
141

ی |
رج

خا
ت 

اس
سی

ی 
ند

ت ب
ور

 ص
در

ع 
ناف

م م
هو

 مف
 به

می
سلا

د ا
کر

روی
ی؛ 

سان
ع ان

ناف
|  م

چکیده

ایده منافع ملی به علت ابتنا بر فلس��فه سیاسی هابز و نظریه دولت-ملت، متضمن 

اص��ول و مقتضای کنش گری خاصی در سیاس��ت خارجی اس��ت ک��ه نتایج آن در 

بیگانه س��ازی روزاف��زون ملت ها و آحاد جامعه انس��انی و هم چنین رقابت و س��تیز 

پایان ناپذیر میان ملت ها در تأمین و حفظ منافع خودخوانده ش��ان، به خوبی نمایان 

اس��ت. این پژوهش در نظ��ر دارد ب��ا روش توصیفی-تحلیلی و با واکاوی فلس��فه 

سیاس��ی اسلامی، بنیان های نظری منافع حکومت اسلامی در سیاست خارجی را 

تجزیه وتحلی��ل کند و بر این اس��اس با تبیین مبانی نظ��ری ای چون ضرورت تعاون 

خدماتی در روابط میان واحدها و... می کوشد زمینه طرح رویکردی نوین به مفهوم 

منافع، تحت عنوان »منافع انسانی« را مهیا سازد تا بر اساس آن، حکومت اسلامی 

س��عادت مادی و معنوی عموم ملت ها را مبنای سیاست گذاری ها و اقدامات خود 

قرار دهد و حاکم اس��لامی به عنوان خلیفۀ خدا روی زمین، دغدغۀ س��عادت همه 

آحاد انسانی را داشته باشد.

کلیدواژه ها: منافع، نظام اسلامی، سیاست خارجی.

هادی شجاعی
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مقدمه

منافع هر کش��ور، هدایت کننده سیاست خارجی آن کشور اس��ت. از این رو تعیین گستره و محدوده 

منافعی که حکومت اسلامی می باید سیاست خارجی خود را در چارچوب آن هدف گذاری نماید، 

اهمی��ت دوچن��دان می یابد. پس از پیروزی انقلاب اس��لامی، بحث های مختلفی درباره سیاس��ت 

خارج��ی نظام اس��لامی صورت گرفت و دیدگاه ه��ای گوناگونی مطرح گردی��د؛ برخی اصالت را به 

منافع ملی کش��ور داده اند و بعضی دیگر مدافع مس��ئولیت های فراملی نظام اس��لامی شدند؛ برخی 

دیگر نیز س��عی نمودند میان ایدۀ منافع ملی و مصالح اس��لامی به نوعی جمع نمایند. با این وصف 

ش��اید بتوان ب��ه جرئت اذعان نمود ک��ه غالب نظریات موجود، نتوانس��ته اند حق مطل��ب را در باب 

رویکرد اسلامی به منافع در صورت بندی سیاست خارجی ادا نمایند.

جهان بینی الهی، تلاش در جهت تحقق س��عادت دنیوی و اخروی نوع انس��انی را، مقدمه قرب 

الهی و عبادتی عظیم معرفی می کند؛ چرا که خدمت به خلق خدا را جدای از بندگی خدا نمی داند. 

هرچند ممکن اس��ت که این مسائل در علم سیاست سکولار حاکم، جایگاهی نداشته باشد و بلکه 

به تعبیر مورگنتا ناش��ی از »جهالت سیاس��ی« )مورگنتا1، 1۳80: ص20( باش��د؛ اما تذکر این نکته 

ضروری اس��ت که مبانی متفاوت، مس��یرهای متفاوتی را پیش پای حکومت ها می گذارد و از همین 

رو، رویکرد نظام اس��لامی در پیگیری منافع در سیاس��ت خارجی، مبتنی بر یک عقلانیت نظری و 

عملی بنا ش��ده اس��ت که از اس��اس با ایده منافع ملی در تضاد خواهد بود. از این رو این پژوهش در 

نظر دارد با نظر به فلسفه سیاسی اسلامی، به بررسی بنیان های نظری اثرگذار در صورت بندی منافع 

نظام اس��لامی در سیاس��ت خارجی بپردازد و از این رهگذر، مبیّن درکی از مفهوم منافع در سیاست 

خارجی حکومت اس��لامی باش��د؛ مفهومی که به لحاظ محدوده و گس��تره، عمق و جهت گیری در 

نقطه مقابل مفهوم منافع ملی قرار می گیرد.

1. منافع ملی

مفهوم »منفعت« ابهامات اساس��ی دارد؛ بس��یاری از اندیش��مندان بر ذاتی بودن پیگیری منفعت از 

س��وی انسان ها انگشت گذاش��ته و خودخواهی و نفع طلبی را از ابعاد سرشت وجود انسانی به شمار 

می آورند. برخی نیز آن را واژه ای هولناک می شمرند )کلینتون2، 1۳۷8: ص248(. لذا بخش بزرگی 

ی«، به سبب روشن نبودن معنای این واژه است. با این حال 
ّ
از انتقادات واردشده بر مفهوم »منافع مل

1. Morgenthau Hans.
2. Clinton.
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به عقیدۀ پلامنتس »منفعت در نزد اشخاصی که در پی آن اند، آن اندازه مهم است که در تعیین قواعد 

رفتاری که ملزم به رعایت آن هس��تند و در داوری های ارزش��ی آنان، مؤثر واقع می شود.« )پلامنتس 

جان به نقل از گولد و کولب،1۳۷6: ص815(.

ی« را بدان بیفزاییم بیش��تر می ش��ود، چرا که به 
ّ
پیچیدگ��ی واژه »منفع��ت«، هنگامی که واژه »مل

عقیده مورگنتا »ملت، پدیده ای تجربه پذیر نیست. ملت در معنای رایج، قابل رؤیت نمی باشد. آنچه 

ق به یک ملت اس��ت. بنابراین مل��ت پدیده ای انتزاعی 
ّ
به طور تجربی مش��اهده می ش��ود، افراد متعل

از اف��رادی اس��ت که ویژگی های مش��ترکی دارند و همین ویژگی ها آن ها را ب��ه اعضای ملت واحدی 

تبدیل می کند. هر فرد در کنار عضویت در ملت و داش��تن طرز فکر، احساس و اعمال ناشی از این 

عضویت، ممکن است به یک فرقه مذهبی، یک طبقه اجتماعی یا اقتصادی یا حزب سیاسی، یا یک 

خانواده نیز وابسته باشد.« )مورگنتا،1۳80: ص18۳(.

علیرغم پیچیدگی های موجود در مفهوم منفعت ملی، تعاریف مختلفی از آن ارائه ش��ده است. 

ی، 
ّ
به عن��وان مثال جوزف فرانکل درکتاب »روابط بین الملل در جهان متغیر« می نویس��د: »منافع مل

ت برای دس��ت یابی به آن ها تلاش می کند.« )فرانکل1، 
ّ
هدف های عام و ماندگاری اس��ت که یک مل

1۳82: ص54(. و پلین��و2 و آلت��ون در کت��اب »فرهنگ روابط بین الملل« مناف��ع ملی را یک مفهوم 

کل��ی از عناصری می دانند که »مهم ترین احتیاجات حیاتی کش��ور را تش��کیل می دهد؛ این عناصر 

عبارت اند از: حفظ موجودیت، استقلال، تمامیت ارضی، امنیت نظامی و رفاه اقتصادی.« )پلینو و 

آلتون، 1۳۷5: ص5-4(.

به هرح��ال تفاوت ه��ای موجود در رویکرده��ای مختلف به مفهوم منافع مل��ی، برخی محققین 

را بدین نتیجه رس��انده اس��ت که »ما نیازمند بازنگری در مفهوم واژه ای هس��تیم که چنین ش��ایع به 

کار گرفت��ه می ش��ود؛ واژه ای ک��ه از یک طرف چون��ان پدیده ای محت��وم که قاب��ل هیچ گونه تعرضی 

 متغیر به نظر می رس��د.« )کلینتون، 1۳۷8: 
ً
نیس��ت )توتم( و از طرف دیگر همچون یک واژه کاملا

 مفاهیم منافع ملی و ملت در حال افول از 
ً
ص124(؛ چنانکه فرانکل معتقد است: »در غرب ظاهرا

جایگاه عالی خویش در سیاس��ت هس��تند و به ویژه در بافت جامعه اقتصادی اروپا، می تواند مانعی 

منسوخ در راه همگرایی تلقی شوند.« )فرانکل، 1۳۷1: ص111(.

1. Frankel.
2. Plano.
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گزاره های بنیادین در مفهوم منافع ملی  .1.1

ب��ا توجه به مفهوم شناس��ی ارائه ش��ده، می توان مفهوم مناف��ع ملی را عبارت از منافعی دانس��ت که به 

قومیتی اختصاص دارد که زبان، نژاد و... مش��ترک دارند و در محدوده یک مرز جغرافیایی مشخص 

و تح��ت یک حاکمیت واحد زندگی می کنن��د. این رویکرد به منافع ملی متضمن چند گزاره بنیادین 

در هدایت سیاست خارجی است:

1. اولوی��ت ه��ر واح��د سیاس��ی تح��ت عن��وان دول��ت، ک��ه ب��ر ملت��ی خ��اص و در محدوده 

مرزه��ای معیّن��ی حاکمیت دارد، تنه��ا برطرف کردن نیازها و خواس��ته های ملت متبوع خود اس��ت 

.(Morgenthau,1952,p.4)

2. به تدریج انگارۀ منافع ملی با غیریت س��ازی نس��بت به دیگر ملل، آن ها را یا به چشم دشمنی 

می بین��د که به دنبال چپاول منافع آنان اس��ت یا ب��ه تعبیر علامه طباطبایی در »المی��زان«، به آن ها به 

چش��م کالاهایی می نگرد که باید به آنان س��ود برس��انند و همین امر نیز زمینه اس��تثمار و استبداد را 

فراهم می آورد: »انش��عابات وطنی... یعنی اهل یک وطن هرقدر متحدتر و درهم فش��رده تر شوند، از 

سایر مجتمعات بشری بیشتر جدا می گردند، اگر متحد می شوند واحدی می گردند که روح و جسم 

آن واحد از واحدهای وطنی دیگر جداس��ت، و درنتیجه انس��انیت وحدت خود را از دست می دهد 

و... س��ایر انس��ان ها و اجتماع��ات را به خدمت می گیرد و از آن ها چون حیوانی ش��یرده بهره کش��ی 

می کند و چه کارهایی دیگر که انجام نمی دهد...« )طباطبایی،1۳۷4: ج4، ص198(.

۳. مفهوم منافع ملی به عنوان یک ش��اخص، سنگ محک و معیار، در پیگیری سیاست خارجی 

عمل می کند (Morgenthau,1951,pp.241-242)؛ و بدین ترتیب، ترویج کننده یک فردگرایی کلان 

در عرصه روابط میان ملت هاست. در این چارچوب محوریت با سود روزافزون ملت مذکور است 

و مش��کلات و گرفتاری ه��ای دیگر مل��ل، تنها محملی برای افزایش س��ود و منفع��ت ملل قدرتمند 

به ش��مار می رود (Pham,2008,p.258)؛ مانند س��ودهای کلانی که کمپانی های عظیم تس��لیحاتی 

غربی از دمیدن در آتش نزاع های قومی و قبیله ای در افریقا و... به دست می آورند.

4. مفه��وم منافع ملی به علت پررنگ کردن خصیصه های نژادی، قومی و... که عامل اختلاف و 

دورش��دن بشر از یکدیگر است، موجب می ش��ود که »...انسانیت وحدت خود را از دست می دهد 

 تشکیل یافته شروع می کند به اینکه با 
ً
و تجمع جای خود را به تفرقه می دهد... و واحدی که جدیدا

س��ایر آحاد جدید، همان معامله ای را بکند که با س��ایر موجودات عالم می کرد، یعنی سایر انسان ها 

و اجتماعات را به خدمت می گیرد...« )طباطبایی، همان(؛ و این خود زمینه مساعدی را برای بروز 

جنگ و کش��مکش در میان انسان ها به وجود می آورد. بنابراین غایت و کارویژۀ مفهوم منافع ملی را 
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می توان تأمین و تثبیت منافع هر کش��ور در عرصه تعاملات جهانی دانس��ت. از این منظر ایده منافع 

ملی به لحاظ غایت و کارویژۀ خود، کشورها را به سمتی سوق می دهد که به تعبیر علامه طباطبایی: 

»ت��ازه این چاره جویی هایی که می کنند به جامعه خودش��ان اختص��اص دارد و اما جامعه های بیرون 

از جامعه ش��ان به حال آنان اعتنایی نمی ش��ود و از منافع زندگی آن ها، تنها چیزهایی تأمین می ش��ود 

که با منافع خود این جامعه ها موافقت داش��ته باش��د، هرچند از راه دیگر، اقس��ام مختلف بلا، آن ها 

را فراگرفته باشد و روزگار با مشقت های گوناگون آنان را شکنجه دهد.« )همان: ج9، ص 158(.

5. حدود، گس��تره، می��زان و کیفیت منافع هر یک از کش��ورها در سیاس��ت خارجی، تابع نظام 

ارزش��ی و اعتقادی و به عبارتی جهان بینی بنیادین هر کش��ور است و لذا یک دیدگاه، مجموعه منافع 

قابل پیگی��ری را در چارچ��وب مرزهای جغرافیایی خود چارچوب بندی کرده اس��ت و به دنبال تحقق 

منافع ملی می رود، و دیدگاهی دیگر با توس��عه منافع خود به عرصه جهانی، گس��تره بیشتری به آن ها 

بخش��یده اس��ت و مجموعه ای از اهداف ملی و فراملی را دنبال می کند؛ گو اینکه دیدگاه س��ومی نیز 

می تواند وجود داش��ته باش��د که بر اس��اس اصول بنیادین خود، درک دیگری از مفهوم منافع و گستره 

و س��طوح آن داش��ته باش��د و چارچوبی نوین، فراتر از نگاه ملی و فراملی برای پیگیری منافع کشور 

متبوع خود ارائه نماید.

2.1. نقد و بررسی ایده منافع ملی در چارچوب اندیشه سیاسی اسلام

مفهوم منافع ملی مبتنی بر 2 بنیان نظری اس��ت که برای درک رویکرد اندیش��ه سیاس��ی اسلام به این 

مفهوم، لازم است دیدگاه اسلام در مورد این 2 عنصر اساسی مشخص گردد:

1.2.1. ملت و ملت گرایی

در حقوق بین المللِ معاصر »ملت به گروهی اطلاق می ش��ود که در س��رزمینی مش��خص سکونت 

داش��ته و پیوندهای تاریخی و فرهنگی آن ها را به یکدیگر متصل س��اخته است.« )بیگدلی، 1۳68: 

ص۷9(؛ بنابراین عنصر اساس��ی در تکوین مفهوم ملت، عبارت اس��ت از عوامل تاریخی، نژادی، 

زبانی و مانند آن و مخاطب آن نه کل بشریت، بلکه ملت های جداافتاده ای است که با پر رنگ شدن 

عناصر تفرقه افکن قومیتی، روزبه روز از یکدیگر دورتر می شوند.

وجود ملت ها به معنای اقوام و ش��عوب مختلف و نه به معنای قراردادی، تحمیلی و اس��تعماری 

کید بر  آن، امری طبیعی و مورد پذیرش قرآن است. علامه طباطبایی ذیل آیه 1۳ سوره حجرات با تأ

علت شعبه شعبه بودن انسان ها می نویسد: »مردم از این جهت که مردم اند همه با هم برابرند، و هیچ 
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اخت��لاف و فضیلتی در بین آنان نیس��ت، و کس��ی بر دیگری برتری ن��دارد، و اختلافی که در خلقت 

آنان دیده می ش��ود که شعبه شعبه و قبیله قبیله هستند، تنها به این منظور در بین آنان به وجود آمده که 

یکدیگر را بشناسند تا اجتماعی که در بینشان منعقد شده، نظام بپذیرد... پس غرض از اختلافی که 

در بشر قرار داده شده این است، نه اینکه... یکی دیگری را استخدام کند، و یکی بر دیگری استعلا و 

بزرگی بفروشد، و درنتیجه کار بشر به اینجا برسد که فسادش تری و خشکی عالم را پر کند، و حرث 

و نس��ل را ناب��ود نموده، همان اجتماعی ک��ه دوای دردش بود، درد بی درمانش ش��ود.« )طباطبایی، 

همان: ج18، ص 489(.

بنابراین به طور خلاصه می توان گفت که اندیش��ه سیاس��ی اس��لام، علیرغم پذیرش تفاوت های 

طبیع��ی موج��ود در نوع انس��انی، به هیچ وج��ه اصالتی برای آن ها قائل نیس��ت و بلک��ه اصالت را به 

موجودیتی می دهد که »در یک ایمان مش��ترک و تحت اصول مش��ترک س��ازمانی برقرار می س��ازد.« 

)گارده1، 1۳52: ص286( و از آن تعبیر به امت مسلمان می شود. علامه طباطبایی در تعریف امت 

و عناصر اصلی آن می نویسد: »امت به معنی گروه انسان هاست و گاهی به مناسبتی بر یک نفر هم 

اطلاق می شود... اصل این کلمه از »ام« به معنای »قصد« است و لذا به هر گروهی از مردمان گفته 

نمی شود، بلکه به جمعیتی گفته می شود که دارای مقصد واحد بوده و به واسطه آن با یکدیگر مربوط 

و متحد ش��ده باشند.« )طباطبایی، همان: ج2، ص1۷2-1۷۳(؛ بنابراین 2 عنصر اصلی در مفهوم 

امت خودنمایی می کند: 1. ایمان و عقیده مشترک؛ 2. هدف و غایت مشترک.

2.2.1. منافع ملی و مرزهای سیاسی-جغرافیایی

اصالت بخش��یدن به مرزهای سیاس��ی-جغرافیایی دومین عنصر برجس��ته در قوام مفهوم منافع ملی 

است. برای مرز تعاریف مختلفی در حقوق بین الملل و جغرافیایی سیاسی ارائه گردیده است که به 

برخی از آن ها اشاره می گردد: بلدسو و بوسچک مرز را به عنوان خطی فرضی که محدوده سرزمینی 

کش��ور را ترسیم می کند، تعریف کرده اند و اهمیت آن را در تعیین کنندگی محدوده حاکمیت کشور 

می دانند )بلدس��و2 و بوس��چک، 1۳۷5: ص18۷(. پلینو و آلتون، مرزها را مظهر قدرت و اس��تقلال 

ملی و نیز عاملی س��نتی ب��رای اختلافات و منازعات بین المللی دانس��ته اند )پلین��و و آلتون، همان: 

ص145(؛ و هالس��تی آن را »خ��ط فاصل میان کنش متقابل و محیط خارجی« )هالس��تی، 1۳۷9: 

ص44( تعریف می کند.

1. Garda.
2. Bledsoe.
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ام��روزه مفهوم م��رز و قلمرو، بیانگر تش��خص و تمایز کرداری یک دولت در درون س��رزمین و 

قلمرو، درباره اتباع خود اس��ت، اما اس��لام دینی اس��ت جهانی که داعیه دار مدیریت حیات انسانی 

 
ً
ة

َّ
اف

َ
 ک

َّ
ناکَ إِلا

ْ
رْسَل

َ
در همۀ ابعاد فردی و اجتماعی، در گس��تره ای به پهنای جامعه بشری است؛ »وَ ما أ

��اس...؛ و م��ا تو را جز برای همه مردم نفرس��تادیم...« )س��بأ: 28(؛ بنابراین اص��ل همه زمانی و  لِلنَّ

همه مکانی، مبیّن حقیقتی بدون مرز برای اندیشه اسلامی است که به آن هویتی مرزشکن )مرزهای 

اعتباری و قراردادی( می دهد؛ به تعبیر علامه طباطبایی »اس��لام مس��ئله تأثیر انش��عابات قومی، در 

پدیدآمدن اجتماع را لغو کرده؛ یعنی اجازه نمی دهد صرف اینکه جمعیتی در قومیت واحدند باعث 

آن ش��ود که آن قوم از س��ایر اقوام ج��دا گردند و برای خود مرز و ح��دود جغرافیایی معیّن نموده و از 

سایرین متمایز شوند.« )طباطبایی، همان: ج4، ص 196(.

علامه اصالت بخشیدن به مرزهای جغرافیایی و انشعابات قومی را مباین با فطرت انسانی دانسته 

و می نویس��ند:  »...امری غیرفطری هم در آن راه یافته اس��ت و آن این است که فطرت اقتضا دارد که 

تمام��ی نوع بش��ر در ی��ک مجتمع گرد هم آیند، زی��را این معنا ضروری و بدیهی اس��ت، که طبیعت 

دعوت می کند به اینکه قوای جدای از هم دست به دس��ت هم دهند، و با تراکم یافتن تقویت شوند... 

درحالی که انشعابات وطنی درست عکس این را نتیجه می دهد، یعنی اهل یک وطن هرقدر متحدتر 

و درهم فشرده تر شوند، از سایر مجتمعات بشری بیشتر جدا می گردند...« )همان: ص19۷(.

کید بر اصالت مرزهای عقیدتی در تعیین حد و حدود صلاحیت نظام سیاس��ی  بدیهی اس��ت تأ

اس��لام، به معن��ای نفی مرزهای اعتباری موج��ود و پایبندنبودنِ به مقتضیات آن نیس��ت، اما 2 نکته 

اساسی در اینجا وجود دارد که نباید از آن ها غفلت کرد:

1. بر اس��اس مبانی اندیشه دینی »اتصال و وحدت س��رزمین یا وحدت زبان و لهجه یا وحدت 

ن��ژاد و خ��ون، هیچ کدام نمی تواند عام��ل تعیین کننده وحدت ملت و کش��ور باش��د، چنانکه وجود 

مرزهای طبیعی مانند کوه ها و دریاها یا تفاوت زبان و لهجه یا اختلاف در خون و رنگ پوس��ت هم 

نمی توان��د علت قطعی برای تعدد و تمایز ملت ها باش��د.« )مصباح یزدی، 1۳۷5(؛ و آحاد جامعه 

انسانی را که می توانند بر پایه توحید در زیر چتر واحدی قرار بگیرند، نمی توان محصور در مرزهای 

جغرافیایی اعتباری و به صورت جزیره های جدا از یکدیگر قرار داد.

2- ممکن اس��ت گفته ش��ود در شرایط موجود جهانی، همه مباحث و دیدگاه های مطرح در این 

 در یک نقطه به هم می رس��ند؛ احترام به مرزهای جغرافیایی و اصالت بخش��ی عملی به 
ً
ب��اب عم��لا

آن ها. خواه قائل به اصالت مرزهای عقیدتی باشید و خواه اصالت مرزهای جغرافیایی.

اما در پاسخ باید گفت، ضرورت نسبت سنجی منطقی میان اصل و فرع در پدیده های اجتماعی 
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امری غیرقابل انکار است و نتایج و اقتضائات بسیاری را به دنبال دارد؛ به عبارت دیگر اینکه در تزاحم 

می��ان 2 موضوع، ک��دام اصل و کدام فرع قرار بگی��رد، نتایج خاصِ خود را به دنبال خواهد داش��ت، 

هرچند ممکن اس��ت در عمل در برخی حوزه ها هم پوش��انی نیز داشته باشند. بنابراین وقتی در نظام 

سیاس��ی اسلام اصالت به مرزهای عقیدتی داده شده است و مرزهای جغرافیایی از باب ضرورت و 

 به رسمیت شناخته می شوند، نتیجه این می شود که برنامه ریزی ها، تصمیمات، هدف گذاری ها 
ً
عملا

و... در چارچ��وب نظام اس��لامی، می باید ناظر به مرزهای عقیدتی باش��د ن��ه مرزهای جغرافیایی و 

رْض...؛ ما 
َ ْ
 فِی ال

ً
ة

َ
لیف

َ
ناکَ خ

ْ
ا جَعَل ملت س��اکن در آن؛ به این معنا که حاکم اس��لامی به مصداق »إِنَّ

تو را خلیفه و )نماینده خود( در زمین قرار دادیم...« )ص: 26(، دغدغۀ همه آحاد جامعه انسانی را 

حَق...؛ پس در میان مردم به حق داوری کن.« )همان(، و تنها 
ْ
اسِ بِال مْ بَیْنَ النَّ

ُ
احْک

َ
خواهد داشت »ف

در عرصه عمل است که برخی مقتضیات مرزهای جغرافیایی مراعات می گردد، که آن نیز در نهایت 

مانعی برای بسیاری از اقدامات فرهنگی، کمک های اقتصادی و مانند آن نیست.

2. تبیین مبانی نظری الگوی جایگزین منافع ملی در سیاست خارجی نظام اسلامی

 قوی و 
ً
هر نظریۀ مبتنی بر فلس��فه سیاس��ی، صرف نظر از صحت وس��قم مبانی آن، بنیان های نس��بتا

ماندگار خواهد داش��ت؛ چراکه فلس��فه سیاس��ی به عل��ت توجیه و تبیین اصول بنیادی��ن نظریه ها در 

باب معرفت، هس��تی و انس��ان، محوری را پایه گذاری می نماید که »بقیۀ اج��زای نظریه گرداگرد آن 

بنا می ش��ود.« )برزگ��ر، 1۳89: ص4(. این امر را می توان در ارتباط ناگسس��تنی میان اندیش��ه های 

افلاط��ون، اگوس��تین قدیس، ماکیاولی1 و هابز2، روس��و3، بنتام4 یا میل و تکوین نظریات سیاس��ی، 

اقتصادی و... در جهان غرب، به خوبی مشاهده نمود )اوداینیک، 1۳89: ص85(.

ب��ا توجه به آنچه گفته ش��د، تحکیم پایه های فلس��فی و منطق��ی، از اصول اولی��ۀ ارائه، تثبیت و 

تأثیرگذاری نظریه ها در حوزه های مختلف علمی اس��ت. از این منظر باید گفت، رویکرد اس��لامی 

به منافع در سیاس��ت خارجی، مبتنی بر مفروضاتی اس��ت که به طور بنیادین ریشه در فلسفه سیاسی 

اسلامی دارد و اصول و چارچوب های آن، در زمینه فلسفه سیاسی اسلامی پایه ریزی گردیده، نضج 

یافته و شکوفا شده است و از این رو تعجبی ندارد که نتیجۀ حاصله، با آنچه از فلسفه سیاسی هابز و 

1. Machiavelli.
2. Hobbes.
3. Rousseau.
4. Bentham.
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واقع گرایی مورگنتا حاصل می گردد، تفاوت بنیادین خواهد داشت.

بر این اس��اس، صورت بندی ایده منافع در سیاست خارجی نظام اسلامی، مبتنی بر 4 مفروضۀ 

بنیادین در فلسفه سیاسی اسلامی است که در ادامه تبیین می شوند.

1.2. هدف و غایت نظام های اجتماعی در فلسفه سیاسی اسلامی

»انس��ان موجودی اجتماعی اس��ت.« این گزاره را می توان یکی از کلیدی ترین گزاره های بنیادین در 

علوم اجتماعی دانست که محمل اظهارنظرهای مختلفی گردیده است. اکثر قریب به اتفاق فیلسوفان 

سیاس��ی اذعان دارند که انس��ان چه بالطبع یا بالاضطرار یا بالاختیار و... اجتماعی است و از این رو 

به تش��کیل اجتماعات، از ش��کل های بس��یط و اولیه آن چون »أهل القریة و أهل المحلة و السکة و 

البیت« )ملاصدرا، 1۳54: ج1، ص489-491(، تا واحدهای سیاس��ی-اجتماعیِ گسترده تر مانند 

»مدینه، امم کبار، اجتماع اهل عالم« )طوس��ی، 1۳91: ص214( همت گماش��ته اس��ت. به تعبیر 

آیت الله جوادی آملی: »موضوع مزبور، تا آنجا که به نقل دانش��مندان و متون دینی و اس��تناد به آیات 

بازمی گردد، مورد بحث و چالش نیس��ت؛ امّا تحلیل عقلی مس��ئله پیچیده و مبهم است« )جوادی 

آملی،1۳8۳: ج1۷، ص40(.

بنابراین ش��کی نیس��ت انس��ان ها از ابتدای تاریخ به عل��ل مختلفِ طبیعی، سرش��تی، جبری و 

اختیاری به دنبال تش��کیل اجتماعات بزرگ و کوچک انسانی رفته اند. اکنون سؤال اساسی این است 

که آیا چنانکه افعال ارادی انس��ان هدف و غایتی دارد و »هر کاری در انس��ان مبدأیی دارد و غایتی... 

انس��ان از هر کاری یک منظوری دارد که می خواهد به آن منظور و هدف برسد.« )مطهری، 1۳68: 

ص۳8-40(، می توان برای سیر حرکتی جوامع نیز قائل به هدف و غایت گردید یا خیر؟

 در جهان بینی الهی، همه حرکت های موجود در عالم 
ً
در پاسخ به سؤال فوق باید گفت که اساسا

خلقت به سوی هدفی رهسپار هستند که برحسب ماهیت و کیفیت وجودی و... آن ها هدف گذاری 

ه جعل لکل عالم مرتبة فی السعادة و الشقاء، و منزلة، و تفاصیلها لا تنحصر. 
ّ
شده است؛ »ثم إن الل

فسعادتها بحسبها...؛ خداوند برای هر عالمی مرتبه ای از سعادت و شقاوت و منزلت قرار داده است 

که س��عادت هر یک برحس��ب مقتضیات آن می باش��د.« )ابن عربی، بی تا: ج2، ص۳5۳(. در میان 

فیلس��وفان سیاس��ی، خواجه نصیرالدین طوس��ی، جامعه را به خاطر هیئت ترکیبی و تألیفی آن، دارای 

اح��کام و آثار ویژه به خود )طوس��ی، همان: ص 280( و غزال��ی آن را مانند افراد، هدف دار می داند 

»...علی الغرض المطلوب من الاجتماع، کالشخص الواحد؛ بر هدف مطلوبی که برای اجتماع در 

نظر گرفته شده است، مانند تک تک افراد.« )غزالی، همان: ج1، ص2۷۳(.
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فاراب��ی نیز در تبیین معیار فاضله ب��ودن مدینه، تمرکز خود را بر نیل جامعه به س��عادت حقیقی، 

به عن��وان ه��دف و غای��ت تکاپوهای اجتماعی ق��رار می دهد و ب��ا تعمیم این هدف به همه اش��کال 

کید م��ی ورزد )فاراب��ی، 1۳۷4: ج2، ص224(.  جامع��ه، ب��ر هدف داربودن اجتماعات انس��انی تأ

علامه طباطبایی با برجس��ته نمودن حرکت تکاملی جوامع، آن ها را همواره در جس��ت وجوی صلاح 

و بهترش��دن و تحقق س��عادت معرفی کرده اس��ت و آن را امری می داند که »چیزی نیس��ت که کسی 

بتواند آن را انکار کند، چون اجتماعی که س��روکارش منتهی به طبیعت اس��ت، حالش حال طبیعت 

اس��ت، در اینکه مانند طبیعت متوجه به سوی کمال است...« )طباطبایی، همان: ج2، ص 224(؛ 

بنابراین از منظر فلس��فه سیاسی اسلامی، »بی تردید، جوامع بشری با اهداف معیّنی به تدریج شکل 

می گیرند.«)جوادی آملی، 1۳8۳: ج1۷، ص۷9( و در س��یر حرکتی خود به سوی مقصدی رهسپار 

گاهانه در پی آن هستند.« )همان(. گاهانه یا ناآ هستند که »افراد آ

نکت��ه ای که در اینجا باید ب��ه آن توجه نمود، تأثیر جهان بینی ه��ا در هدف گذاری های اجتماعی 

اس��ت. فیلسوفان سیاسی اس��لامی با توجه به اصول بنیادین جهان بینی الهی، نیازهای انسان را به 2 

قسم کلی تقسیم نموده اند و نظام اجتماعی را در رفع هر 2 قسم با حفظ اولویت ها و اصول و فروع 

آن، مسئول می دانند:

 1 . آنچه برای کسب سعادت، کمال یابی، هدایت و تربیت انسان ضروری است.

 ب��ه زندگی مادی انس��ان مرتبط اس��ت و در جهت دس��ت یابی به رفاه و 
ً
2. نیازهای��ی ک��ه صرفا

آرمان های مادی او قرار دارند )مصباح یزدی،1۳86: ج2، ص۳0۳(.

با توجه به این 2 نوع نیاز بنیادین، اهداف نظام اجتماعی انسانی را می توان به 2 قسم تقسیم نمود: 

1. ه��دف کلان یا »فالخیر الفضل و الکم��ال القصی؛ خیر برتر و کمال نهایی.« )ملاصدرا، 1۳54 : 

ص489-491(؛ 2. اهداف راهبردی یا »خیر باضافت؛ خیر مضاف« )طوسی، همان: ص4۷-44(.

الف( هدف نهایی نظام اجتماعی

غایت کلان نظام اجتماعی در فلس��فه سیاس��ی اسلامی که ملاصدرا از آن تعبیر به »فالخیر الفضل 

 مطلوب اس��ت و به قول فارابی 
ً
و الکمال القصی« )ملاصدرا، همان: ص489-491( می کند، ذاتا

»لیس وراءها ش��یء آخر یمکن أن یناله الانس��ان أعظم منها...؛ چیزی بالاتر از آن نیس��ت که انسان 

بخواه��د به آن برس��د.« )فارابی، هم��ان: ج1، ص101(، و این غایت کلان برای همه آحاد انس��انی 

و نظام های کوچک و بزرگ اجتماعی یکس��ان اس��ت چرا که اگر »س��عادت افراد انس��ان ها به خاطر 

اختلاف��ی ک��ه با هم دارند مختلف می ش��د، یک جامعه صال��ح و واحدی که ضامن س��عادت افراد 
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آن جامعه باش��د، تش��کیل نمی گش��ت، و هم چنین اگر سعادت انسان ها به حس��ب اختلاف اقطار، 

و س��رزمین هایی که در آن زندگی می کنند، مختلف می ش��د... آن وقت دیگر انس��ان ها نوع واحدی 

نمی ش��دند... و اجتماع انسانی س��یر تکاملی نمی داشت، و انسانیت از نقص، متوجه به سوی کمال 

نمی شد، چون نقص و کمالی وجود ندارد، مگر اینکه یک جهت مشترک و ثابت بین همه انسان های 

گذشته و آینده باشد.« )طباطبایی، همان: ج16، ص269-268(.

ملاص��درا در »ش��واهد الربوبیه« طلب آخرت را »أصل کل س��عادة« )ملاص��درا،1۳60: ج1، 

ص۳68( معرف��ی کرده اس��ت، که ش��کل ت��ام و اتم آن با »نی��ل به قرب کمال مطل��ق، یعنی خدای 

س��بحان« )جوادی آملی،1۳۷9: ج۳، ص4۷4( تحقق می یاب��د. بنابراین مهم ترین هدف نظامات 

اجتماعی این اس��ت که کرامات اخلاقی و فضائل انس��انی در وجود آحاد اعضا جامعه نهادینه گردد 

و تم��ام تکاپوه��ای فردی و اجتماع��ی در نهایت به تقرب به خداوند و هدایت جامعه بش��ری به این 

س��عادت عظمی منجر ش��ود، که این نیز امکان پذیر نیس��ت جز اینکه در کلیه افعال، اعمال، قواعد، 

س��اختارها و... »جانب الله« رعایت ش��ود؛ »فاحفظ جانب الله و ملکوته و حزبه فی کل ما تفعله أو 

تترک��ه؛ حفظ کن س��یر و ملکوت و حزب خ��دا را در هر کاری که انجام می ده��ی یا ترک می کنی.« 

)ملاصدرا، همان(.

ب( اهداف متوسط و راهبردی نظام اجتماعی

ه��دف اساس��ی از خلق��ت انس��ان و پی ری��زی نظام های اجتماع��ی فراه��م آوردن زمینۀ ش��کوفایی 

اس��تعدادهای متعالی انسانی و تربیت انسان های کامل اس��ت، اما تحقق این هدف خود متوقف بر 

این است که روندهای حاکم بر جامعه به گونه ای باشد که بتواند زمینه تعالی معنوی انسان را فراهم 

آورد. بنابراین تحقق هدف کلان، مستلزم تحقق اهدافی میانی و به تعبیری اهداف راهبردی است تا 

زمینه تحقق آن هدف کلان فراهم گردد.

چنانکه گفته ش��د، یکی از نیازهای اصیل جوامع انس��انی که ریش��ه در خلقت نوع بش��ر دارد، 

نیازهایی هس��تند که با جنبۀ جس��مانی انس��ان مرتبط اند و بدون رفع آن ها، انس��ان و نظام اجتماعیِ 

انس��انی باقی نخواهد ماند تا بخواهد به کمال ابدی نائل گردد. رس��ول خدا )ص( در روایتی فرمودند: 

نا؛  ...اگر نان نباش��د، ما نه می توانیم نماز  رائِضَ رَبِّ
َ
یْنا ف یْن��ا وَ لا صُمْنا وَلا ادَّ

َّ
بْ��زُ ما صَل

ُ
خ

ْ
 ال

َ
��وْ لا

َ
ل

َ
 »...ف

بخوانیم و نه روزه بگیریم و نه واجبات الهی را ادا کنیم.« )کلینی، 1۳65: ج 5، ص۷۳(.

از ای��ن رو یک نظ��ام اجتماعی مطلوب، نظامی اس��ت ک��ه در آن افراد جامعه بر اس��اس اصول 

عدالت و احس��ان، س��طح زندگی مادی قابل قبولی در زمینۀ خوراک، پوش��اک، مس��کن، سیاست، 
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حکومت و مانند آن داش��ته باشند و درنتیجۀ آن، شرایط برای شکوفایی استعدادهای روحی و تعالی 

معنوی همۀ انس��ان  ها فراهم باشد. پس به طور خلاصه، سعادت در نظام اجتماعی مورد قبول اسلام 

»در برخورداری از لذائذ مادی خلاصه نمی شود، بلکه مدار آن وسیع تر است، یک ناحیه اش همین 

برخورداری از زندگی دنیاس��ت و ناحیۀ دیگرش برخورداری از س��عادت اخروی اس��ت، که از نظر 

اسلام، زندگی واقعی هم همان زندگی آخرت است.« )طباطبایی، همان: ج4، ص 1۷2(.

2.2. ضرورت تعاون خدماتی در روابط میان واحدهای سیاسی

تحق��ق اهداف راهب��ردی و درنتیجه هدف کلان در نظام اجتماع��ی از عهده فردفرد واحدهای عضو 

نظام برنمی آید، بلکه نیازمند سازوکاری است که آن را »تعاون خدماتی« می نامند.

ض��رورت تع��اون در زندگی اجتماعی انس��ان به حدی اس��ت که فیلس��وفان سیاس��ی آن را پایۀ 

ش��کل گیری نظام اجتماعی و فصل ممیز انس��ان و حیوان دانسته اند و نوع انسانی را به گونه ای تفسیر 

و تحلی��ل می کنند که »وج��ودش به اِفراد ممکن نیس��ت.« )اردکان��ی، 1۳85: ج1، ص49-48(. 

ملاصدرا تحقق کمال انس��انی را متوقف بر تعاون اجتماعی می داند و می نویس��د: »شکی نیست که 

انس��ان به کمالی که به خاطر آن خلق ش��ده است نمی رس��د، مگر به تشکیل اجتماعی که هر یک از 

اعضا با دیگران در رفع احتیاجات تعاون داش��ته باشد.« )ملاصدرا، 1۳54: ج1، ص491-489(. 

در میان دیگر نحله های فکری در فلس��فه سیاس��ی اس��لامی، اخوان الصفا نیز وجود جامعه را برای 

رسیدن انسان به کمالات خویش لازم دانسته اند و معتقد بودند: »صلاح دنیا و سعادت آخرت، جز 

با همکاری افراد، تمام نش��ود و برای دس��ت یابی به آن، لازم است پیکرهای پراکنده گرد هم آیند، تا 

نیروی واحدی را ش��کل دهند، به گونه ای که گویا همۀ افراد در حکم یک پیکر و یک روح ش��وند.« 

)اخوان الصفا، 1405ق: ج۳، ص۳۷5(.

تعاون انواعی دارد که خواجه نصیرالدین طوس��ی در »اخلاق ناصری«، آن را به ۳ قس��م مادی، 

س��ببی و خدماتی تقس��یم می کند. )طوسی، همان: ص 248( از انواع تعاون ذکرشده، تنها نوع سوم 

یعن��ی تعاون خدمات��ی )یاری دهنده عملی انجام دهد که باعث کمال یاری گیرنده ش��ود( در جامعۀ 

انس��انی و روابط انس��ان ها با یکدیگر، مصداق دارد. بنابراین ضرورت تعاون خدماتی یک ضرورت 

کید ش��د، در ضرورت تع��اون در نظام اجتماعی، تفاوت��ی میان نظام های  عقلی اس��ت و چنانچه تأ

اجتماعی بس��یطی مانند قبیله و دهکده و... یا اش��کال گس��ترده تر چون ش��هر، کشور و نظام جهانی 

نیس��ت. از این رو بر اساس فلسفه سیاس��ی اسلامی، در نظام حاکم بر تعاملات جهانی نیز کشورها 

برای رسیدن به اهداف کلان و راهبردی خود نیازمند تعاون خدماتی هستند.
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در واقع از آنجا که امکانات و توانمندی های واحدهای سیاس��ی در عرصه جهانی محدود و در 

بس��یاری از موارد برای تحقق غایت نهایی از حیات انس��انی ناکافی است، استقرار عدالت، برابری، 

امنیت و توس��عه در جهت رش��د و ارتقای کیفیت مادی و معنوی زندگی بشر از جمله اموری هستند 

که نیازمند تعاون خدماتی در جامعه جهانی اس��ت. از این رو بر اس��اس مبانی اندیش��ه دینی و آرای 

فیلسوفان سیاسی اسلامی، نظام اسلامی و به طور کلی هیچ واحدی از واحدهای عضو نظام جهانی، 

نمی توان��د دربارۀ مس��ائل دیگر واحدها بی تفاوت باش��د. بلکه تحقق اه��داف راهبردی نظام حاکم 

بر تعام��لات جهانی چون بهبود وضعیت اقتصادی، ثبات سیاس��ی، ارتق��ای فرهنگی و... درنتیجۀ 

فراهم شدن زمینۀ نیل واحدها به کمال ابدی انسانی، مستلزم احساس مسئولیت همۀ واحدهاست.

اما متأسفانه نظریه دولت-ملت و ایده منافع ملیِ منشعب از آن، بستر تعاون خدماتی در روابط 

ثوا 
َ
میان واحدهای سیاس��ی در جامعه جهانی را به کلی از بین برد. علامه طباطبایی ذیل آیۀ »واِن نَک

هُم؛ و اگر پیمان های خود 
َ
یمنَ ل

َ
هُم لاا فرِ اِنَّ

ُ
 الک

َ
ة ئِمَّ

َ
قتِلوا ا

َ
م ف

ُ
عَنوا فی دینِک

َ
یمنَهُ��م مِن بَعدِ عَهدِهِم وط

َ
ا

را پس از عهد خویش بشکنند، و آیین شما را مورد طعن قرار دهند، با پیشوایان کفر پیکار کنید چرا 

ت عمل( دست بردارند« )توبه: 12(، به زیبایی تمایز میان تفکر 
ّ

که آن ها پیمانی ندارند شاید )با شد

اسلامی و اندیشه مادی در تحقق تعاون خدماتی در نظام جهانی را تبیین می کند: »...در روابطشان 

با ملت های ضعیف، تنها به منافع خود می اندیشند و با اندک بهانه ای پیمان می شکنند؛ با این توجیه 

که به هر شکل ممکن باید منافع ملت و کشور خود را تأمین کنند، هرچند مایه سرکوبی ملت ضعیف 

که حق با اوس��ت ش��ود؛ اما روش پیامبران و نیز پیام ادیان الهی، این اس��ت که تأمین منافع جوامع 

بشری به رعایت همه جانبۀ حق بستگی دارد، از این رو در هر شرایطی باید بر حفظ حق و حمایت از 

کید  آن پای فشرد.« )طباطبایی، همان: ج5، ص158-161(. درحالی که در جناح مقابل، مورگنتا تأ

می کند که: »ممکن اس��ت سیاستمداران ادعا کنند که به خاطر عدالت یا صلح یا بهترساختن جهان 

تصمیماتی را اتخاذ می کنند. اما این قطعی است، که یک سیاستمدار هیچ گاه نباید منافع ملی خود 

. (Morgenthau,1952,p.987) ».را فدای ارتقای اصول اخلاقی و آرمانی در جهان نماید

3.2. اصالت محبت در روابط میان واحدهای سیاسی-اجتماعی

همان ط��ور که گفته ش��د، نظامات اجتماعی، اهداف کلان و راهب��ردی دارند که تحقق آن ها نیازمند 

تع��اون خدماتی در تعاملات میان واحدهای سیاس��ی اس��ت؛ تعاونی که به گفت��ه غزالی در ذیل آیه 

وي ؛ تعاون کنید بر نیکی و تقوا« )مائده: 2( به معنای »آس��ان گردانیدن راه 
ْ

ق بِرِّ وَ التَّ
ْ
��ي ال

َ
عاوَنُ��وا عَل

َ
»ت

خیر، و بس��تن راه ش��ر، و عدوان به اندازۀ امکان« )غزالی، 1۳86: ج2، ص666( اس��ت. از سوی 
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دیگر بدیهی اس��ت که تحقق پدیده های اجتماعی در زمینه ها و بس��ترهای مناسب آن ها امکان پذیر 

 شرور، خودخواه و مانند سایر 
ً
است و از همین روست که از بستر اندیشه سیاسی هابز که انسان را ذاتا

حیوانات خشن و درنده خو می داند )توماس1، 1۳۷8: ص4۳0(، چیزی جز واقع گرایی مورگنتایی 

برنمی خیزد که در چارچوب آن، هر دولتی تنها به فکر خود است و اگر هم تحت شرایطی دم 

از اصـول و آرمان هـای اخلاقی می زند، در وقت عمل »میان وظیفه رس��می که به معنای فکر و 

عمل برحسب منافع ملی است و آرزوی شخصی که به معنای توجه به ارزش های اخلاقی شخصی 

و مبانی سیاسی مقبول جهانی است، تفکیک قائل می شوند.« )مورگنتا، همان: ص11(.

با توجه به آنچه گفته شد، تنها بستر و زمینه ای که می تواند پدیده تعاون خدماتی را در روابط میان 

واحدهای سیاس��ی در نظام جهانی ریشه دار کند، نهادینه شدن عنصر »محبت« در روابط میان آحاد 

اعضای جامعه انسانی است که بر اساس آن »محبتِ قلوب در میان افراد اجتماع، هرچه گسترده تر 

باشد، رشد و شکوفایی آن سریع تر خواهد بود.« )جوادی آملی، 1۳8۳: ج1۷، ص۳۷4(؛ و تعاون 

خدماتی در جامعه انسانی پررنگ تر می شود.

دربارۀ بنیاد محبت در روابط اجتماعی نظریات مختلفی در میان فیلس��وفان سیاس��ی اس��لامی 

مطرح ش��ده اس��ت. ابن مسکویه روش محبت را در تعلیم و تربیت بسیار مؤثر دانسته و معتقد است 

که اساس جامعه مبتنی بر محبّت است. او می گوید: »اگر محبّت و صداقت کامل در جامعه حاکم 

باشد، نیازی به عدالت نیست.« )ابن مسکویه، 1۳69: ص118(؛ چرا که »عدالت مقتضی اتحادی 

اس��ت صناعی، و محبت مقتضی اتحادی طبیعی.« )طوس��ی، همان: ص 209(. آیت الله مصباح 

یزدی انس و محبت متقابل را »برای تأمین مصالح مادی و معنوی این جامعه، بس��یار مؤثر و ارزش 

آن از همه نعمت های مادی بالاتر« )مصباح یزدی، 1۳8۳: ج۳، ص105( می داند و معتقد اس��ت 

ت محبت اجتماعی نیز افزوده می شود.
ّ

که هرقدر روابط انسانی گسترده تر گردد، بر شد

س��ؤال اساسی در بنیان گذاری محبت در روابط میان واحدهای اجتماعی این است که، محبت 

خود چگونه در س��طح تعاملات انس��انی تثبیت می شود؟ به عبارت دیگر، ممکن است برخی معتقد 

باش��ند که از اساس نمی توان روزی را تصور کرد که به جای منفعت و قدرت، عنصری مانند محبت 

تعیین کنندۀ کم وکیف روابط اجتماعی باش��د؛ به ویژه با حاکمیت جهان بینی مادی که در چارچوب 

آن، محبت از اس��اس موضوعیت خود را از دس��ت می دهد و هر واحد سیاس��ی می باید تنها به فکر 

منافع ملی خود باشد.

1. Tommaso.
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در پاسخ به سؤال فوق باید گفت که تثبیت و تضمین محبت در نظام حاکم بر تعاملات کشورها 

از منظر اندیشه سیاسی اسلام، مبتنی بر ۳ مفروضه بنیادین است که اساس محبت در روابط جهانی 

را تثبیت می نمایند:

1.3.2. ثنویت در ماهیت و سرشت واحدهای سیاسی در فلسفه سیاسی اسلامی

رویک��رد علمی و عمل��ی غالب در روابط جهان��ی در طول چند دهه و بلکه س��ده های اخیر، مبتنی 

بر این ایده ش��کل گرفته اس��ت که عرصه تعاملات جهانی، میدان رقابت س��همگین دولت ها در به 

حداکثررس��اندن قدرت و درنتیجه تضمین امنیت خود از هر راه ممکن اس��ت. دیدگاه غالب، روابط 

سیاس��ی موج��ود در می��ان واحدهای سیاس��ی را محکوم قواع��دی عینی می داند که ریش��ه در عمق 

سرش��ت بش��ر دارد و کس��ی را یارای تغییر آن نیس��ت )دوئرتی، 1۳۷2: ج1، ص164(. این دیدگاه 

 ازخودبیگانه 
ً
انسان را به لحاظ سرشتی شرور، گناهکار، قدرت طلب )همان: ص144-145( و ذاتا

می داند که در وهلۀ اول، نگران حفظ حیات و س��پس ثروت و منزلت خود اس��ت و از آنجا که بدون 

ق��درت هیچ یک از این ها تضمین نخواهند ش��د )تنی��در، 1۳۷4: ص22(، جنگ همه علیه همه، با 

هدف تضمین بقا و کسب قدرت بیشتر آغاز می شود.

ب��ا توجه به مبانی نظری این دیدگاه، بدیهی اس��ت دس��تاوردهای اجتماع��ی چنین موجودی نیز 

همانن��د خودش کمال و خیر ندارد؛ چنانکه س��ن اگوس��تین ب��ر این اعتقاد بود که نهادهای س��اختۀ 

 ش��ر خواهند بود )همان: ص24-25(. از این منظ��ر کارویژۀ دولت ها، چیزی جز 
ً
بش��ری نیز جبرا

تلاش برای بقا و بس��ط س��یطره بر دیگر اعضای جامعۀ جهانی از طریق حداکثرسازی قدرت نیست 

 از همین زاویه اس��ت که تزریق ارزش ه��ا و اخلاقیات را به درون 
ً
)مورگنت��ا، همان: ص8۷( و دقیقا

سیس��تم سیاس��ت جهانی، نامطلوب دانسته و معتقدند: »سیاس��ت خارجی باید بر اساس قدرت و 

منافع ملی استوار باشد و نه اخلاق.« )دوئرتی، همان: ص18۳(.

بدیهی اس��ت بر اس��اس این رویک��ردِ تک بُعدی به سرش��ت گناه آلود، خش��ونت طلب و 

حیوان صفت انسان، نمی توان انتظار داشت زمینه و بستری مناسب برای نهادینه شدن احسان 

و محب��ت در روابط میان واحدهای سیاس��ی جهانی فراهم گردد، این در حالی اس��ت که بر 

اساس مبانی اندیشه دینی، در سرشت انسان 2 گرایش نهفته است: گرایش به خوبی و گرایش 

به بدی. و انسان مختار و آزاد است که هر یک از 2 گرایش مذکور را بر دیگری غلبه دهد و به 

آن فعلیت بخشد. بنابراین انسان »نه مانند فرشته است که معصوم باشد... و نه چون حیوان، 

تا همه همت او پُرکردن ش��کمش باش��د... بلکه دارای دو جهت است: 1. حیثیت طبیعی که 
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ذات اقدس الهی آن را به طبیعت، طین، حمأ مسنون و گِل ولای اِسناد می دهد...؛ 2. حیثیت 

فطری وی که مس��تلزم فرشته خویی است و خداوند س��بحان آن را به خود اسناد می دهد...« 

)جوادی آملی، 1۳8۳: ج1۷، ص4۷-42(.

بر این اس��اس و در چارچوب فلس��فه سیاسی اس��لامی، به طور قطع نمی توان سرشت دولت ها 

 جنگ طلب و ش��رارت بار دانس��ت، بلکه دولت ها نیز که خود برآمده از اجتماع آحاد انس��انی 
ً
را ذاتا

هستند، هم می توانند خیرخواه و یاری کننده باشند و هم قدرت طلب و سلطه جو. دولت ها مختارند 

که سیاس��ت های خود را در چارچوب هر یک از این اصول هدایت نمایند و لذا زمینه های فکری و 

عقیدتی متفاوت و بس��تری که دولت ها در سطح آن به تعامل می پردازند، می تواند برخی را به وادی 

سلطه جویی بکشاند و برخی دیگر را به عرصه عدالت خواهی.

از ای��ن رو، ثنوی��ت و وجود گرایش به عدل و احس��ان و س��لطه و جنگ در سرش��ت دولت ها و 

فعلیت یافتن آن ها در زمینه های فکری و عملی مختلف، از اصول فلس��فه سیاسی اسلامی است که 

با پذیرش آن، بنیان گذاشتن محبت در تعامل میان واحدهای سیاسی امری امکان پذیر خواهد بود.

2.3.2. بنیان محبت بر عنصر توحید و دین

دولت های برآمده از متن اجتماع، طبیعتی وحشی و ضمیری متمدن دارند، اما تاریخ حیات بشری 

گواه��ی می دهد که در غالب موارد، این خوی طبیعی حکومت ها و دولت ها بوده اس��ت که فعلیت 

یافت��ه اس��ت و معیار و محور در کم و کیف روابط واحدهای سیاس��ی ق��رار گرفته و موجب جنگ و 

س��تیزهای بی پایان شده اس��ت؛ چرا که »هیچ کس نمی توانسته دلیلی برای وفا به عهد و پیمان داشته 

باشد، زیرا قیدوبند واژگان، سست تر از آن است که بر جاه طلبی، آز، خشم و دیگر امیال، در غیاب 

ترس از نوعی قدرت اجبارآمیز لگام بزند.« )تاک، 1۳۷6: ص104(.

از این رو ایجاد دگرگونی در این نظم تاریخیِ ریشه دار نیازمند عنصری است که:

1. میان همه واحدهای سیاسی یکسان، فراگیر و فطری باشد؛

2. ظرفیت علمی و عملی مناسبی برای هدایت کنشِ حکومت ها داشته باشد؛

۳. بتواند سازوکار لازم را در این جهت طراحی نماید.

رس��ول گرامی اس��لام )ص( در ضمن روایتی نغ��ز و پرمعنا می فرمای��د: »رأس العقل بعد الیمان 

بالل��ه تعالی التحب��ب إلی الناس؛ عقلانی ترین ام��ور پس از ایمان به خ��دا، محبت ورزیدن به همه 

مردم اس��ت.« )طبرس��ی، 1۳85: ص249(؛ بنابر آنچه از این روایت ش��ریف اس��تفاده می گردد، 

نهادینه شدن محبت در روابط انسانی و کنش های موجود در نظامات اجتماعی، تنها در بستر توحید 
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و دین امکان پذیر خواهد بود »ش��روط السعادة التوحید؛ ش��رط سعادت توحید است.« )ابن عربی، 

همان: ص165(؛ چرا که تنها توحید اس��ت که بالاصاله ظرفیت تعمیم در میان آحاد جامعه انسانی 

را دارد. توحی��د ای��ن قابلی��ت را دارد ک��ه قوای درونی وجود انس��ان را هماهنگ کن��د و از این طریق 

هم نوایی او با سایر موجودات را موجب گردد.

کید بر ارتباط دین  ابن خلدون در »مقدمه«، در تبیین ضرورت بنیان گذاری محبت بر توحید، با تأ

و تألیف قلوب اعضا اجتماع می نویس��د: »س��ر آن این است که هرگاه دل های مردم به خواهش های 

باطل گرایند و به دنیا ش��یفته ش��وند... به اختلاف و کش��مکش منجر می گردد، ولی اگر مردم به حق 

و راس��تی گراین��د و دنی��ا و باط��ل را فروگذارند و به ای��زد )توحید( روی آورند، در ه��دف و راهی که 

برگزیده اند متحد می ش��وند و درنتیجه هم چش��می و کش��مکش از میان آنان رخت برمی بندد و نزاع 

و اخت��لاف کمت��ر روی می ده��د و همکاری و تعاون نیکو حاصل می ش��ود و دای��رۀ وحدتِ کلمه و 

یک زبانی آنان در راه هدف مشترک توسعه می یابد.« )ابن خلدون، همان: ج1، ص۳02(.

علامه جعفری با اش��اره به قدرت توحید در ایجاد صلح و صفا در جامعه جهانی معتقد اس��ت 

گاهی انس��ان ب��ه اتحاد در نوع انس��ان بودن و درنتیجه حس نوع دوس��تی، نمی تواند به تنهایی از  که آ

س��لطه جویی و بروز جنگ و کش��تار در میان حکومت ها جلوگیری کند، بلکه آنچه می تواند »تضاد 

و تخال��ف آدمی��ان را از میدان جنگ و خون ریزی به معن��ای عمومی اش بازگردانیده و به مأمن صلح 

گاهی به اتحاد انس��ان ها در یک روح کلی اس��ت...«  و صف��ا و تع��اون و عدالت اجتماعی بب��رد، آ

)جعفری، 1۳۷۳: ج1۳، ص1۷( که همان توحید است. این گونه است که در نظام های توحیدمدار، 

واحده��ا نف��ع خود را از نفع دیگر اعضا جدا نمی بینند بلکه به تعبیر آیت الله مصباح یزدی: »رضای 

خدای متعال را در تقدیم دیگران بر خود می داند؛ یعنی برای جلوگیری از اِضرار به دیگران، ضرر را 

به جان می خرد.« )مصباح یزدی، 1۳8۷: ص252(.

علام��ه جعفری ای��ن حقیقت غیرقابل انکار و نقش توحید در کنت��رل آن را به زیبایی تبیین نموده 

اس��ت: »مادامی که قدرت را مانند س��ایر پدیده های مهم انس��انی به عنوان مزیتی که خداوند از روی 

حکمت به بعضی از انس��ان ها می دهد -که دیگران نیز از آن بهره برداری کنند- تفس��یر نکنیم، هیچ 

تئوری اجتماعی و سیاسی و هیچ مکتب فلسفی نمی تواند قدرت را به طوری توجیه کند که نیرومند 

خود را با ضعیف یکسان دیده و همه را در نتایج آن قدرت سهیم بداند.« )جعفری، همان(.

بنابراین تنها عنصر فراگیر، ریشه دار و فطری که می تواند قلوب جامعه جهانی را به یکدیگر نزدیک کند، 

توحید و »کلمه السواء« است که بستر مناسب را برای تثبیت محبت در روابط میان واحدهای عضو نظام 

جهانی به وجود می آورد و احسان و خیرخواهی را به جای ستیز و کشمکش جایگزین می نماید.
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یزی محبت در زمینه عقلانیت 3.3.2. پی ر

عقلانی��ت در تمام��ی نظریه ها، از اجزای ضروری یک سیاس��ت خارجی موفق به ش��مار می رود که 

ب��دون آن، سیاس��ت خارجی در طراح��ی، برنامه ریزی، اجرا و... با چالش جدی مواجه می ش��ود و 

انحراف از اصول و اهداف کلی کشورها را موجب می گردد.

رس��ول گرامی اسلام )ص( در روایتی که در بسیاری از متون روایی به اشکال مختلف نقل گردیده 

اس��ت، می فرماین��د: »رأس العقل بعد الدین الت��ودد إلی الناس و اصطناع الخی��ر إلی کل أحد بر و 

فاجر؛ عقلانی ترین امور بعد از پذیرش توحید و دین، دوست داش��تن و محبت به مردم و خواس��تن 

خیر برای هر کس است، نیکوکار باشد یا فاجر.« )حر عاملی، همان: ج16، ص295(؛ بنابر ظاهر 

و فحوای روایت، منظور از عقل در اینجا عقلانیت اس��ت نه صرف عقل به عنوان یک ابزار ش��ناخت 

و منظور از عقلانیت، عمل کردن بر اس��اس اصول اس��تنباط و اس��تنتاج عقلی است. خداوند متعال 

سَ��ه...؛ جز افراد 
ْ

 مَن سَ��فِهَ نَف
َّ

ةِ إِبْرَاهِیمَ إِلا
َّ
ل ��بُ عَن مِّ

َ
در آی��ه 1۳0 س��وره بق��ره می فرماید: »وَ مَن یَرْغ

س��فیه و نادان، چه کسی از آیین ابراهیم، روی گردان خواهد شد؟...«؛ علامه طباطبایی ذیل این آیه 

می نویس��د: »معنای جمله این اس��ت که اعراض از ملت و کیش ابراهیم از حماقت نفس اس��ت، و 

ناش��ی از تش��خیص ندادن اموری اس��ت که نافع به حال نفس اس��ت، از اموری که مضر به حال آن 

اس��ت، و از این آیه معنای روایت معروف )ان العقل ما عبد به الرحمن، عقل چیزی اس��ت که با آن 

رحمان عبادت ش��ود( استفاده می شود.« )طباطبایی، همان: ج1، ص45۳(؛ بنابراین از منظر آیات 

و روایات، »س��فیه و کم خرد کس��ی اس��ت که ولایت خدا و دین او را نپذیرد و کسی که این ولایت را 

می پذیرد، عاقل و خردمند است.« )جوادی آملی، 1۳۷8: ص502(.

»ن��اس« نی��ز در اینجا اطلاق دارد و عموم را می رس��اند. علامه طباطبایی ن��اس را به معنای نوع 

انسان تعریف می کند، نه انسان خاص که »جامعی است که در صدق آن نه خصوصیات تکوینی از 

قبیل نر و مادگی دخالت دارد، و نه امتیازات غیرتکوینی، مانند داش��تن علم و فضل و مال و نداش��تن 

آن ها، و از همین جهت که به همه افراد این جنس صادق است، بیشتر در جماعت استعمال می شود 

و کمتر دیده ش��ده اس��ت که به یک فرد ناس گفته ش��ود.« )طباطبایی، همان: ج6، ص ۷4(. تعبیر 

 در جمع به کار می رود، در آیات قرآنی، هم درباره پرهیزکاران اس��تعمال 
ً
ن��اس علاوه بر اینک��ه غالبا

هِ...؛ برخی از مردم خود را می فروشند 
َّ
سَ��هُ ابْتِغاءَ مَرْضاتِ الل

ْ
��ري نَف

ْ
اسِ مَنْ یَش می ش��ود: »وَ مِنَ النَّ

 مِنْ 
ُ

خِذ اسِ مَنْ یَتَّ برای جلب رضایت خدا.« )بقره: 20۷( و هم درباره کافران و مشرکان؛  »وَ مِنَ النَّ

...؛ بعضی از مردم، معبودهایی غیر از خداوند برای خود انتخاب می کنند.« )بقره: 
ً
نْ��دادا

َ
��هِ أ

َّ
دُونِ الل

هَ عَلي  حَرْفٍ؛ بعضی 
َّ
 الل

ُ
اسِ مَنْ یَعْبُد 165( چنانکه گاهی نیز مراد از آن منافقان هس��تند؛ »وَ مِنَ النَّ
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از مردم خدا را تنها با زبان می پرس��تند.« )حج: 11(؛ پس ناس ش��امل پرهیزکاران، کافران و منافقان 

می ش��ود )جوادی آملی، 1۳۷9: ج2، ص244(. با این وصف، ناس می تواند هم شامل افراد و هم 

حکومت ها شود، گو اینکه می توان عموم ملت ها را مقصدی برای منفعت رسانی به شمار آورد.

بر اساس مفاد این روایت، عقلانی ترین کار پس از ضرورت پذیرش »توحید«، »تودد« و محبت 

به آحاد جامعه انس��انی اعم از نیکوکار و فاجر اس��ت؛ حتی فراتر از آن، کنش نظام اس��لامی بر این 

مبناست. البته در روایات دیگری نیز به جایگاه عقلانیت در پی ریزی محبت در روابط میان ملت ها 

و درنتیجه تکوین ایده منافع انس��انی، اش��اره گردیده اس��ت مانند؛ »...رأس العقل معاش��رة الناس 

بالجمی��ل؛ عقلانی ترین امور، معاش��رت نیکو با مردم اس��ت.« )اربل��ی، 1421ق: ج1، ص5۷1(، 

»الت��ودد إلی الن��اس نصف العقل؛ محبت به مردم نصف عقل اس��ت.« )کلین��ی، همان: ج2، ص 

.)64۳

هم��ه ای��ن روایات بیانگ��ر معنایی از عقلانیت هس��تند ک��ه تثبیت کنندۀ رویکردی ب��ه منافع در 

سیاس��ت خارجی حکومت اس��لامی اس��ت که محدوده و گس��ترۀ آن، عموم ملت ها را در برگرفته و 

در نقط��ۀ مقاب��ل عقلانیت هابزیِ مندرج در ای��ده منافع ملی تعریف می ش��ود. عقلانیت مطرح در 

نظریه منافع ملی، یک عقلانیت ابزاری صرف اس��ت که تنها ناظر به روش ها و ابزارهایی اس��ت که 

واحدها را به اهداف خود می رسانند؛ و لذا به تعبیر فون رایت: »نمی تواند برای اهداف فعالیت های 

 به انتخاب ابزارهای 
ً
اجتماعی مش��روعیتی را فراهم بیاورد؛ چرا که عقلانیت در این بافت، منحصرا

مؤث��ر در رس��یدن به اه��داف یک فرد یا گ��روه خلاصه می ش��ود.« )قائمی نی��ا، 1۳8۳(. مورگنتا نیز 

در کتاب»سیاس��ت می��ان ملت ه��ا«، ایدۀ منافع مل��ی را در چارچوب همین رویک��رد به عقلانیت، 

تجزیه وتحلیل کرده و معتقد اس��ت که کش��ورها ممکن اس��ت که عقاید، ارزش ها و اصول اخلاقی 

خاصی داش��ته باش��ند، اما عقلانیت با اس��تدلالِ بر نبود ارتباط میان عقیده و واقعیت، آن ها را وادار 

می کند که در پیگیری سیاست خارجی خود، منافع ملی را بر اصول و ارزش های اخلاقی و عقیدتی 

مقدم دارند و از افتادن در ورطۀ »جهالت سیاسی« )مورگنتا، همان: ص20( اجتناب کنند.

 ام��ا در ط��رف مقابل، عقلانیتِ مبنایی در منافع نظام اس��لامی در سیاس��ت خارجی، مبتنی بر 

یک عقلانیت نظری و عملی است. از این رو ایدۀ منافع در رویکرد اسلامی، هم در حوزه هست ها 

و بنیان گ��ذاری اص��ول، مبتنی بر عقل نظری اس��ت و هم در حوزه انگیزش��ی و بایدها مبتنی بر عقل 

عملی؛ چرا که به کمک عقل عملی و با نظر به آن سوی مادیات، اهداف بلندی را مد نظر قرار می دهد 

)جوادی آمل��ی،1۳8۷: ص180( که از بنیان، با اهداف مادی و محدودی که جهان بینی مورگنتایی 

برای واحدهای سیاس��ی ترس��یم می کند، متفاوت خواهد بود. از این منظر، احسان و محبت به همه 
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ملت ه��ا، به لح��اظ آثار و نتایج وجودی نیز عقلانی خواهد بود؛ چرا که موجبات وابس��تگی فزاینده 

ملت ها می شود؛ »الحسان یستعبد النسان؛ احسان و نیکی انسان را بنده می کند.« )تمیمی آمدی، 

1۳66: ص۳85(. هموارش��دن مس��یر نظام در تعاملات جهانی »من أحس��ن إلی الناس حس��نت 

عواقبه و س��هلت له طرقه؛ کس��ی که به انس��ان ها نیکی کند، سرانجام نیکو داش��ته و مسیرش هموار 

می ش��ود.« )همان: ص۳86(، تقویت جایگاه منطقه ای و جهانیِ »کثرة اصطناع المعروف تزید فی 

العمر و تنش��ر الذکر؛ فزونی خیرخواهی و احس��ان به انس��ان ها موجب تداوم بقا و یاد نیک )قدرت 

نرم( می شود.« )همان( نظام اسلامی را فراهم می آورد.

البته ناگفته نماند، وجود عنصر عقلانیت در پی ریزی محبت در میان ملت ها، موجب می ش��ود 

که منطقی صحیح بر سیاس��ت ها و اقدامات اتخاذی در قالب رویکرد اسلامی به منافع حاکم باشد 

و لذا »آنجا که محبت کارگر نیس��ت دیگر س��کوت نمی کند؛ آنجاس��ت که خشونت به کار می برد، 

شمشیر به کار می برد.« )مطهری، 1۳۷6: ص58-60( بدیهی است سعادت جامعه بشری دشمنان 

و مخالفینی نیز دارد که درصدد بسط سلطۀ خود بر مقدرات ملت ها هستند و در اینجاست که بنیاد 

باب؛ برای ش��ما در 
ْ
ل
َ ْ
ولِی ال

ُ
قِصاصِ حَیاةٌ یا أ

ْ
مْ فِی ال

ُ
ک

َ
عقلانیت در محبت میان ملت ها از باب »وَ ل

قصاص حیات و زندگی است.« )بقره: 1۷9( دستور به »خشونت منطقی« می دهد. بنابراین به تعبیر 

علامه در المیزان »پس کسی توهم نکند که احسان به ظالم آن است که دست از او بردارند تا هرچه 

می خواهد بکند، بلکه دفع کردن ظالم خود احسانی است بر انسانیت، زیرا حق مشروع انسانیت را 

از او گرفته اند، و از دین دفاع کرده اند که خود مصلح امور انس��انیت اس��ت...« )طباطبایی، همان: 

ج2، ص94(.

4.3.2. کارویژه حکومت اسلامی

چهارمین مفروضه بنیادین در صورت بندی ایدۀ منافع انس��انی در کارویژۀ حکومت اس��لامی نهفته 

رد و 
ُ

اس��ت. با توجه به ۳ مفروضه ذکرش��دۀ دیگر، که هدف نهایی از تکاپوی نظامات اجتماعی خ

کلان را نیل به هدایت و کمال قرب الهی و در بس��تر زندگی س��عادتمند دنیوی دانسته است و تعاون 

خدماتی همه واحدهای سیاس��ی عضو نظام را در بس��تر محبت میان ملت ها در این زمینه ضروری 

می دانست، خودبه خود کارویژه های اصلی و فرعی حکومت اسلامی نیز روشن می شود.

تبیین کارویژه حکومت اسلامی متضمن ذکر ۳ مقدمه است:

الف( بر اس��اس مبانی اندیشه دینی، حکومت اس��لامی تداوم رسالت انبیا شمرده می شود. این 

حقیقت را می توان در آیات مختلف قرآن و هم چنین س��نت و س��یره رس��ول گرامی اسلام )ص( و ائمه 
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معصومین )ع( مش��اهده نمود. پیامبران در طول تاریخ از جانب خداوند مبعوث می ش��دند تا مردم به 

استضعاف کشیده ش��ده را بیدار س��ازند تا خود را از قیدوبند مس��تکبران آزاد کنند و تحت تعالیم دین 

مَة؛ کتاب و حکمت را به ایش��ان تعلیم می دهن��د.« )جمعه: 2( و زمینه 
ْ
حِک

ْ
کِت��ابَ وَ ال

ْ
مُهُ��مُ ال

ِّ
»یُعَل

ة؛« )نحل: 112( را فراهم آورند. از همین روست که قرآن کریم مسلمین  مَئِنَّ
ْ

 مُط
ً
اس��تقرار نظام »آمِنَة

وهُمْ 
ُ
و حکومت اس��لامی را به »قتال« در راه خدا به منظور نجات مس��تضعفان فرامی خواند: »وَ قاتِل

ه...؛ تا رفع فتنه با آن ها بجنگید تا دین خدا پابرجا شود.« )بقره: 
َّ
ینُ لِل

ِّ
ونَ الد

ُ
 وَ یَک

ٌ
ونَ فِتْنَة

ُ
ک

َ
ی لا ت حَتَّ

.)19۳

ب( جهانی بودن اهداف و رسالت انبیا

قرآن کریم در آیات متعددی بر جهان ش��مول بودن رس��الت انبیا و به ویژه رس��ول گرامی اس��لام 

)ص( اش��اره کرده اس��ت و تصریح می کند: »رس��الت نبی اکرم )ص( برای تودۀ انسان ها در تمام اعصار 

و امص��ار ب��دون اختصاص به تازی یا فارس��ی و مانند آن، بوده اس��ت و رهبری رس��ول اکرم )ص( نیز 

برای همه ناس و توده مردم اس��ت.« )جوادی آملی، 1۳88: ص28(. چنانکه ارسال نامه به رهبران 

قدرت های بزرگ آن روزگار، خود مؤید این مطلب اس��ت. بنابراین حکومت اسلامی نیز که یکی از 

شئون رسالت پیامبر )ص( بوده است و مشروعیت خود را به نصب عام از طرف معصومین )ع( دریافت 

کرده، رسالتی جهانی دارد و سیاست ها، برنامه ها و اقدامات آن می باید زمینۀ تحقق آرمان های انبیا 

را در جامعه جهانی فراهم آورد.

ج( با توجه به غایت و اهداف راهبردی ای که از منظر اندیشه دینی و فلسفه سیاسی اسلامی برای 

نظام اجتماعی انس��ان شمرده شد، کارویژۀ حکومت اس��لامی نیز به 2 بخش کارویژۀ »اساسی« و 

کارویژه های »راهبردی« تقسیم می شود.

کارویژۀ اساس��ی حکومت اس��لامی ایجاد زمینه مناس��ب برای هدایت جامعه انسانی به کمال 

ابدی و تقرب به خداوند اس��ت »هدف نهایی سیاس��ت در اس��لام دس��ت یابی به فضیلت و کمال و 

استکمال انسان هاست.« )مصباح یزدی، 1۳82: ص۷6(؛ بنابراین با توجه به اینکه »زندگی واقعی 

: در مقام هدایت دیگران برآید.« )جوادی 
ً
: خود هدایت شود و ثانیا

ً
انسانی آن است که بکوشد اولا

آمل��ی، 1۳8۳: ج1۷، ص24(. مهم تری��ن وظیفه حکومت اس��لامی »اهتمام به تش��کیل جامعه ای 

سالم بوده است که بر تربیت افراد استوار بوده و انسان ها در آن با سازش و صفا و صمیمیت زندگی 

کنند.« )همان، ص۷4( این در حالی است که در چارچوب ایده منافع ملی، هر دولت تنها باید به 

سعادت ملت خود را مطمح نظر قرار دهد.

کارویژه های راهبردی حکومت اسلامی نیز ناظر به اهداف و اقداماتی هستند که زمینه و مقدمه 
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ب��رای تحقق کارویژه اساس��ی حکومت را فراه��م آورد و از این منظر آلی هس��تند: مانند تلاش برای 

تحقق امنیت، آسایش و رفاه اقتصادی، آموزش وپرورش و... .

ب��ا توجه به آنچه گفته ش��د، حکومت اس��لامی ک��ه در زمان غیبت در قال��ب نظریه ولایت فقیه 

متجلی ش��ده اس��ت و همه اختیارات حکومتی رس��ول الله )ص( را نیز دارد: »ولایت فقیه یک چیزی 

ه )ص( است.« )امام خمینی، 
َّ
است که خدای تبارک وتعالی، درست کرده است. همان ولایت رسول الل

1۳86: ج10، ص۳08( و اهدافی جهانی دارد: »مس��ئولان ما باید بدانند که انقلاب ما محدود به 

ایران نیس��ت... باید دولت جمهوری اسلامی تمامی س��عی و توان خود را در ادارۀ هرچه بهتر مردم 

بنمای��د، ولی این بدان معنا نیس��ت ک��ه آن ها را از اهداف عظیم انقلاب ک��ه ایجاد حکومت جهانی 

اسلام است منصرف کند.« )همان: ج21، ص۳2۷(، و لذا کارویژه اصلی نظام ولایت فقیه، ایجاد 

زمینه هدایت برای همه ملت ها به سمت سعادت ابدی است و از باب مقدمه، کمک به بهبود شرایط 

زیست دنیوی در چارچوب قاعده »وُسع« است؛ برحسب امکانات و توانمندی های بالفعل.

بر این اس��اس، رویکرد اس��لامی به منافع که با توجه به بنیان های نظری اش، می توان آن را ایده 

منافع انس��انی دانست، چارچوبی را برای سیاس��ت خارجی نظام اسلامی فراهم می آورد که در آن، 

حکومت اسلامی به لحاظ مبانی مشروعیت، ماهیت وجودی و غایت نهایی خود، سعادت مادی و 

معنوی عموم ملت ها را مبنای سیاست گذاری ها و اقدامات خود قرار دهد و حاکم اسلامی به عنوان 

خلیفه خدا روی زمین، دغدغه سعادت همه آحاد انسانی را داشته باشد و از این جهت بدیهی است 

منافع ملتی که در ش��رایط موجود جهانی و در مرزهای س��رزمینی معیّنی، حاکمیت نظام اس��لامی 

را پذیرفته ان��د، ب��ه طریق اول��ی تأمین و تضمین خواهد ش��د. علاوه بر اینکه با هدایت سیاس��ت ها، 

خط مش��ی ها و اقدامات حکومت اس��لامی در سیاس��ت خارجی در چارچوب منافع انسانی، دیگر 

نمی توان بر مساعدت های نظام اسلامی به دیگر ملت ها اشکالی وارد نمود؛ چرا که این اقدامات بر 

اساس ایده منافع انسانی، مقتضای اسلامیت نظام است.

البت��ه بدیهی اس��ت واقعیت ه��ای موجود و امکان��ات و ظرفیت های بالفعل حکومت اس��لامی 

محدود اس��ت و به تحقیق، نمی تواند ایده منافع انس��انی را به معنای تام و تمام تحقق ببخش��د، اما 

لازم است به 2 نکته اساسی توجه شود:

الف( هرچند ش��رایط و واقعیت های موجود، تحقق کامل ایده منافع انس��انی را با چالش مواجه 

می نماید، اما مهم آن است که مشخص شود، نظام اسلامی در سیاست گذاری ها و برنامه ریزی ها و 

اقدامات خود در عرصه سیاست خارجی، می باید بر مبنای رویکرد اسلامی به منافع و کارویژه های 

جهانی خود عمل کند، هرچند در مقام عمل با تضییقاتی روبه رو شود.
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ب( ش��رایط موج��ود جهانی در حوزه های سیاس��ی، اقتص��ادی و... و هم چنی��ن توانمندی ها و 

امکانات محدود نظام اس��لامی، موجب می ش��ود ک��ه نتواند به طور کامل سیاس��ت های خود را در 

چارچوب ایده منافع انس��انی دنبال نماید و لذا لازم اس��ت س��طوح راهبردی وی��ژه ای برای پیگیری 

منافع انس��انی طراحی گ��ردد که در قالب آن ها، اولویت بندی های حکومت اس��لامی در سیاس��ت 

خارجی تبیین شود.

3. سطوح راهبردی ایده منافع انسانی در سیاست خارجی

همان طور که اش��اره ش��د، ایده منافع انس��انی ارائه کنندۀ چارچوبی نوین برای منافع نظام اس��لامی 

در سیاس��ت خارجی و بر اس��اس مبانی اندیش��ه سیاسی اسلام اس��ت. بر این اساس آنچه راهنمای 

حکومت اس��لامی در طراحی ها، سیاس��ت گذاری ها و اقدامات مرتبط با سیاس��ت خارجی است، 

پیگیری منافع انسانی در میان همه ملت هاست. با این وصف بدیهی است که شرایط موجود جهانی 

چون مس��ئله مرزه��ای جغرافیایی و... و هم چنی��ن امکانات و ظرفیت های محدود نظام اس��لامی، 

موج��ب می ش��ود که نتواند ب��ه معنای تام و اتم در چارچوب ایده منافع انس��انی ب��ه کنش در عرصه 

سیاست خارجی بپردازد. بنابراین 2 سؤال اساسی در اینجا مطرح می گردد:

1( ملاک و معیار در برنامه ریزی، سیاس��ت گذاری و اقدامات در عرصه سیاس��ت خارجی نظام 

اسلامی چیست؟

2( در صورت نبود ظرفیت های لازم برای تحقق ایده منافع انسانی، اولویت های منافع نظام در 

صورت بندی سیاست خارجی چگونه مشخص می شود؟

در پاس��خ به س��ؤال اول باید گفت، چنانکه در مباحث پیشین مستدل ش��د، ایده منافع انسانی، 

راهنمای نظام اس��لامی در عرصه سیاس��ت خارجی اس��ت و بر این اس��اس، نظام اسلامی می باید 

دغدغه تحقق منافع اصیل، عادلانه و منطقی همه آحاد انسانی را داشته باشد.

اما در پاس��خ به س��ؤال دوم، 4 سطح راهبردی تعریف شده است که ریشه در ادبیات روایی دارد 

و خط مش��ی نظام اس��لامی در سیاست خارجی را به طور عملی مش��خص می نمایند. بر این اساس 

س��طوح راهبردی ایده منافع انس��انی را می توان در 4 سطح انس��انی )همه ملت ها( »خیر الناس من 

انتفع به الناس؛ بهترین مردم کس��ی اس��ت که م��ردم از او نفع ببرند.« )مجلس��ی،140۳ق: ج۷2، 

یْسَ مِنْهُمْ...؛ کسی که 
َ
ل

َ
مُسْ��لِمینَ ف

ْ
مورِ ال

ُ
صْبَحَ لا یَهْتَمُّ بِا

َ
ص24(، اس��لامی )امت اس��لامی( »مَنْ ا

صبح کند درحالی که اهتمام به امور مس��لمانان نداشته باشد از آن ها نیست.« )کلینی، همان: ج2، 

ص16۳(، ایمانی )ش��یعیان( »رأس الحس��ان الحس��ان إلی المؤمنین؛ بهترین احسان، احسان به 
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مؤمنین اس��ت.« )تمیمی آمدی، همان: ص۳89( و س��طح حفظ نظام چارچوب بندی نمود، که در 

مجموع، گسترۀ کنش و واکنش در سیاست خارجی نظام اسلامی را معیّن می کنند.

این سطوح به گونه ای طراحی شده اند که به ترتیب از سطح انسانی آغاز و به سطح حفظ نظام که 

مهم ترین س��طح راهبردی است ختم می ش��وند. به این معنا که در سیاست گذاری ها و اقدامات باید 

به گونه ای عمل ش��ود که هر 4 سطح با حفظ اهمیت هر یک، لحاظ گردد، لکن با بروز اقتضائات و 

موانع، از سطوح کم اهمیت تر که سطح انسانی است، به ترتیبِ اولویت تنزل کند و در قالب سطوح 

اس��لامی و س��پس ایمانی )شیعیان( و در نهایت سطح حفظ نظام )مهم ترین سطح راهبردی در ایده 

منافع انسانی( عمل نماید.

حفظ نظام

ایمانی )شیعیان(

اسلامی )امت اسلامی(

 انسانی )عموم ملت ها(

نکته اساسی دیگری که تذکر آن ضروری به نظر می رسد اینکه، علیرغم آنچه در باب اقتضائات 

و موانع پیش روی سیاس��ت خارجی نظام اس��لامی گفته ش��د، ش��اید نتوان وضعیتی را تصور نمود 

که حکومت اس��لامی در آن، مجبور ش��ود از یکی از س��طوح راهبردی به کلی چشم پوش��ی نماید و 

سیاست خارجی خود را در چارچوب سطوح دیگر به پیش ببرد. بلکه حرکت سیاست خارجی نظام 

در میان این س��طوح، رفت وبرگشتی خواهد بود و برحسب ش��رایط، امکانات، ماهیت و طرف های 

درگی��ر در موضوعات و مانند آن، در چارچوب س��طوح مختلف به ایفای نق��ش می پردازد؛ هرچند 

طبیعی اس��ت که با توجه به موانع گفته ش��ده، گس��تره، عم��ق و کیفیت اثرگذاری نظ��ام در برخی از 

سطوح مانند سطح انسانی، نسبت به سطوح دیگر کمتر است.

مطل��ب آخری که قبل از بحث از س��طوح چهارگانه باید روش��ن ش��ود اینکه، در میان س��طوح 



165

ی |
رج

خا
ت 

اس
سی

ی 
ند

ت ب
ور

 ص
در

ع 
ناف

م م
هو

 مف
 به

می
سلا

د ا
کر

روی
ی؛ 

سان
ع ان

ناف
|  م

مذکور، س��طح حفظ نظام در کانون مرکزی قرار دارد و میزان و کیفیت سیاس��ت ها و اقدامات نظام 

در س��طوح دیگر، با توجه به این س��طح تأمین می گردد؛ بدین معنا که تنزل از س��طح انسانی در یک 

موضوع به س��طح اس��لامی و ایمانی، تنها در صورتی انجام می گیرد که س��طح حفظ نظام با چالش 

مواجه شود؛ لذا اگر فعالیت در سطح انسانی در یک موضوع خاص، اصل نظام اسلامی را با تهدید 

روبه رو نماید، از آن س��طح تنزل می کند و مس��ئله در س��طوح اس��لامی و ایمانی پیگیری می گردد یا 

تا فراهم ش��دن شرایط، مسکوت گذاشته می ش��ود. بنابراین معیار و محک در اولویت بندی سطوح، 

حفظ اصل و کیان نظام اسلامی است.

نتیجه گیری

مناف��ع ملی هدایت کنندۀ سیاس��ت خارجی کشورهاس��ت. ای��ن گزاره یک��ی از کلیدواژه های اصلی 

سیاس��ت بین الملل و سیاس��ت خارجی کلاس��یک به ش��مار می رود. ایده منافع ملی با سیراب شدن 

از آبش��خور نظری��ه دولت-مل��ت و به علت ابتنا بر مفروضات فلس��فی و انسان شناس��ی هابزی، در 

طول س��ده های اخیر موجب پی ریزی نظمی در روابط میان ملت ها گردیده اس��ت که در ذات خود 

بیگانه ساز، وحدت ستیز و به نوعی خشونت آفرین بوده است، لکن پیگیری و اصالت بخشی به آن در 

سیاست خارجی، به امری قطعی و تغییرناپذیر تبدیل شده است.

در سال های پس از پیروزی انقلاب اسلامی، مباحث بسیاری پیرامون منافع ملی نظام اسلامی 

و کم وکیف آن صورت گرفته اس��ت و نظریات متفاوتی در این باره مطرح گردید که ویژگی بارز اکثر 

آن ها، همس��ان پنداری ای��ده منافع ملی با قاعده حفظ نظام بود. این در حالی اس��ت که منافع ملی، 

مبتنی بر 2 بنیان نظری ملت گرایی و اصالت مرزهای جغرافیایی پی ریزی شده است که جایگاهی در 

مبانی اندیشه دینی ندارند. حکومت اسلامی مفروضات بنیادین خاصی دارد که ریشه در جهان بینی 

الهی و آموزه های اسلام ناب دارد و همین امر نیز ماهیت، ساختار و غایت متفاوتی به آن، نسبت به 

حکومت های مادی بخشیده است. بدیهی است نگاه التقاطی به کارویژه های چنین نظامی، چیزی 

جز سردرگمی و ابهام در عملکرد و انحراف از اهداف حکومت اسلامی را به بار نخواهد آورد.

بر اساس مبانی اندیشه دینی، نظامات اجتماعی در سطح خرد و کلان، به سمت سعادت ابدی 

در حرکت هستند. از این منظر تحقق این هدف، نیازمند تعاون خدماتی همه اعضای جامعه بشری 

اس��ت. با این وصف کارویژۀ حکومت اسلامی که مشروعیت الهی دارد و تداوم بخش رسالت انبیا 

در هدایت آحاد جامعه انسانی است، نه تنها تلاش برای هدایت و سعادت افراد تحت تابعیت خود، 

بلکه همه ملت ها و آحاد جامعۀ انس��انی اس��ت و به همین دلیل نیز باید طراحی ها، برنامه ریزی ها و 
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اقدامات خود را در این جهت هدایت نماید. از این رو اصالت منافع ملی به معنای ضرورت پیگیری 

منافع ملتی خاص در مرزهای جغرافیایی معیّن، جایگاهی در هندس��ه معرفتی نظام اس��لامی ندارد 

و حکومت و مسئولین آن، پیگیر منافع اصیل، عادلانه سعادت محور همه انسان ها خواهند بود.

بر این اس��اس، رویکرد اس��لامی به منافع که با توجه به بنیان های نظری اش، می توان آن را »ایده 

منافع انس��انی« دانست، چارچوبی را برای سیاست خارجی نظام اسلامی فراهم می آورد که در آن، 

حکومت اس��لامی به لحاظ مبانی مشروعیت، ماهیت وجودی و غایت نهایی خود، سعادت مادی 

و معن��وی عموم ملت ها را مبنای سیاس��ت گذاری ها و اقدامات خود قرار می دهد و حاکم اس��لامی 

به عنوان خلیفه خدا روی زمین، دغدغه س��عادت همه آحاد انس��انی را داش��ته باش��د و از این جهت 

بدیهی اس��ت، منافع ملتی که در ش��رایط موجود جهانی و در مرزهای س��رزمینی معیّنی، حاکمیت 

نظام اسلامی را پذیرفته اند، به طریق اولی تأمین و تضمین خواهد شد.
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