی،  شد  خواهد  منجر  واحدى 

جدید گواه حرکت به سمت چنین جامعه‌ای است )همان: 444 ـ 445(.

قوانین ثابت و متغیّر اجتماع انسانی )سنن الهی(

با استناد به آیات قرآن کریم می‌توان به سنّت‌های الهی در جوامع انسانی دست یافت. در 
این‏جا به برخی از سنن اشاره می‌شود:

هر امّتى دوره و اجلى دارد

دانشمندان برآنند که جامعه همانند فرد، اوج و حضیض یا صعود و نزولى دارد. هر جامعه‌ای 
ابتدا حالت تهاجمی دارد و سپس با قناعت به داشته‌هایش حالت تدافعی به خود می‌گیرد. 



/   سال اول / شماره سوم / پاییز 1401

را 156 تاریخ  هم شکل حرکت  و  است  تاریخ  علّت حرکت  هم  تدافع  و  تهاجم  تناوب  و  تداوم 
مشخص می‌کند. بنا بر آیات قرآنی، همان‏طور که فرد، مرگ و زندگى دارد، جامعه نیز آغاز 

و انجامى دارد )همان، 13: 443(.

طلوع و غروب تمدّن‌ها قطعى است

افول  و  درخشندگى  می‌کند.  تلّقى  قطعى  امر  یک  را  تمدّن‌ها  غروب  و  طلوع  کریم  قرآن 
تمدّن‌ها از سنّت‌هاى قطعى است که بر تمام اقوام و ملل حاکم است، سنّت‌هایى که قابل 

)همان: 434(. نیستند  دگرگونى  و  تغییر 

ستمگرى مایه نابودى است

بنا بر آموزه‌های قرآنی و تجربه تاریخی بشر و نیز تحلیل‌های عقلی، ستمگرى و خروج از 
خط عدالت و دادگرى مایه هلاکت و نابودى امّت‏ها است. ظلم و تعدّى در میان ملل از 
نقطه کوچکى شروع م‌ىشود و به مرور زمان به پایه‌اى م‌ىرسد که انفجار به دنبال م‌ىآورد. 
در برابر، صلاح و تقوا، درستکارى و پرهیزگارى مایه بقاى دولت و ملّت م‌ىشود و امنیّت و 

آرامش فردى و اجتماعى، در دورى از ستم و تعدّى است )همان: 435(.

تأثیر بهره‌مندی‌های مادّى در رفتار اجتماعی انسان‌ها

قرآن کریم از تأثیر بهره‌مندی‌های مادّى جوامع در طرز تفکّر و شیوه زندگى سخن می‌گوید 
و این دو را از یکدیگر بیگانه نم‌ىداند؛ نه به آن معنى که وضع مادّى را زیربنا و آن دیگرى را 
روبنا بشمارد؛ بلکه فقط پیوند و ارتباط این‏ها به یکدیگر را تصدیق م‌ىنماید. برای نمونه، 
اشاره دارد که مترفین و مسرفین طاغوت‌وار، سدّ راه پیشرفت پیامبران بودند و پیوسته با آنان 
به مخالفت برم‌ىخاستند؛ برعکس فقیران و تهیدستان، پشتیبان رجال وحى و آموزگاران 

الهى بودند )همان: 436(.
با این حال، باید توجّه داشت که نهاد اقتصاد عامل تنوّع تفکّر و روش نیست؛ به تعبیر 
یا مادّ‌ىگرى اخلاقى ملازم نیست و فقر  با مادّ‌ىگرى فلسفى و  دیگر، ب‌ىنیازى و ثروت 
بلکه هر دو گروه، زمینه خداگرایى دارند و فطرت  پرورش نم‌ىدهد؛  را  نیاز، خداگرایى  و 
پاک، هر دو گروه را به خداجویى می‌کشاند. امّا گرایش گروه ثروتمند موانعی است که در 
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157 برابر گروه مستمند نیست. ثروتمندان احساس ب‌ىنیازى دارند، هرچند خیالى باشد؛ و این 
احساس مایه خودکامگى و لجام‏گسیختگى م‌ىگردد؛ در حالى که گروه دوّم از چنین عامل 

فریبنده‌اى به دور م‌ىباشند )همان: 438(.

تکامل جامعه و حکومت مؤمنان و صالحان

چنان که آمد، همه جامعه‌ها و تمدّن‌ها و فرهنگ‌هاى مختلف در جوامع بشری به فرهنگ 
واحدى ختم شده و صلح و صفا جاى ستیزه‌جویى و خون‌ریزى را م‌ىگیرد. این امر به‏خاطر 
افزایش رشد اجتماعى بشر و فطرى بودن میل به تکامل در انسان است. قرآن از تکامل 
جامعه‌اى انسانى که همگى زیر لواى توحید گرد م‌ىآیند، گزارش م‌ىدهد و احادیث اسلامى 
از گسترش عدل و  زمین  بر گنجینه‌هاى  بشر  تسلّط  تکامل صنایع،  اندیشه‌ها،  افزایش  از 
داد و برقرارى حکومت واحد جهانى در دوران ظهور حضرت مهدىعجل‌الله‌تعالی‌فرجه گزارش 
م‌ىدهد )همان: 439(. علّت امیدوارى به آینده بشر دو چیز است: افزایش رشد اجتماعى و 
فطرى بودن تکامل )همان: 440(. سرانجام جوامع نیز تکامل عقول و خردها، تکامل صنایع، 
تکامل دینی )گسترش اسلام به همه جهان(، تکامل اخلاقی و ترمیم خرابی‌ها است )همان: 

453 ـ 456(.

تزاحم منافع

تمایلات بشری پایان‌ناپذیر است و داده‌های طبیعی و دست‌مایه‌های معیشتی محدود است. 
این امر موجب تزاحم منافع شده و از علل بروز اختلاف و نزاع در جوامع بشری است )جمعی 
از محقّقین تحت اشراف آیت‏الله سبحانی، 1398، 2: 421(. همیشه در جوامع افرادی هستند که می‌خواهند 

همه چیز را به خود اختصاص دهند و در برابر افرادی هستند که توانایی حفظ و بهره‌برداری 
از منافع خود را ندارند )سبحانی، 1395: 563(. تزاحم منافع یکی از عللی است که وجود قانون 
را ضروری می‌سازد. در مقام تزاحم منافع، به وسیله قانون، ذ‏ىحقّ شناخته می‏شود و میان 

آنان مطابق قانون داورى می‏گردد )سبحانی، 1382، 3: 101(.
با قانون حدود اختیارات و وظایف افراد در اجتماع روشن می‌شود. تصادم و برخورد 
و  عدالت‌خواهی  روحیّه  با  تنها  بنابراین،  است.  همزیستى  دیگران لازمه  با حقوق  قهرى 
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انصاف نمی‌توان حقوق خود و دیگران را حفظ کرد. لازم است افراد جامعه با حقوق خود و 158
دیگران به‏صورت کامل آشنا بوده و در شرایط تزاحم منافع، به وظیفه و اختیارات خود واقف 

و پایبند باشند )سبحانی، بی‏تا: 26(.
در این‏جا چند نکته مهم وجود دارد:

۱. اجرای قانون از اصل تشریع آن مهم‌تر است. در حکومت‌های دینی حاکمیّت ضامن 
اجرای قانون است که با دو مشکل روبه‏رو است: اوّل این‏که ابزارهای حاکمیّتی می‌توانند به 
تخلّف‌های آشکار پایان دهند؛ دوّم این‏که برای جلوگیری از تخلّف و تعدّی حاکمیّت عامل 
بالادستی نیست؛ ولی در جامعه دینی که زیربنای نظام آن را ایمان و ترس از خدا تشکیل 

دهد، این مشکل خود به خود حلّ است )سبحانی، 1395: 563(.
۲. در تزاحم میان حقوق جامعه و حقوق فرد تا آن‏جا که ممکن است، باید هر دو حقّ 
با  و رجحان  اولویّت  نباشد،  ممکن  دو حقوق  این  رعایت  که  در صورتى  اما  حفظ شود؛ 

.)250 حقوق جامعه است )جمعی از محقّقین تحت اشراف آیت‏الله سبحانی، 1398، 1: 
3. بهترین قانون آن است که منافع اکثریّت قریب به اتفاق را تأمین کند و لزومى به 
تضمین منافع تک‌تک افراد بدون استثنا نیست. جامعه بشرى نم‌ىتواند بدون تزاحم باشد 
تکوین هم  نظام  در  ندارد.  اکثریّت  منافع  تضمین  تزاحم، چاره‌اى جز  بحران  براى حلّ  و 
یا  گیرد؛  انفجارى صورت  که  دارد  آفرینش ضرورت  نظام  بقاى  براى  گاهی  است.  چنین 
براى زندگى در روى زمین، جریان‌های سیلاب ضرورت دارد هرچند مایه بدبختى گروهی 

.)505 از مردم گردد )سبحانی، 1375: 

4- ارکان نظام اجتماعی اسلام

عدالت

هر  است: عدل  نقل شده  امیرالمؤمنینعلیه‌السلام  از  که  است  عبارتی  از عدل  تعریف  بهترین 
چیزی را در جای خود می‌گذارد )نهج‏البلاغه، قسم الحكم، شماره ٤٣٧(. هر چیزی یا به حکم عقل یا 
به حکم شرع و مصالح کلّی جایگاهی در نظام هستی دارد؛ عدالت همان رعایت این جایگاه 
و عدم انحراف از آن به سمت افراط و تفریط است. جایگاه هر چیزی هم به حسب خود در 
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159
عالم تکوین به یک صورت و در جامعه بشری به صورتی دیگر تعیین می‏شود )سبحانی، 1421ق، 
10: 18(. عدالت ابعادی دارد که بررسی گسترده آن‌ها تفصیل زیادی می‌طلبد؛ امّا به اختصار 

به چند بُعد آن اشاره می‌شود:
۱. بُعد حكومتى عدل و قسط: مسأله این بُعد انتخاب پیشوای برگزیده است تا کسی که 

شایسته است در جایگاه رهبری جامعه قرار گیرد )سبحانی، 1390، 13: 174(.
۲. بُعد قانونى قسط و عدل: مسأله این بُعد، رعایت عدالت در قانون‌گذاری است. در 
مدّنظر  باید  واقعى جامعه  و  منافع همگان و خواسته‌هاى فطرى  و  قانون‌گذاری، مصالح 
باشد و براى هيچ طبقه‌اى در شرايط متساوى امتيازى داده نشود و تمام افراد در برابر قانون 

مساوى و برابر باشند )همان: 175(.
ثروت است. هرگونه  توزیع عادلانه  بُعد،  این  اقتصادى عدل و قسط: مسأله  بُعد   .۳
ثروت  توزیع  ملاك  برود.  بين  از  باید  خزانه  داراىي  و  ثروت‌ها  تقسيم  در  برتر‌ىخواهى 
اكتسابى  و  طبيعى  تفاوت‌هاى  به‏اصطلاح  و  تلاش‌ها  فعاليّت‌ها،  شايستگ‌ىها،  لياقت‌ها، 
پديد  مايه  ربا كه  امتياز و  تراكم سرمايه، احتكار،  تورّم،  از  باید  هستند. حکومت اسلامی 
آمدن اختلاف طبقاتى هستند، جلوگيرى كند و در ضمن آن از تجاوز به حقوق افراد با تمام 

با فقر و اختلاف طبقاتى بكوشد. نماید و در مبارزه  پرهیز  قوا 
ابراز  برای  فرصت‌های لازم  داشتن  بُعد،  این  مسأله  و قسط:  اجتماعى عدل  بُعد   .۴
با  آن‌ها  روابط  و  كيديگر  با  افراد  روابط  معیار  است.  جامعه  در  نظر  ابراز  و  شخصیّت 
باید  ملّت  است.  بيگارى  و  بند كشيدن  به  و  زورگوىي  از  پرهیز  و  و حقّ  حكومت، عدل 
قدرت قانونی و اجتماعی برای نظارت بر اجراى قوانين داشته باشند تا بتوانند به ن‌ىكيها 
فرمان دهند و از بد‌ىها باز دارند. به‏ویژه باید بتوانند بر چگونگى داد وستد نظارت كنند تا 

.)176 )همان:  نسازند  پایمال  را  مستضعفان  حق  فرصت‌طلبان 
در  عدالت   .۱ مانند:  می‌دهد؛  نشان  مختلف  چهره‌هاى  با  را  خود  جامعه  در  عدالت 
قضاوت و داورى؛ ۲. عدالت در اجراى قانون و در حقيقت، همگان محكوم به قانون باشند 
نه گروهى فوق قانون؛ ۳. عدالت در اقتصاد و رفع امتيازات ب‌ىجا؛ ۴. عدالت در روابط 

.)84 اجتماعى )سبحانی، 1382، 3: 
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160
آزادی

واژه آزادى از مفاهيم نسبى )ذات‏الاضافه( است كه در واقعيّت آن نوعى انتساب به غير، 
انتقال به چيزى )آزادى ايجابى( که  نهفته است: آزادى از چيزى )آزادى سلبى( و آزادی 
بايد هردو طرف ملاحظه شود )همان: 73(. بدون تعیین عقلانی این دو نسبت، آزادى از 

عقلانیّت برخوردار نشده و يك نوع آزادى جنگلى تلقّى م‌ىشود )همان(.
مانند  درونی  گرایش‌های  است  ممکن  شده،  یاد  نسبت  طرف  دو  گزینش  ملاک 
بهره‌گيرى از غرايز باشد؛ امّا در عین لزوم توجّه به این غرایز، آزادى ب‌ىچون و چرا در ارضاى 
تمايلات، به قيمت نابودى اخلاق و سنن اجتماعى تمام م‌ىشود. بنابراين، در اشباع غرايز 
دو شرط سعادت خود فرد و حقوق ديگران ملاک است )همان: 74(. ملاک دوّم می‌تواند آداب 
و رسوم باشد. ولى آزادی آداب و رسوم بايد در همان چارچوب ملاك پيشين، یعنی سعادت 
آن ملّت و حقوق ملّت‌ها معتبر است )همان: 75(. این دو ملاک عامل‏گریز هستند، نه عامل 
محدودکننده؛ ولی دو ملاک دیگر هستند که هم عامل گریزند و هم عامل محدودکننده. 
یکی داور‌ىهاى خرد است. خرد، آزادی را به‏عنوان وسیله کمال می‌بیند، نه هدف. با این 
نگرش، م‌ىتواند مسير آزادى و حدّ و حدود آن را مشخّص كند تا آزادى به‏صورت كلّى يك 
پديده دلپذير درآيد )همان: 76(. اما شعاع درك عقل، آن‌چنان گسترده نيست كه در همه مسائل 
تعيينك‌ننده  می‌تواند  که  است  الهى  آخرین ملاك، وحى  )همان: 78(.  دهد  نظر  بتواند  زندگی 
حدود آزادى باشد. خالق انسان در رتبه انسان نيست كه رقيب و مخالف او باشد؛ بلكه در 
ساحت برترى قرار دارد كه به انسان از ديدگاه يك معلّم دلسوز و مهربان م‌ىنگرد )همان: 79(. 
قيود  از  رهاىي  و  اباحيّت  و  ب‌ىبندوبارى  با  معادل  نه  است،  استبداد  مقابل  در  آزادى 
اخلاقى و ارزش‌هاى والاى انسانى )همان: 82(. این نکته مسلّم است که آزادی ارزشی در ذیل 
ارزش عدالت است. به عبارت دیگر، عدالت حاکم بر آزادی است و آن را مقیّد می‌کند )همان: 
84(. به همین جهت، آزادى قلم و بيان، ميوه عدالت اجتماعى است، نه قبل از آن )همان: 86(. 

باز به همین جهت، محدوديّت‌هاى اجتماعى منافى با آزادى نيستند )همان: 87(. 
در جهان‌بينى الهى، هر نوع آزادى در چارچوب تكاليف الهى قرار می‌گيرد. در حالك‌ىه 
در جهان‌بينى مادّی وابستگى انسان و تكاليف او در برابر خدا مزاحم آزادى بوده و مطرود 
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161 شرايط  ساختن  فراهم  از  عبارت  آزادى  واقعيّت  الهى  جهان‌بينى  در   .)90 )همان:  م‌ىباشد 
شكوفاىي استعدادها در جامعه به گونه‌اى است كه هر فرد و هر گروهى از شرايط موجود 
بهره‌مند شده و راه رشد و تكامل را در پيش بگيرند و توان‌ها را به فعليّت تبديل سازند )همان: 
92(. نظامات استبدادى با چنين ايده‌اى در تضادّ هستند. زیرا شكوفاىي استعدادها و كمال 

جامعه را براى خود خطر م‌ىدانند. شكوفاىي استعدادها در گرو ۱. خلّاقيّت و آفرينش‌گرى 
روزافزون؛ ۲. وظيفه‌شناسى و تعهّد؛ ۳. روحيّه تعاون و مشاركت برادروار و ۴. مديريّت 

قوى و نيرومند است )همان: 94(.
غرب استعمارگر نم‌ىتواند منادى آزادى باشد. تاريخ دويست ساله استعمار، روشن‌ترين 
پرچم  م‌ىتواند  انسانى  است.  آزاد‏ىخواهى  پوشش  در  يغماگرى  و  بهرهك‌شى  اين  بر  گواه 
و  غل  از  انسان‌ها  رها‌ىيبخش  را  خود  قبل  قرن  چهارده  از  كه  بگيرد  دست  به  را  آزادى 
مْ‌ »اعراف/ ۱۵۷«  يْْهِ تِِي كا�نَ�تْ عََلَ غْلالَ الَّ

َ ْ
هُُمْ وَ الْأ مْ إِصْْرَ زنجيرها معرّفى كرده و م‌ىفرمايد: وَ يَضَعُ عَنْْهُ

)بارهاى سنگين و زنجيرهاىي را که بر آن‏ها بود، برم‌ىدارد( )همان: 83(.

امنیّت

امنیّت وضعیّتی است که هر شخص و هر ملّتی در آن وضعیّت بدون ترس از انسان دیگر یا 
دولت، به بیان فکر و نظرش می‌پردازد و با آرامش به فعالیّت‌های خود و کارهای روزمرّه‌اش 
یعنی  دارد.  تکوینی  مرتبه  امنیّت یک  که  باید گفت  البته   .)465  :1 )سبحانی، 1425ق،  می‌پردازد 
وضعیّتی که در آن انسان از خطرهای تکوینی مانند زلزله یا توفان ترس نداشته باشد؛ امّا در 
این مباحث، مراد از امنیّت، امنیّت قانونی و تشریعی است.1 امنیّت ارزشی در ذیل عدالت 
و آزادی است و هدف از آن تحقّق عدالت، آزادی و صلح است. درواقع، اسلام براى اين 
آمده است تا عدالت و آزادى به معنى واقعى در روى زمين تحقّق پذيرد و صلح و امنيّت در 

جامعه‌ها حكم‌فرما گردد )سبحانی، 1390، 14: 29(.
در قوانین اسلام برای افراد چهار مرتبه از امنیّت مورد توجّه قرار گرفته است: امنيّت 
جانى؛ امنيّت مالى؛ امنيّت حيثيتى و آبروىي؛ امنيّت شخصيّت انسان در فكر و ذهن ديگران 
نظام  يك  به  مربوط  شؤون  همه  ملّى  امنيّت  نیز  سیاسی  نظام  سطح  در   .)122  :1391 )سبحانی، 

1 . اشاره به دو امنیت تکوینی و تشریعی در: همو، الأقسام في القرآن الکریم، ص۱۸۰.



/   سال اول / شماره سوم / پاییز 1401

سياسى را دربر م‌ىگيرد؛ مانند: نظام ادارى، تماميّت ارضى، حاكميّت ملّى و... . چون نظام 162
سياسى برخاسته از اراده و حاكميّت مردم است، هر نوع تهديد امنيّت ملّى، نوعى تجاوز به 
حقوق جامعه است كه اين نظام را با اراده خود پديد آورده و در راه آن جان و مال داده است. 
در اهمیّت امنیّت ملّی، فرقى ميان نظام‌هاى دينى و غيردینی نيست؛ بلکه حدود امنیّت ملّی 
و منشأ الزامات و تعهّدات در این نظام‌ها متفاوت است )سبحانی، 1382، 3: 122؛ سبحانی، 1387: 98(. 
نيروهاى  امنيّت م‌ىباشند جزو  تربيت‌هاى غلط، مخلّ  اثر  بر  انسان‌هاىي كه  برابر  در 
بازدارنده كارساز نيستند. از اين جهت بايد نیروهای حافظ امنیّت در یک کشور با عوامل 
ويرانگر باورهاى دينى به‏شدت برخورد كنند. زيرا اين عوامل به‏تدريج از امنيّت اجتماعى 
كاسته و فضا را براى انسان‌ها ناگوار م‌ىسازند. با این حال، در نظام دینی همه بار حفظ 
امنیّت برعهده حاکمیّت نیست. علاوه بر آن، باورهاى دينى، به‏ویژه باور به معاد، در برپاىي 
پليس  همانند یک  انسانى  در حقيقت عقيده  و  دارد  بسزاىي  تأثير  و حفظ حقوق،  امنيّت 
مخفى همه‏جا حافظ و پاسدار است )سبحانی، 1388، 9: 480؛ سبحانی، 1390، 14: 30 ـ 32؛ سبحانی، 1421ق، 

2: 540 ـ 558(.

رفاه

نیز  ارزش  این  اما  است.  رفاه  دارد،  توجه  آن  به  اسلام  که  اجتماعی  ارزش‌های  از  یکی 
همانند آزادی و امنیّت ارزش تبعی است و بلکه در ذیل سه ارزش پیشین قرار دارد. ىكي 
از مشخّصات شريعت جهانى اسلام اين است كه بر اثر بينش وسيع، قوانينى عرضه کرده 
كه با تمام چهره‌هاى تمدّن بشر و شرايط زندگى و امكانات ملّت‏هاى مختلف جهان منطبق 
می‌شود و پيروى از آن، نه تنها مردم اقليمى را نجات می‏دهد و به اوج سعادت و خوش‌بختى 
می‌رساند، بلكه سعادت و رفاه تمام ملّت‏هاى عصر خود و همه اعصار را فراهم می‌نمايد 
رفاه  راه اصلاح و  متعهّد م‌ىگردد كه در  بیعت  بی‏تا: 24(. حکومت اسلامی در عقد  )سبحانی، 

طرف مقابل بكوشد )سبحانی، 1385: 133(. یکی از ویژگی‌های اسلام این است که احکامی مانند 
انفاق را برای توسعه رفاه عمومی جعل کرده است )سبحانی، 1378: 179(.



سبحانی هللات یآظر نمز ا مالسا رد یعامتجا ماظن

163 نظارت اجتماعی

از مسائل بسیار مهم در نظام اجتماعی مسأله نظارت عمومی است. در زندگى  یکی 
انفرادى، فرد در برابر ديگران قرار ندارد و از این جهت مسئوليّتى در برابر آن‌ها ندارد. امّا 
افراد  آزاد‌ىها در حدود مصالح  و  تعهّدآور است  و  اجتماعى در عمل مسئوليّت‌زا  زندگى 
جامعه محترم شمرده م‌ىشود )سبحانی، 1382، 2: 128(. این نکته روشنگر فلسفه نظارت عمومی 
است. نظارت عمومی مهم‌ترین ابزار حفظ جامعه است که پایداری زندگى اجتماعى وابسته 
به آن است. بنابراین، این نظارت عمومی خلاف آزادی نیست و هر كسى با پذيرفتن زندگى 
اجتماعى باید چنين محدوديّت‌هاىي را نیز بپذيرد )سبحانی، 1390، 13: 376(. نظارت عمومی در 
با عنوان امر به معروف و نهی از منکر یاد می‌شود. این نظارت که می‌توان آن  قرآن کریم 
را نظارت عمومی یا نظارت ملّى نامید، موضوع دامنه‌دارى است كه در تمام شؤون زندگى 
ما دخالت دارد. با نظارت مردم، فرايض و تكاليف انجام م‌ىگيرد و مردم ملزم م‌ىشوند از 
حرام بپرهيزند و از طرق مشروع و كسب حلال ارتزاق كنند و در سايه دستگاه‌هاى مبارزه با 
فساد، تمام راه‌هاى كشور امن م‌ىگردد و امنيّت بر اثر اجراى حدود و يكفر دادن جنايتكاران 

در سرتاسر كشور سايه م‌ىافكند )سبحانی، 1383: 168(.
مؤسسه‌هاى  برعهده  كه  تخصّصی  مراقبت‌هاى  و  نظارت  بر  علاوه  امروز،  جهان  در 
خاصّ و دواير مخصوص است، مانند نیروهای امنیّتی و انتظامی و شهردار‌ىها، يك نظارت 
ملّى و عمومى به تمام مردم واگذار شده كه حقّ نظارت و راهنماىي و انتقاد در كليّه امور 
داشته باشند تا با بيان و منطق، لغزش‌ها و نقايص را تذكّر دهند )همان: 163(. پیشتر در بحث 
از عدالت بیان شد که این نظارت از وجوه عدالت است و جزو حقوق مردم به‏شمار می‌آید 
که باید فرصت و ابزار آن تأمین شود. گرچه در جهان امروز استفاده کردن از این حقّ یک 

تکلیف نیست؛ امّا در اسلام استفاده از این حقّ یک تکلیف است )همان: 164(.

5- فرهنگ

جایگاه فرهنگ در جامعه

فرهنگ هر کشور ىكي از زيربناهاى مهمّ آن کشور است. پيشرفت كشور يا عقب‌ماندگى آن، 
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به‏صورت مستقیم وابسته به فرهنگ آن كشور است. گرچه اقتصاد و سياست و اداره یک 164
کشور نيز از بنيادهاى آن كشور و جامعه به‏شمار م‌ىآید، امّا فرهنگ است كه فرهيختگان 
كارآمد را در زمينه‌هاى فرهنگ و اقتصاد و سياست پرورش م‌ىدهد تا زمام كشور را به‏دست 
گيرند و جامعه را به سوى كمال رهبرى كنند. لذا، در كشورهاى متمدّن، بودجه فرهنگى، 

سهم بالایی را به خود اختصاص م‌ىدهد )سبحانی، 1388، 10: 217(.
و  فرهنگ  خود  براى  ملّتى،  هر  و  م‌ىگيرد  سرچشمه  ملّت‌ها  اراده  از  حقوق،  اصولًا 
آدابى دارد. مناديان حقوق بشر بايد از هر ملّتى بخواهند كه طبق فرهنگ، حقوق گروه‌های 
مختلف را وضع و رعايت كنند، نه اينك‏ه همه فرهنگ يك ملّت را زير پا نهند تا ارزش‌هاى 

مورد قبول خود را به آن‏ها تحميل كنند )سبحانی، 1388، 5: 550(.
فرهنگ اسلام فرهنگ حريّت و آزادى و علم و دانش و تلاش و كار است. آشنا ساختن 
مردم با این فرهنگ و نهادینه کردن آن در جامعه کار علما و دانشمندان و فرهيختگان دينى 

است )همان، 10: 217(.

فرهنگ و اخلاقیّات در جامعه

درباره نسبت اخلاق و فرهنگ از دو جهت می‌توان بحث کرد: فلسفی و اجتماعی. در بحث 
بحث  در  و  اجتماعی بحث می‌شود  و رسوم  آداب  با  اخلاقی  آموزه‌های  نسبت  از  فلسفی 

اجتماعی از تأثیر فرهنگ در تربیت اخلاقی بحث می‏گردد.
مطلق  را  اخلاق  عقلی،  و  ذاتی  قبح  و  حسن  آموزه  براساس  شیعه  اندیشمندان  اکثر 
می‌دانند. فلاسفه مغرب زمين در مقابل اخلاق مطلق به اخلاق نسبى نيز معتقد شده‌اند. 
یکی از تقریرات اخلاق نسبى وابستگی حُسن یک فعل به محیط و فرهنگ است. به‏عنوان 
مثال، داشتن کلاه در یک محیط خوب است و در محیط دیگر خوب نیست. احترام در يك 
محيط نظامى با احترام در محيط خانه تفاوت دارد؛ امّا اخلاق از احكام نظرىِ عقل است 
و از آفرينش انسان سرچشمه م‌ىگيرد. عقل قاطعانه م‌ىگويد که پيمان‌شكنى در همه‏جا 
قبيح است و همه ملل هم بر این قول متّفق هستند. فرهنگ‌ها عوض م‌ىشوند؛ اما اخلاق 
عوض‏شدنى نيست؛ مگر اينك‌ه آفرينش انسان دگرگون گردد و واقعيّت انسان امروزه غير از 
انسان ديروزى يا آينده باشد. اخلاق مانند فرمول‌هاى رياضى ثابت است. هم‏چنين اخلاق 
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165 عملى، نه آداب و رسوم و فرهنگ، هم كيسان و ثابت است. مثال آموزه اخلاقی احترام به 
ميهمان است که ريشه فطرى و آفرينشى دارد؛ ولى يكفيّت احترام از آداب و رسوم است که 
میان جوامع صور مختلفی دارد )سبحانی، 1391: 324؛ سبحانی، 1382، 2: 158(. اخلاق مربوط به خود 
انسان است. نظام بخشيدن به غرايز انسان را اخلاق م‌ىنامند. چون در تمام انسان‌ها غرايز 
انسانى كيسان است، به‏طبع نظام بخشيدن به آن نيز كيسان خواهد بود. ولى عادت مربوط 
به شرايط زندگى و نيازهاى روز است كه با تفاوت تمدّن‌ها و شرايط زندگى تفاوت مك‌ىند 

)سبحانی، 1382، 2: 159(.

مسأله فلسفی دوّم درباره فرهنگ، میزان تأثیر فرهنگ در شکل دادن به زندگی انسان 
انسان  بر شکل زندگی  اقتصادى و فرهنگى«  تأثير فرهنگ و »روابط اجتماعى و  است. 
قابل انکار نیست؛ امّا حدّ تأثیر عناصر فرهنگی ایجاد گرايش‌ها و انگيزه‌ها است؛ ولى در 
نهایت خود انسان با اختيار خود بر مقتضاى اين عوامل عمل مك‌ىند یا ضدّ آن‌ها می‏شورد 
و گاهى جامعه را از قيد اين عوامل می‏رهاند. وجود اختلاف میان ملّت‌هایی که در شرايط 
تأثیر عوامل فرهنگی است )سبحانی، 1390، 9:  مساوى زندگى مك‌ىنند، نشانه غيرقطعى بودن 

417 و 422(.

تربیت  در  فرهنگ  تأثیر  اخلاق،  و  فرهنگ  اجتماعی  مناسبات  از  مسأله  مهم‌ترین 
اخلاقی است. ضمیر کودک مملوّ از کمالاتی است که خداوند در او آفریده است؛ امّا ظهور 
و رشد این کمالات نیازمند زمینه است. کمالاتی مانند خداجویی و صداقت و امانت‌داری. 
اگر این کودک در محیط و فرهنگ سالم و خدایی قرار گیرد، این کمالات رشد کرده و به 
ظهور می‌رسند؛ اما اگر محيط و فرهنگ، محيط و فرهنگ ضدّ خداىي و محيط خيانت و 

فساد باشد، این كمالات فرصت رشد و ظهور پیدا نمی‌کنند.
از سوی دیگر، فرهنگ سالم نیز بروز و ظهور احساسات چهارگانه‌اى هستند كه در 
چهارگانه  احساسات  اين  و  م‌ىدهند  تشيكل  را  آن  ابعاد  و  دوانيده  ريشه  ما  روان  و  روح 
عبارتند از: ۱. حسّ خداجوىي يا حسّ مذهبى که منشأ پیدایش مذهب در ميان تمام ملّت‏ها 
و ميل به مسائل ماوراى طبيعت در ميان افراد تمام قارّه‌ها است؛ ۲. حسّ نىكي يا اخلاق که 
منشأ قوانین و آداب و رسوم اخلاقی در جوامع است؛ ۳. حسّ علم‌جوىي و يا كنجكاوى که 
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يباىي که منشأ آثار هنری است )همان، 9: 166 منشأ دانش و علم است؛ ۴. حسّ هنر و ميل به ز
360 ـ 363(. برای مثال، می‌توان به هنرهاى شعرى در فرهنگ شیعه اشاره داشت. در این 
فرهنگ شعر از مضمون عالى برخوردار بوده و اخلاق و تلاش را در انسان تقويت مك‌ىند. 
چنين شعرى پايه تمدّن است و پيشرفت در اين قلمرو، پايه فرهنگ ملّت و ترق‌ىاش است 

)سبحانی، 1378، 6: 509(.

فرهنگ و دیانت در جامعه

منظر  کرد:  بحث  می‌توان  منظر  دو  از  دین  و  فرهنگ  مناسبات  در  پیشین،  بحث  همچون 
فلسفی و منظر اجتماعی. در بحث فلسفی تأثیر فرهنگ در دین بررسی می‌شود و در بحث 

اجتماعی، تأثیر دین بر فرهنگ و تأثیر فرهنگ بر دین‌داری بررسی می‏شود.
برخی از فلاسفه دین، دین را متأثّر از فرهنگ می‌دانند. برای مثال، یکی از مدّعاهای 
پلورالیزم دینی این است که حقیقت دینی در مقام شهود موجود متعال یکی است؛ ولی تفسیر 
آن متأثّر از فرهنگ زمانه است. این دیدگاه به دلايل زیر نمی‌تواند قابل قبول باشد )سبحانی، 

1425ق، 2: 323(:

۱( رسول خدا صلی‌الله‌علیه‌و‌آله در میان قومی مبعوث شد که دین‏شان بت‌پرستی و شرک بود؛ 
امّا برخلاف آن فرهنگ، آن‌ها را به توحید دعوت کرد. 

۲( مدعیان پلورالیسم بر آن هستند که حضرت مسیح علیه‌السلام مردم را به تثلیث دعوت 
کرد، در حالی‏که در میان بنی‌اسرائیلی زندگی می‌کرد که موحّد بودند. 

۳( اگر انبیا از فرهنگ و زبان و تاریخ و وضع جسمی خود متأثّر بودند، باید مذاهب 
انبیای گذشته در عقاید متفاوت می‌شد، در حالی‏که همه آنان به توحید دعوت کرده‌اند و با 

بت‌ها جنگیده‌اند، گرچه برخی از پیروان مسیح دین او را توحیدی نمی‌دانند.
اخیراً برخی تلاش می‌کنند پندار »دين‏زدگى« و يا »دين‏گريزى« را به صورت يك انديشه 
پابرجا، نهادينه سازند. این تلاش از دو موقعیّت فلسفی و یک موقعیّت اجتماعی حمایت 

می‌کند.
برخى، تحت تأثير مكتب مادّ‏ىگرايانه مدّعى هستند كه زمان دين و عصر آن سپرى شده 
و اصلًا بشر در زندگى اجتماعى خود، به دين نیازی ندارد. دين هرچند در دوران‌هاى پيشين 
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167 آرامش گشته است؛  و  تمدّن، اخلاق  و  مبدأ علم  احياناً  نموده،  به جامعه بشرى  خدماتى 
ولى امروز ديگر به چنين عاملى نياز نيست و بايد آن را به‏صورت محترمانه كنار گذاشت! 
زيرا خودِ بشر، راه خود را از طريق علم و دانش و تجربه و آزمون گشوده است و به پيش 
م‌ىبرد. در برابر این گروه باید گفت که دين، يك متاع وارداتى نيست كه روزى به آن نياز 
باشد و روز ديگر بشر از آن ب‌ىنياز گردد. دين نداىي است كه انسان آن را از درون م‌ىشنود 
و فطرت انسانى، خواهان توجه به جهان غيب است و تا انسان در اين دنيا به حيات خود 
ادامه م‌ىدهد، به دين گرايش ذاتى دارد. آثار سازنده دین در تعديل غرايز و ايجاد امنيّت در 
جامعه، به‏خصوص در برآوردن خواسته‌هاى معنوى غربیان را پس از دو جنگ جهانی ناچار 
کرد که به دین روی آورند؛ چون جایگزینی برای آن ندیدند. دیدگاه گورباچف مبنی بر تأثیر 
نیز نشانه مهمّی بر نادرستی این دیدگاه است  فقدان معنويّت و دين در فروپاشی شوروی 

)سبحانی، 1388، 3: 33ـ 34(.

برخى اصل دين را م‌ىپذيرند؛ ولى بر آن هستند كه بايد در آن نوسازى صورت گيرد تا 
با فرهنگ‌ها و آداب و اخلاق و خواسته‌هاى جامعه تطبيق كند. زيرا در غير اين صورت، 
دين‏گريزى همه افراد جامعه را فرا خواهد گرفت. چنین دیدگاهی، به‏ظاهر دین را همانند 
يك كالاى مادّى فرض کرده است كه بايد در هر زمان مطابق الگوى فرهنگ آن زمان باشد. 
و محصول  مادّى  كالاى  گروه،  اين  انديشه  در  دين  كه  است  آن  از  تصوّر، حاىك  نوع  اين 
انديشه بشرى است كه رابطه و پيوندى با جهان غيب ندارد. لذا می‌توان در آن دستكارى 
كرد و دگرگونى انجام داد؛ همچنان كه بشر پيوسته در سبك زندگى خود، دگرگون‌ىهاىي پديد 
م‌ىآورد. برخلاف انديشه اين گروه، منشأ دين ارتباط انسان با خالق جهان و مدبّر انسان 
است كه به عوامل سعادت او از همه داناتر است )همان: 34 ـ 35(. دين و گرايش به ماوراى 
طبيعت، به‏مثابه حسّ چهارم، در انسان ريشه فطرى و نهادى دارد. دگرگون‌ىهاى زندگى و 
اوضاع جغرافياىي و اقتصادى و پديد آمدن نظامات و تشكّل‌هاى مختلف سياسى در گرایش 
انسان به دین مؤثر نيست. زيرا دين با آفرينش انسان عجين شده و تا انسان، انسان است 
اين گرايش با او همراه م‌ىباشد. ولى در فرهنگ غرب، گرايش به دين به صورت يك پديده 
اجتماعى در آمده که مانند ديگر پديده‌ها و انديشه‌ها و آداب و رسوم كه سابقه‌اى در حيات 
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پیدایش چنان 168 اين پيش‏فرض عامل  آمده‌اند.  پديد  يا عللى  به‏خاطر علّت  نداشته و  انسان 
دیدگاهی نسبت به دین شده است )همان، 4: 73 و 74(. قابل توجّه است که این تلاش‌ها برای 
گستردن فرهنگ غربی و تغییر دین به سمت یکسان‌سازی با فرهنگ غربی شکل می‌گیرد. 
ادغام فرهنگ‌ها در فرهنگ غربى و نابود كردن تمام باورهاى دينى و ذوب آن در يك فرهنگ 
»سكولار« كه به سيطره فرهنگى غرب م‌ىانجامد، راه را براى تسلّط غرب بر منابع ثروت 

هموار م‌ىسازد )همان، 3: 29(.
گروه سوّم، بدون موضع‌گیری فلسفی، از هر نوع حمله به دين خوددارى م‌ىنمايند؛ امّا 
عملكرد روحانيّت را مايه نارضايتى مردم از دين و دین‌گريزی آنان معرّفی می‌کنند. در پاسخ 
آنان عضو همين  از نقد دانست، زيرا  پيراسته  باید گفت: گرچه نم‌ىتوان همه روحانيّت را 
جامعه بوده و متأثّر از اجتماع خود م‌ىباشند. همان‌طور كه در جامعه درستكار و خيانتكار 
و وظيفه‏شناس و مجرم پيدا م‌ىشود، روحانیّت نيز از اين اصل پيراسته نيستند. لذا در قرآن و 
حديث از عالم بدون عمل انتقاد شده است؛ ولى بايد به اين حقيقت اعتراف كرد كه اكثريّت 
اين طبقه پاك‏ترين و ب‌ىآلايش‌ترين انسان‌هاى جامعه هستند كه حافظ و نگهبان معنويّت 
و اخلاق در جامعه م‌ىباشند و بدون چشم‌داشت به مقام و ثروتى، ارزنده‌ترين خدمت را به 

جامعه عرضه مك‌ىنند )همان: 34 ـ 36(.
پیشرفت  این  کرد.  نفوذ  زندگی  عرصه‌های  همه  در  اسلام  صدر  در  آن  تعالیم  و  اسلام 
بزرگ توسط این اعراب جاهلی در شبه جزیره عربستان حاصل شد، در حالی‏که برخی از 
اقوام عرب، مانند اعراب یمن یا غسانیان که دارای فرهنگ و تمدّن بسیار بودند و زندگی 
متمدّن پیشرفته‏ای داشتند، نتوانستند به این تحوّل فراگیر برسند یا چنین تحوّلی ایجاد کنند. 

امپراتوری‌های ایران و روم در آن دوره در حضیض سقوط بودند )سبحانی، 1393: 17(.

6- فقه و نظام اجتماعی
در فقه قواعد مختلفی وجود دارد که برای حفظ نظام اجتماعی بنا شده‌اند. این قواعد بر 
این مبنا بنا شده‌اند که حفظ نظام اجتماعی انسان از واجبات عقلی است که بشر ناگزیر 
را  او  آینده  و  نظام مصالح  بوده و  نظام  به  او وابسته  آن است؛ چون سعادت و سلامت  از 
تضمین می‌کند )سبحانی، 1421ق، 2: 203(. بنابراین، وجوب حفظ نظام یک قاعده عام و حاکم 
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169 بر کلّ ابواب فقهی است. امّا در بهره‌گیری از این قاعده باید به یک نکته توجه داشت. دو 
نوع نظام وجود دارد:

آن  از  را  خود  اجتماعی  قوانین  و  هستند  استوار  مادّی  پایه‌های  بر  که  نظام‌هایی   )۱
غرب. در  معمول  نظام‌های  مانند  ندارند؛  طبیعت  ماوراء  و  دین  با  رابطه‌ای  و  می‌گیرند 
۲( نظام‌هایی که بر پایه‌های دینی و عقاید الهی استوار هستند و با ماوراء طبیعت ارتباط 
دارند. در این نظام‌ها اعتقاد به دین و احکام آن رکن حفظ نظام و خروج از عقیده دینی و 

تظاهر به آن خروج بر اصل نظام است )سبحانی، 1392، 1: 147(.
آنچه از قاعده حفظ نظام بر می‌آید، حفظ نظام‌های دینی است و فقه متکفّل دفاع از 

نظام‌های مادّی نیست.
احکام  ثبات  مسأله  اجتماعی،  نظام  با  اسلامی  احکام  نسبت  پیرامون  مسائل  از  یکی 
اسلامی است. گاهی این مسأله مطرح می‌شود که نظام اجتماعی تحوّلاتی دارد، در حالی‏که 
احکام اسلامی ثابت هستند. چگونه می‌توان با احکام ثابت تحوّلات نظام را اداره کرد؟ باید 
گفت که تحوّل حیات اجتماعی در برخی از بخش‌ها موجب فاصله گرفتن نظام جاری از 
چارچوب فطرت نمی‌شود. تغییر شکل زندگی مانند سواری، ابزار جنگ، ابزار ارتباطات و 
مانند آن‌ها اقتضای نسخ حرمت ظلم و وجوب عدل و لزوم ادای امانات و وفا به عهود و 
قسم و مانند آن‌ها را ندارد. با این حال، اسلام احکامی متغیّر نیز دارد که با تحوّل زمان و 

مکان، به دلیل تحوّل موضوعات تحوّل پیدا می‌کنند )همان، 3: 249(.
حفظ نظام فروع بسیاری در فقه و اصول فقه دارد که پرداختن به آن‌ها از حدود این 
مقاله خارج است. در این‏جا تنها به یک فرع مهم اشاره می‌شود. از مهم‌ترین فروع وجوب 
حفظ نظام، ضرورت تشکیل حکومت است )همان، 2: 203(. زیرا جامعه همواره به کسی نیاز 
دارد که امور مختلف آن را اداره کند و البتّه اداره هریک از امور نیز نیازمند مؤسساتی است 
که در نهایت در یک مرکز به تصمیم واحد برسند و این همان حکومت است. از آن‏جا که 
از احکام متکفّل  به همین جهت، بخشی  ایجاد نظام دینی در جامعه است،  اسلام در پی 
بلکه  نیست؛  هدف  خود،  خودی  به  حکومت  که  است  روشن  هستند.  حکومت  تشکیل 
هدف تنفيذ احكام و قوانين و تضمین اهداف والای اسلامی است و این امور بدون حکومتی 
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با پایه‌های اسلامی تأمین نمی‌شود )همان، 1: 650 ـ 651(. اهمیّت قید »اسلامیّت« در حفظ نظام 170
به حدّی است که تا آن‏جا که ممکن است، نباید حتّی در اختلافات به محاکم دولت‌های 

غیراسلامی مراجعه کرد )سبحانی، 1415ق: 56(.
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