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چکیده

هدف از تألیف این مقاله آن است که نشان داده شود فلسفۀ سیاسی اسلامی بدون 

اعتدال مدنی به هدف و غایت خود، که دولت‌ســازی مطلوب و تحصیل ارزش‌ها 

و آمال و آرزوها و ســعادتمندی است، دست نمی‌یابد و دچار ذهن‌گرایی و دوری 

از واقعیت‌ها می‌شود. هدف فلسفۀ سیاسی اسلامی تأسیس نظام سیاسی مطلوب 

)فاضله( و ســعادتمندی انسان اســت؛ در‌حالی‌که در واقعیت انسان طمع‌ورزی، 

منفعت‌طلبی و خودخواهی و خوی تجاوز وجود دارد که مانع از ســعادتمندی او 

می‌شود. حال پرسش آن است که در راستای نیل به هدف فلسفۀ سیاسی اسلامی، 

چگونه می‌توان حیات سیاســی آمیخته با انواع شــرها و بی‌عدالتی‌ها، تعارض‌ها 

و تضادهــای منافــع را به حیاتی مبدل کــرد که در آن نه‌تنها ظلــم و بی‌عدالتی و 

نابســامانی نیســت، بلکه آنچه وجود دارد کمالات و خوش‌بینی‌ها و اعتمادها و 

رعایت حقوق تا محبت و انس و الفت و ایثار و بالأخره دســتیابی به آمال و آرزوها 

و سعادتمندی افراد مدنی است. ادعا آن است که اعتدال مدنی این امکان را فراهم 

می‌کند که با حاکمیت حکمران و حکمروایی خوب و مدیریت میدانیِ واقع‌نگرانه 

و تعامــات مدنی عادلانــه و مبتنی‌بر رعایت حقوق همنوعان، انســان از حیات 

آمیخته با انواع منفعت‌طلبی و طمع‌ورزی و خودخواهی و از رفتارهای فروانسانی 

خود عبور کند، به تعادل فکری و رفتاری برســد، انســان مدنی شود و زمینه‌های 
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• ایــن مقاله با هماهنگی دبیرخانه دائمی کنگره بین‌المللی علوم انســانی اســامی در فصلنامۀ 
شماره 28 سیاست متعالیه منتشر شده است.
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شکوفایی استعدادهای فطری خود و همنوعان خود در نیل به تعالی و فرامدنی‌شدن 

را فراهم کند. مسئلۀ اساسی در مدیریت اعتدالی شناسایی ضعف‌ها و نابسامانی‌ها 

و آسیب‌ها و دفع و رفع آن‌ها با بهره‌گیری از قواعد عقلی و تجربی و شرعی است تا 

به‌طور تدریجی، آسیب‌ها شناسایی و رفع شود و ظرفیت‌های ارتقایی، رشدیافتگی 

و مراتب کمالی افراد مدنی آشــکار و بارور شــود و با تحصیل )در نگاه مشایی( یا 

وصول )در نگاه اشــراقی و متعالیه( بــه کمالات نظری و معارف حقیقی و عمل به 

خیرات به رشدیافتگی و سعادتمندی، که هدف فلسفۀ سیاسی اسلامی است، نائل 

شــود. نویسنده برای نیل به این مقصود از روش تحلیل مفاهیم و استدلال فلسفی 

و پژوهش اسنادی بهره می‌گیرد.

نتیجه آنکه برخلاف تصور متعارف از فلسفۀ سیاسی اسلامی مبنی‌بر غیرواقع‌گرا 

بودن آن، حقیقت فلسفۀ سیاسی اســامی خردورزی از چگونگی ایجاد و استقرار 

نظم و ثباتی اســت که ازطریق شــناخت حقیقت فضایل و رذایــل و تدبیر در نحوۀ 

اســتقرار فضایل و دوری از رذایل )نه مدینۀ فاضلۀ آرمانی( است. دستاورد این مقاله 

برای مطالعات دیگر آن اســت که خردورزی فلســفۀ سیاســی قبل از آنکه از سنخ 

ماهیت‌شناسانه و تدبیر و تجویز آرمان‌ها باشد، ازقبیل تدبیر و بسترسازی است.

کلیدواژه‌ها: فلسفۀ سیاسی اســامی، اعتدال مدنی، انسان مدنی، عدالت، نظام 

سیاسی و دولت مطلوب.

اعتدال مدنی در فلسفۀ سیاسی اسلامی

فلســفه‌های سیاسی براســاس مبانی انسان‌شناســانۀ خود همواره با بیان ماهیت و سرشت انسان و 

هســتی و حیات آن به ترســیم و ارائۀ نظمی از زندگی مدنی برمی‌آیند کــه در آن آمال و آرزوهای 

شناخته‌شدۀ انســان ازقبیل آسایش، آرامش، حق، عدالت، محبت و خوشبختی، امنیت و سعادت، 

و حاکم و حکمروایی مطلوب تأمین می‌شــود. در فلسفۀ سیاسی اسلامی نیز با توجه به مبانی دینی 

‌ـالهی، ضمن  ‌ـانسانی و شیطانی‌ و الهی خود و با اعتقاد به سرش��ت دوگانۀ مادی‌ـــمعنوی، حیوانی‌

بحث از ریشه‌ها و مبادی انحراف‌ها و بی‌عدالتی‌ها و بی‌قانونی‌ها، آمال و آرزوهای ذکرشده را آمال 

و آرزوهای حقیقی و مطابق با حقیقت و فطرت انسان و آن‌ها را لازمۀ تعالی انسان می‌داند و معتقد 

است خلقت انسان به منظور دستیابی به آن‌هاست.
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پرســش اصلی آن اســت که چگونه می‌توان از وضعیت موجود آمیخته بــا انواع انحراف‌ها و 

نابســامانی‌ها به وضعیت مطلوب آمیخته با کرامات و فضایل و سعادت دست یافت. اعتقاد بر آن 

اســت که پیش‌بینی وضعیت اعتدال مدنی این امکان را فراهم می‌کند که با عبور از نابســامانی‌ها، 

انحراف‌هــا و بی‌عدالتی‌ها و برقراری روابط و تعامــات مدنی مبتنی‌بر عدالت، افراد جامعه مدنی 

می‌شوند و زمینه‌های ظهور و بروز اســتعدادها و ظرفیت‌های کمالی آن‌ها در ابعاد نظری و عملی 

گاهی و خردورزی و شــریعت مراتب رشــد و  فراهــم می‌شــود و با حکمروایی مطلوب مبتنی‌بر آ

شکوفایی تا نیل به آمال و آرزوها محقق می‌شود.

این ادعا با بررســی ســه موضوع انســان و ماهیت و ســاحت‌های وجودی او، فلسفۀ سیاسی 

اسلامی و نظم مطلوب، و ضرورت اعتدال مدنی اثبات می‌شود.

گفتار اول: انسان و ماهیت و ساحت‌های وجودی متکامل او

دلیل توجه فلاســفۀ اسلامی در حکمت و فلســفۀ خود، اعم از حکمت نظری و عملی، به انسان و 

سرنوشــت او اعتقادی است که متأثر از مبانی اعتقادی خود از انسان دارند. آنان در مطالعۀ خود از 

انسان در دو سطح از آن بحث می‌کنند؛ یکی بحث از سرشت و ماهیت، منزلت و جایگاه وجودی 

شایســته و بایستۀ او در عالم هستی با عنوان »انسان خلیفةالله« و دیگری رسیدن به چنین جایگاه و 

منزلت اســت و باوجود این دو سطح بحث و خردورزی بر این اعتقادند که با استقرار نظم سیاسی 

مطلوب و شایســته امکان شکوفایی استعدادها و نیل به جایگاه خلیفةاللهی ممکن است؛ ازاین‌رو، 

در ایــن گفتار از دو بحث سرشــت و ماهیت دوگانۀ انســان و حقیقت متعالــی و جایگاه وجودی 

خلیفةاللهی انسان سخن به‌میان می‌آید.

1. انسان و سرشت و ماهیت آن

اعتقاد فلاســفۀ اسلامی بر آن اســت که انسان به ملاحظۀ ماهیت و سرشــت دوگانۀ خود مستعد 

هرگونه تربیت و پرورش خوب و بد اســت. در اندیشۀ فلاسفۀ اسلامی نفس انسان به‌گونه‌ای است 

که او با شناخت روح خود، عالم روحانی و جاودانگی آن را می‌فهمد و با شناخت جسم خود، عالم 

جسمانی و فناپذیری آن را درمی‌یابد و کسی که آن را بشناسد، به‌راستی که همۀ موجودات را شناخته 

گاهی لازم را از ظرفیت‌های خود کسب نکرده باشد، به مسیری می‌رود  است و تازمانی‌که تربیت و آ

کــه او را از هدف متعالی خود دور می‌کند و در این صورت ظرفیت‌های حیوانی او رشــد می‌کند 
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و به رفتارهای منفعت‌طلبانه و اســتخدام دیگران برمی‌آید. او در تعامل با دیگران به‌جای بروز رفتار 

عادلانه و محبت‌آمیز بهره‌کشــی و ظلم و افراط در خصلت‌ها و ظرفیت‌های حیوانی و شــیطانی را 

پیشــه می‌کند. در این صورت به‌جای آنکه در یک زندگی مدنی انســانی متعادل و مدنی باشد تا به 

رعایــت حقوق همنوعان خود برآید، به تعبیر خواجه نصیرالدین طوســی دیگران را به »اســتعباد« 

می‌کشاند )طوسی، 1373: ص 301(؛ بنابراین، می‌توان گزاره‌ای تصدیقی از انسان ارائه داد که همۀ 

فلاسفۀ اسلامی به‌طور یکسان بدان قائل‌اند و آن عبارت است از:

انســان موجودی ترکیبی از دو ســاحت نفس و بدن است که اگر ابعاد انسانی‌اش پرورش یابد، 

متعادل می‌شــود و در تعامل با دیگران برمی‌آید و انســانی مدنی و در ادامه متعالی می‌شود، اما اگر 

ابعاد حیوانی و شیطانی‌اش رشد یابد، در تعامل با دیگران به بی‌قانونی و ظلم و تجاوز رومی آورد.

از میان فلاســفۀ اسلامی، فلاسفۀ مشــاء اساســ‏ىترین مباحث خود از نفس‏شناسى را به بیان 

ویژگ‏ىهاى قواى ادراکى و تحریکى اختصاص داده‌اند. آنان براى نفس ســه قوۀ ادراکى و شهویه و 

غضبیه قائل‌اند. قوۀ ادراکى یا همان قوۀ ناطقه شامل دو عقل نظرى و عملى است. عقل نظرى مبدأ 

تأثیر از مبادى عالیه اســت که شــامل عقول و عقل فعال و درنهایت، خداوند متعال به‌عنوان خالق 

همۀ عوالم و مراتب هســتى و همۀ مبادى تأثیرگذار بر انسان و عالم ارضى و عالم دنیوى است. این 

قــوه از نفس ازطریق مبادى عالى مذکور صورت‏هاى علمیۀ معارف عالى را م‏ىپذیرد که از اعتدال 

برخوردارند و ســبب کمالات نفس هســتند. عقل عملى، قوۀ دیگر نفس ناطقه است که با دریافت 

معــارف و آرا و نظریات جزئى عامل تحریک بدن در صدور افعال و اعمال خاص خود م‏ىشــود. 

آنان علت وجودی نفس انســانی را کسب کمالات عالیه می‌دانند که با تعلقش به بدن و تدبیرش در 

آنچه به اســتکمال نظری و عملی آن می‌انجامد، آن را آلتی برای اکتســاب چنین کمالاتی می‌دانند 

)ابن ســینا، 1403ق :ص 264(. اما در فلســفۀ متعالیه ملاصدرا با اعتقاد به دو قوۀ نظری و عملی 

لقی معتقد است )شیرازی، 1378، 
َ

برای انســان به ترکیبی از صورت معنوی امری و مادۀ حسی خ

م عینی شود. اما کمال 
َ
می عقلی مشابه عال

َ
ج 1: ص 23(. غایت قوۀ نظری این اســت که نفس عال

عقل عملی که مباشــرت عمل خیر است )همان :ص 24(، نظام‌دادن به معاش و نجات معاد است 

)همان: صص 25ـ24(. البته در نفس‌شناســی حکمت اشراق به نمایندگی شیخ اشراق و حکمت 

متعالیه به نمایندگی ملاصدرا با توجه به سیر و سلوک نفسانی، توجه اساسی بر اتصال نفس انسانی 

به عوالم نوری است تا از این طریق نفس به کمالات و سعادات خود نائل شود.

نزد فلاســفۀ اسلامی، چه به شیوۀ فلاسفۀ مشاء و چه به شیوۀ فلاسفۀ اشراق و متعالیه، اگر از دو 
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عقل نظری و عملی به‌طور تمام و کمال استفاده شود و بر دیگر قواى جسمانى حکومت کند، باعث 

ادراک یا دریافت معقولات به‌قدر طاقت و تصرف در امور جهت انجام‌دادن افعال جمیل و دورى از 

افعال قبیح م‏ىشود و این مادامى است که انسان به‌سوى کسب فضایل نفسانى برود؛ در این صورت 

طرق ذکرشــده کامل‌کنندۀ انسان هســتند، اما اگر ظرفیت عقلانی انسان شکوفا نشود و به‌جای آن 

قوای حیوانی انسان، یعنی قوۀ شهوت و غضب شکوفا شود، بدون آنکه از طریق عقل و شرع تعدیل 

شوند، حیات جمعی انسان به کشمکش و تنازع و ظلم و تجاوز مبدل می‌شود.

همۀ فلاســفۀ اسلامی قائل به ترکیب انســان از دو جوهر نفس و بدن و به بیان دیگر، ترکیبی از 

حیوانیت و ناطقیت و فطرت هستند که از میان آن دو قوه، حیوانیت انسان را به انحطاط می کشاند 

)شیرازی، 1373، ج 2: ص 26(، اما ناطقیت و استعدادهای کمالی فطری سازندۀ شاکلۀ حقیقت 

ماندگار و جاودان انسان اســت و از‌این‌رو سعادت قصوی، که سعادتی ابدی است، با نفس انسان 

مسانخ می‌شود و کسانی از آدمیان که به نقطۀ اوج کمال انسانی می‌رسند، از سعادت ابدی بهره‌مند 

می‌شوند، هرچند جهان مادی به جهت کاستی‌های خود نمی‌تواند ظرف تحقق آن باشد.

2. حقیقت متعالی انسان؛ کمال انسان و ظرفیت‌های کمالی آن

فلاســفۀ اسلامی بر این عقیده‌اند که انسان علاوه‌بر داشتن سرشت و ماهیت خاص جایگاه ویژه‌ای 

در هستی دارد و آن شأن و منزلت خلیفةاللهی بر زمین است؛ هرچند در رهیافت‌های مشاء، اشراق 

و متعالیه فلســفۀ اسلامی در کیفیت و روش رســیدن به چنین شأن و جایگاهی تفاوت‌هایی وجود 

دارد که اشاره‌هایی بدان‌ها می‌شود.

چنانچه در بحث قبلی آمد، در نظریۀ نفس‏شناســى فلاسفۀ اســامی، کمال انسان به ظهور و 

فعلیت‌یافتن اســتعدادها و قوای نفس انسانی انسان است و حاصل آن سعادت حقیقی است که با 

ادراک حقایق و معقولات و اعتدال قوا و تربیت و تهذیب قوای نفس به شــکل تدریجی است تا به 

معرفت ربوبیت حق‌تعالى و نفى ما‌ســوى الله و مشاهدۀ وحدت )دوانی، 1368: ص 56( برسد. 

آنچه انسان را به چنین حقیقت و جایگاهی می‌رساند فعلیت‌بخشیدن به بُعد انسانی و الهی سرشت 

انسان است.

این سیر انسان از خدانگری، که فلاسفۀ مشاء آن را طی می‌کنند، و شناخت او در ابعاد مختلف 

آغاز می‌شــود و تا خداگرایی، که فلاســفۀ اشــراق و متعالیه آن را طرح می‌کنند، و یکی‌شدن پیش 

 یقف ندارد؛ آغازش 
ّ

می‌رود و این بدان معناســت که در فلســفۀ اسلامی سیر صعودی انســان حد
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رهایی از قید و زنجیرها در قالب‌های مختلف و ادامه‌اش تا رســیدن به امامت جامعه از یک‌ســو و 

یکتاپرستی و یگانگی ازسوی دیگر است )همان :صص 56ـ54؛ دوانی، 1391: صص 25و 49(. 

وجود چنین ظرفیتی موجب می‌شــود تنها او بار امانت الهی را به دوش بکشــد و موجودات دیگر 

عاجز باشند )دوانی، 1391: صص 254ـ251(.

گفتار دوم: هدف فلسفۀ سیاسی اسلامی

فلاســفۀ اسلامی با ملاحظۀ نگاه انسان‌شناسانۀ خود از ضرورت طراحی و استقرار نظم و نظامی از 

تعاملات مدنی مطلوب ســخن می‌گویند که در آن امکان ظهور و بروز استعدادهای کمالی انسان 

فراهم می‌شود. چنین نظمی حاصل خِردورزی‌های آنان از سیاست و پدیده‌ها و زندگی مدنی است 

‌ـاسلامی و اعتقادهای دینی  که در چهارچوب فلسفۀ اسلامی و عقلانیت تولیدشده از فرهنگ ایرانی‌

صورت گرفته و در متون فیلسوفان اسلامی از فارابی تا ملاصدرا ظهور یافته و به یادگار مانده است. 

آنان این خردورزی را از اصل حیات انســان و ضرورت مدنی‌بــودن آن آغاز می‌کنند و معتقدند با 

شــکل‌گیری زندگی مدنی و ظهور نیازهای فردی و جمعی، افراد جامعه با همکاری یکدیگر هریک 

نیاز خــود و دیگران را برآورده می‌کننــد و مادامی‌که دولت مطلوب و فاضلــه‌ای بر این نوع روابط 

حاکم شــود، از تجمع آن‌ها هم تخصص‌ها و صناعات‌ مختلف شکل می‌گیرد و هم پیدایش علوم، 

صناعات و تخصص‌های پدید ‌آمده در مســیر تکمیل مصالح و نیازهای واقعی افراد جامعه هدایت 

می‌شــود و مانع از آن می‌شــود که افراد یا گروه‌ها یا طبقات یکدیگر را به سلطه و استعباد )طوسی، 

1373: ص 301( درآوردنــد: »پس تکمیل مصلحت و حکمت همراه با رشــد علوم و صناعات، 

زمانی است که افکار و عقاید با هم ارتباط یابند« )رازی، بی‌تا :ص 26(. فلاسفۀ اسلامی معتقدند 

زندگی مطلوب انســان فراهم نمی‌شــود مگر در پرتو همکاری و تعاون افراد انســانی با یکدیگر و 

اگر این همکاری صورت نگیرد، نتیجه‌اش هلاکت و نابودی انســان را درپی دارد. زندگی مطلوب 

موردنظر نزد آنان درون نظام سیاســی مطلوبی به نام مدینۀ فاضله مقدور است؛ نظامی که هدف و 

غایت در آن ســعادت اســت، اما حکمروایی و مدیریت حاکمان آن، برمبنای حکمت و شریعت، 

ابتدا به تعدیل انســانی برمی‌آیند که واقعیت منفعت‌طلبانه و طمع‌ورزانه و خودخواهانۀ او مخالف 

غایت ســعادت‌طلبانۀ اوســت و نیازمند آن اســت که در چهارچوب عدالت مدنی از رفتار مدنی 

برخوردار شــود. در تعامل با همنوعان خود به‌جــای طمع‌ورزی و خیانت به رعایت حقوق آنان نیز 

برآید و با پذیرش مدنیت و اقتضائات زندگی مدنی همکاری و هماهنگی و هم‌افزایی کند؛ در ادامه 



307

ی        
لام

 اس
ی 

ــ
اس

سی
وم 

ــ
 عل

ـی
صـ

خص
ن ت

یو
س

می
ک

و در توسعۀ آن بستر شکوفایی اســتعدادهای کمالی فراهم شود و به سعادت دنیوی و اخروی نائل 

 متفاوت از تلقی‌ای 
ً
شود. این نوع تلقی از فلسفۀ سیاسی اسلامی در نحوۀ دستیابی به سعادت کاملا

است که فلسفۀ سیاسی اسلامی را فلسفه‌ای آرمان‌گرا و به دور از واقعیت‌های بیرونی می‌داند.

در این صورت، نظیر آنچه دســتگاه‌های فلســفی با بینش همه‌جانبۀ خود از هستی و انسان به 

ارائۀ تصویری جامع از زندگی سیاســی با عنوان مدینۀ فاضله ـ که همان دولت مطلوب آنان اســت 

ـ برمی‌آیند و تصویری نمادین از یک کلیت نظام‌یافته ارائه می‌دهند )اســپریگنز، 1387: ص 24(، 

تصویر نمادین نظام‌یافتۀ فلاســفۀ اســامی با عنوان »مدینۀ فاضله« )فارابــی، 1991م: ص 97؛ 

شیرازی، 1362: ص 56( است و آن نوعی از نظام سیاسى است که در آن هدف و غرض جامعه و 

به تبع آن ماهیت و غایت سیاست، رشد و پیشرفت معنوى، فکرى و فرهنگى جامعه و افراد آن است 

تــا از واقعیت حیوانی طمع‌ورزانــه و خودخواهانه عبور کنند و به حقوق و عدالت مدنی تن دهند و 

در ادامه به ارزش‌های متعالی مدنی همچون انس و الفت و محبت به یکدیگر تا ایثار و جان‌فشانی 

برای هم و عشــق‌ورزیدن به یکدیگر و به حق تعالی نائل شوند؛ از‌این‌رو، همۀ فلاسفۀ اسلامی در 

ارائۀ ایده و نظریۀ خود از نظم مطلوب دســتگاه فلسفی خود این هدف و مقصود را دنبال می‌کنند و 

با مبانی فلسفی خود این ایده را اثبات می‌کنند.

گفتار سوم: چیستی و ضرورت اعتدال مدنی

اعتدال از گذشته‌های دور، چه در ایران باستان و چه نزد فلاسفۀ عقل‌گرای یونانی، در ابعاد اخلاقی و 

سیاسی موردتوجه بوده است. در ایران باستان در مفاهیمی همچون رواداری، تعادل، انسانیت و آبادانی 

ظهور یافته و در یونان باستان توسط افلاطون و خاصه ارسطو در نظریۀ اخلاقی و درحد اعتدال اخلاقی 

و نفسانی اراده شده است. فیلســوفان اسلامی در فلسفۀ سیاسی خود به منظور پیوند خردورزی‌های 

‌ـاجتماعی و پیونــد حکمت به حکومت نیازمند  خــود از حوزۀ نظر به حوزۀ عمل و زندگی سیاســی‌

مبدل از حکمت به حکومت و همچنین فرایند مدیریتی مناســبی برای عبور از وضع موجود نابسامان 

و نارســا و آمیخته با انواع کاستی‌ها و انحراف‌ها به وضع مطلوب و به دور از وضعیت یادشده است. 

این نیازمندی آنان را وامی‌دارد درصدد ارائۀ وضعیتی برآیند که واســط میان خردورزی‌های نظری آنان 

از هستی و انســان و خردورزی‌های آنان از حوزۀ عمل و زندگی سیاسی، طرح دولت و نظام سیاسی 

مطلوب و دستیابی به مطلوب‌ها و ارزش‌هاست که به تعبیر نویسنده آن وضعیت »اعتدال مدنی« است 

و حصول و استقرار آن امکان دستیابی و نیل به وضعیت مطلوب را فراهم می‌کند.
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یف و چیستی اعتدال و اعتدال مدنی ‌ـ تعر الف‌

واژۀ اعتدال در لغت از ریشــه عَدل و عِدل گرفته شــده و به معنای یکسانی شب و روز در دو روز از 

ســال یعنی اول بهار و روز اول پاییز و راست‌قامتی و میانه‌روی و وسط یک شیء یا اشیای مختلف 

و اســتقرار اشیا در جای خود اســت )طریحی، 1415ق، ج 2: ص 1176(. خداوند در قرآن کریم 

می‌فرماید: »وجعلناکم امه وسطا« )بقره: 143(. در این آیه اعتدال به معنای میانه‌روی و وسط به‌کار 

رفته اســت؛ چنان‌که گفته می‌شــود فطرت آدمی نیز برمبنای قصد و میانه‌روی تکوین یافته اســت 

)حکیمی و دیگران، 1384: صص 196(.

در این صورت هر فکر و عمل و رفتار معتدل چیزی است که متوسط میان دو ضد یا میان اضداد 

اســت و از افراط و تفریط که انحراف‌اند دور است. خواجه نصیرالدین طوسی اضافه می‌کند شیء 

معتدل نه‌تنها دور از افراط و تفریط اســت، بلکه از ردائت و پستی هم دور است؛ یعنی چه‌بسا فکر 

و عمــل و رفتاری از فرد یا اجتماعی رخ دهد که ضد حالت اعتدال آن‌ها نباشــد، اما درعین‌حال، 

از کمالات آن فرد یا اجتماع هم محســوب نشود و از پستی و ردائت آن‌ها محسوب شود )طوسی، 

1373: ص 168(. نظیر اینکه قوۀ علمی نفس ناطقه به کســب علومی برآید که ثمرۀ آن کمال نفس 

نباشــد؛ مثل اینکه فرد به دنبال کسب علم جدل یا سفســطه برآید و قوای نفسانی خود را در آن دو 

درمقابل دیگران قرار دهد. چنین کیفیتی از حالات نفس به افراط قوۀ تمیز و قوۀ عاقله تعبیر می‌شود، 

زیرا افراط آن به‌کارگیری نفس ناطقه در زرنگی، زیرکی و حیله‌گری است؛ چه اینکه تفریط آن کودنی 

ندفهمی و تعطیلی قوۀ فکری است )همان(. از همین رو، در قرآن کریم از اعتدال به میزان تعبیر 
ُ
و ک

شده اســت: »بدان که موازین موجود در قرآن در اصل سه تا هســتند: میزان تعادل، میزان تلازم و 

میزان تعاند« )شیرازی، 1364: ص 98(.

اگرچه ســهروردی حکمت عملی خود را در چهارچوب اعتدال مطرح نکرده است، در بحث 

فضایل نفسانی همان طریقی را رفته است که خواجه ‌نصیر و دیگر فیلسوفان مشائی در گذشتۀ پیش 

از وی مطرح کرده‌اند. فلاســفۀ مشاء فضایل نفسانی را برمبنای اعتدال عفت، شجاعت، حکمت و 

عدالت می‌دانند و افراط و تفریط قوای غضبی و شــهوی را منشأ انواع رذایل می‌دانند وی نیز کمال 

انســان را در وجود اعتدال بر قوای نفســانی می‌داند )سهروردی، 1381، ج 3: صص 69ـ67 و ج 

4: ص 129(.

ملاصدرا عدالت نفسانی را عبارت از توسط میان افراط و تفریط قوای شهویه و غضبیه و وهمیه 

می‌داند )شــیرازی، 1361: ص 112( و جایگاه عدالت را جایگاه میانه و حد وســط می‌داند. ازنظر 
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لق عدالت یعنی نفس را در میان اخلاق متضادۀ بدنیه متوســط سازد در خواستن و نخواستن 
ُ

»او خ

و غضب کردن و نکردن، تا آنکه از بدن و قوای آن منفعل نگردد... اذعان )فروتنی( او )نفس( آن‌ها 

را موجب شقاوت و بُعد اوست از باری‌تعالی« )شیرازی،1362: ص 417(.

اعتدال در قلمروی زندگی اجتماعی و سیاســی به معنای حاکمیت‌دادن عقلِ دوراندیش بر قوه 

تدبیریِ حاکم بر جامعه و نظام سیاســی است تا از این طریق مسیر و حرکت عمومی جامعه و نظام 

سیاسی از تنافرها و تضادهای منافع شخصی و گروهی فاصله بگیرد و به‌سوی چیزی برود که منافع 

و مصالــح عامه و عمومی مردم در دو ســاحت مادی و معنوی آن‌هــا و برمبنای اقتضائات فطرت 

آدمی پیش رود و از هرگونه یک‌جانبه‌گرایی افراطی و تفریطی مادی و معنوی پرهیز شود و به معنای 

حاکمیت دین و شریعت بر احکام زندگى و تعاملات اجتماعی و تنظیم رفتارهاى فردى و اجتماعى 

است تا آن‌ها بر طریق عدالت و حق تنظیم شوند.

بنابراین، اعتدال مدنی به‌منظــور دوری از افراط و تفریط‌ها و پیامدهای آن و جلوگیری از ظلم 

و ســتم‌های ناشــی از انحراف‌ها و افراط و تفریط‌ها وغیره، وضعیت نظام‌یافتــۀ معقول و مبتنی‌بر 

کارکردهای عقل عملی اســت که با اجرای عدالت و اعطای حقوق مدنی افراد حاصل می‌شــود؛ 

یعنی عدالت مدنی مناســبات اجتماعی متعادل را برقــرار می‌کند )لک‌زایی، 1395: ص 336( و 

به‌طور کلی، عدالت مدنی علت و عامل ســازواری و نظام‌یافتن و ســازه و ساختمان پدیدۀ مدنی و 

صناعت مدنی می‌شود و اجتماع مدنی را مقاوم می‌کند )صدرا، 1387: ص 151(.

در این صورت، اعتدال مدنی وضعیت مطلوب اولیۀ پیشــافاضله‌ای اســت تا زمینه‌های بروز 

و ظهور ارزش‌ها و فضایل مانند محبت و نوع‌دوســتی و خیرخواهی به یکدیگر حاصل شــود و به 

هنجار عمومی تبدیل شود و توسط دستگاه حاکمیتی استقرار یابد تا در نتیجه و برآمد آن‌ها آسایش 

و آرامش و دیگر اهداف فلسفۀ سیاسی اسلامی همچون تعالی همۀ افراد و اجزا و ارکان و بخش‌های 

دولت و نظام سیاسی باشد.

در این صورت، اعتدال مدنی ســاماندهی مطابق بر نگاه مجموعی، انسجام‌بخشی به کثرت‌ها 

و رفع تضادها و برقراری تناسب‌هاســت؛ نوعی مدیریت عقلانی مبتنی‌بر مصالح و منافع یکدیگر 

و مبتنی‌بر رعایت حقوق شــخصی و مدنی اســت و بالأخره اعتدال مدنی نوعی مدیریت عقلانی 

مبتنی‌بــر تأمین نیازهــای متناظر و متکثر مثل عدالت و آزادی و حق و تکلیف وغیره اســت تا همۀ 

افراد مدنی از احساس رعایت عدالت و امنیت برخوردار شوند و نظم حاصل از آن را ببینند و خود 

پاسدار آن باشند.
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آنچــه محصول چنین اعتدالى در تربیت نفس و فعلیت‌بخشــیدن به کمــالات آن و حاکمیت 

سیاســت مبتنی‌بر عدالت مدنی و مبتن‌ىبر شــریعت در تنظیم رفتارها و قواعد زندگى فرد و جمعى 

اســت، بسترســازی برای عبور از ناامنی‌ها و نگرانی‌ها در مرحلۀ اول و شــکوفایی کمالات مدنی 

در مرحلۀ بعدی و بالأخره دســتیابى انسان به کمالات نفســانى تا رسیدن به مقام »انسان کامل« و 

»خلیفة‌اللهی« اســت )سهروردی، 1381، ج 4: ص 178 و طوسی، 1373: ص 71( و این همان 

 ازطریق اعتدال 
ً
اســت که دغدغۀ فیلسوف سیاسی در طراحی نظم سیاسی مطلوب است و ضرورتا

مدنی بدان‌ها دست یافته می‌شود.

نزد فلاســفۀ مشاء عدالت مدنی نیز نتیجۀ تهذیب عقل عملى در حوزۀ فردی و اجتماعی است 

تا آنچه در حوزۀ حکمت عملى رخ م‏ىدهد ازطریق شــریعت و تدبیر حکیمانه بر مقتضاى مصالح 

و منافع همۀ افراد جامعه باشد )یوسفی راد، 1394الف: ص 57( و نتیجۀ آن ابتدا جلوگیرى از ظلم 

و ســتم به همنوعان و جلوگیری از انحراف جامعه از مســیر اعتدال شود و در ادامه با ایجاد اعتدال 

بر قوای نفس و جامعه مسیر تحصیل کمالات نظری و عملی و تخلق به فضایل عالی فراهم شود.

به‌عبارت دیگر، پیدایش چنین فضیلتى در افراد مدنی مولد هیئت و ملکه‏اى در نفس م‏ىشــود 

که به‌واســطۀ آن، هنگام تصرفاتش در ابعاد مختلف فرهنگى، سیاسى، اجتماعى و اقتصادى مرتبه 

و جایگاه اشــیا و امور را رعایت کند و با رعایت حقوق هر فرد و شــخصیتى و قراردادن هر چیز در 

جاى خود، ظلمى به کســى یا گروه و اجتماعى صورت نگیــرد و در ادامه با همکاری با همنوعان 

اســتعدادهای کمالی به‌طور مســتمر ظهور و بروز پیدا کند و به کمالات دســت یابد و در ساختار 

و مدیریت نظام سیاســی با استقرار اشــخاص حقیقی و حقوقی در جای خود و با تعیین متعادل و 

متوازن جایگاه‌های اجزا و بخش‌های نظام سیاسی مولد بهره‌وری بهینه و اثربخش در دولت و نظام 

سیاسی می‌شود )یوسفی راد، 1380: ص 161(.

نزد فلاســفۀ اســامی تحقق اعتدال در جامعه و نظام سیاســی نیازمند وجود قوانین شــرعی 

)ابن سینا، 1404ق: ص 452( و قوانین مقتضی مصلحت همۀ افراد جامعه و فراهم‌شدن اسباب و 

لوازم دســتیابی به تعادل است تا با شکوفایی استعدادهای کمالی، تعالی افراد مدنی و دولت و نظام 

سیاســی فراهم شود؛ چنانچه خواجه نصیرالدین طوسی همین مقصود را در تعریف حکمت مدنی 

اراده می‌کنــد: »نظر بود در قوانین کلی که مقتضی مصلحت عموم بــود، از آن جهت که به تعادل 

متوجه باشد به کمال حقیقی« )طوسی، 1373: ص 254(.

در این صورت اعتــدال مدنی با رویکرد عملی حاکمیت‌دادن قــوۀ عاقله و عقل دوراندیش بر 
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تدبیر و تدبر در مدیریت سیاســی جامعه است. این دوراندیشی موجب تدبیر جامعه و نظام سیاسی 

بر پایۀ عقل و حکمت می شود )یوسفی راد، 1392: ص 65(.

ب‌ـ چرایی و ضرورت اعتدال

چرا فلاســفۀ اسلامی در فلسفۀ سیاســی خود در دســتیابی به آرمان‌ها و آرزوهای انسانی و الهی 

نیازمند اعتدال مدنی هســتند؟ چرا باید به ضرورت عبور از وضعیت ناهنجار و نابســامان قبلی به 

وضعیــت مطلوب و جایگزینی وضعیت مطلوب و چگونگی این عبور بیندیشــند و آن را ضروری 

بدانند؟ در پاس��خ، فیلسوفان اسلامی به ســه دلیل به ارائۀ چنین وضعیتی که ماهیت فرایندی دارد 

برمی‌آیند: یکی از آن جهت که دستیابی به عدالت، که از اوّلی‌ترین اهداف فلسفۀ سیاسی اسلامی 

اســت )یوسفی راد، 1387: ص 123(، ممکن نیست مگر زمینه‌ها و شرایط تحصیل عدالت فراهم 

باشــد و آن وجود اعتدال اولیه بر ســاختارها و زیرســاخت‌های مدنی است؛ دیگر از آن جهت که 

اگر برنیایند در این صورت فلســفۀ سیاسی اسلامی آنان بدون توجه به واقعیت‌های بیرونی و عینی 

و بــدون ارائۀ راهــکار و ارائۀ مبدل در نیل به آرزوها و آرمان‌هاســت و صِرف یک طراحی ذهنی و 

آرمان‌گرایانه تلقی می‌شــود و نســبتی با حوزۀ عمل و زندگی سیاسی در واقعیت خارجی خود پیدا 

نمی‌کنــد و بالأخره آنکه ســنخ قضایا و مقولات حوزۀ نظر با حوزۀ عمل متفاوت اســت و یک‌باره 

نمی‌توان از وضع موجود، که وضع آمیخته به انواع نابسامانی‌ها و نارسایی‌هاست، به وضع مطلوب 

ل تا امکان انتقال را فراهم کند و حاصل همۀ ادلۀ یادشــده آن است که 
ّ

نائل شــد مگر از طریق مبد

گفته شــود هدف همۀ علوم عملی در حکمت عملی نزد فلاسفۀ مشاء ایجاد اعتدال و حفظ آن در 

افراد کامل است )طوسی، 1373: ص 255؛ دوانی، 1391: صص 58 و 63(.

در این صورت اعتدال مدنی ضروری اســت تا فرد، جامعه و دولت و نظام سیاســی به افراط و 

تفریط‌ها و پیامدهای آن مثل بی‌عدالتی و ظلم و ســتم و تجاوز بــه حقوق دیگران رو نیاورند و نیز 

دچار ذهنیت‌سازی و آرمان‌گرایی بدون دیدن واقعیت و ظرفیت‌ها و نابسامانی‌ها نشوند و ضروری 

است که تعاملات بر رعایت عدالت و اعطای حقوق مدنی افراد قرار گیرد تا زمینه‌های بروز و ظهور 

ارزش‌ها و فضایل مثل محبت و نوع‌دوستی و خیرخواهی به یکدیگر وغیره فراهم شود )سهروردی، 

1381، ج 3: صص 69ـ67؛ ج 4: ص 129( و توسط دستگاه حاکمیتی استقرار یابد و برآمد آن‌ها 

آســایش و آرامش و دیگر اهداف فلسفۀ سیاسی اســامی همچون تعالی همۀ افراد و اجزا و ارکان 

و بخش‌های دولت و نظام سیاســی باشــد؛ از‌این‌رو، اعتدال مدنی قدم اول برای رسیدن به رشد و 
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توســعۀ متعادل جسمی و روحی و فردی و اجتماعی و دستیابی به آمال و آرزوها است )یوسفی راد، 

1393: ص 98؛ همو، 1394ب، ج 2: ص 492(.

در دســتگاه فلسفی صدرا نیز اعتدال در همۀ رفتارها و افکار و اعمال مطلوب دانسته می‌شود و 

فلسفۀ ضرورت عدالت رسیدن به وضعیت معتدل رفتارها و افکار و اعمال و پرهیز از افراط و تفریط 

آن‌هاست. »هر فکر و عمل و رفتار معتدل آن است که از اضداد خالی باشد« )شیرازی، 1378، ج 

6: ص 376( و در باب صفات و ویژگی‌های حاکم و رهبری نظام سیاسی هرگونه کمال و مراتب آن 

را بر وجود اعتدال مزاج وی دانسته‌اند )لک‌زایی، 1395: ص 168(.

تعریف فیض کاشــانی هم از عدالت براســاس همان اصل محوری میانه‌روی اســت. او برای 

تعریف عدالت، نشــانه معرفی می‌کند و می‌گوید‌: عدل یعنی میانــه‌روی در هر چیزی، از اخلاق 

گرفته تا رفتار و معاشــرت با مردم، بدون اینکه انســان به افراط و تفریط دچار شود )فیض کاشانی، 

 در راســتای فراهم‌سازی وضعیتی است که مولد 
ً
1406ق: ص 66(. این نوع تلقی از عدالت کاملا

بروز و ظهور افکار و اعمال و رفتارهای دور از افراط و تفریط و در ادامۀ رعایت عدالت در آنچه لازم 

اســت عدالت به رعایت تساوی باشد یا رعایت عدالت در آنچه لازم است به رعایت تناسب باشد 

است؛ چنین اعتدالی سببی برای ثبات و تعادل‌بخشی دانسته می‌شود و وجود فضای تعادل و توازن 

و ثبات بستری جدید برای فعلیت‌یافتن استعدادهای بالقوه و حرکت و رشد آن‌ها تا کامل‌شدن آن‌ها 

فراهم می‌کند و درنتیجه چنین اعتدالی ســببی برای کمال انسان مدنی می‌شود و این همان است که 

هدف فلسفۀ سیاسی است.

طبق آنچه در بحث چیســتی اعتدال گفته شد، در فلسفۀ اسلامی »تعدیل« علت و سبب کمال 

هــر موجودی اســت که در ابتدا کمالاتش بالفعل نبود اما در یک پروســۀ کمالی و رشــدیافتگی، 

اســتعدادهای کمالی‌اش فعلیت می‌یابد. اگرچه سیاستِ تعدیل سببیت تام برای کمالات همۀ اشیا 

ندارد و باید شرایط موجود و موانع مفقود باشند تا کمال یک شیء محقق شود.

از‌این‌رو، زندگی مدنی و نظم سیاسی، که جزئی از عالم هستی است، ناگریز است رشد و توسعه 

و تعالی خود را ازطریق به اعتدال رساندن قوا و استعدادها و توانمندی‌های خود دنبال کند )واعظی، 

1395: ص 96(؛ در غیر این صورت، ســر از افراط و تفریط و ناســازگاری و انحراف درمی‌آورد و 

انســان را به آن ســویی می‌برد که یا موجب هدردادن توانمندی‌ها و استعدادها و درنتیجه هلاکت 

و نابودی آن می‌شــود و یا علاوه‌برآن، از شکوفایی اســتعدادها و دستیابی به کمالات سعادت‌آور و 

بالأخره سعادت حقیقی بازمی‌ماند و از ذهن‌گرایی و آرمان‌گرایی بی‌حاصل سر درمی‌آورد.
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جمع‌بندی و نتیجه‌گیری

مســئلۀ فلاسفۀ اسلامی امری عینی و واقعی و ایجاد اعتدال در موجودات ارادی در محیط بیرون از 

ذهن انســان خاصه پدیده‌های سیاسی اجتماعی اســت. آنان با درک صحیح از اعتدال حقیقی، که 

بر عالم موجودات تکوینی حاکم اســت، درصدد فهم چیستی اعتدال در عالم ارادی انسانی، اعم 

از زندگی فردی و جمعیِ انســان و کیفیت و سازوکار تحقق آن برآمده و تأملات زیادی از اسباب و 

آثار و پیامدها و چگونگی رسیدن به آن داشته‌اند تا بتوانند آن را در زندگی فردی و جمعی و در نظام 

سیاســی محقق کنند و در ادامه بر پایۀ توازن و تعادل حاصل به کمال حقیقی و نهایی، که هدف و 

غایت فلســفۀ سیاسی است، برســند؛ ازاین‌رو، اعتدال مدنی آنان یک وضعیت سامان اولیه بعد از 

خروج از تعارضات منافع و برقراری تعاملات برمبنای تناســبات و حقوق مدنی افراد است و پایه و 

اساس و شرط تحقق نظم مطلوب آنان در رسیدن انسان به آمال و آرزوهای خود است.

دستاوردها:

اعتدال مدنی در جامعه و نظام سیاســی از وقوع آسیب‌های اجتماعی و جرائم فردی  	-
و اجتماعی جلوگیری می‌کند.

با اعتــدال مدنی افراد و امور مدنــی هم در جایگاه‌های خود قــرار می‌گیرند و هم  	-
اســتعدادهای بالقوۀ خود را بروز می‌دهند و امکان بهره‌وری بهینه و اثربخش فراهم 

می‌شود و درنتیجه این امر حرکت و پویایی و تلاش افراد در جامعه و بسیج امکانات 

و هم‌افزایی آن‌ها را درپی دارد.

بــا اعتدال مدنی حقوق افراد مدنی چه خصوصی بــا عدالت فردی و چه عمومی با  	-
عدالت مدنی ادا می‌شود.

اعتدال هم‌وزن‌ســازی و میانه‌روی صِرف نیســت بلکه حرکتی هدفمند و رو‌به‌جلو  	-
همراه با رعایــت وزن افتراقی همۀ مؤلفه‌های مؤثــر در نظامی از اولویت‌بندی‌ها و 

مبتنی‌بر حق در ادارۀ دولت و نظام سیاسی است، یعنی نظامی از اولویت‌بندی‌ها در 

نیل به اهداف و مطلوب‌ها و آرمان‌هاست.

اعتدال پایایی و پویایی متوازن اســت و حرکت و تغییر رو‌به‌جلو متعالی بعد از ثبات  	-
است.

ضرورت اســت قبل از اینکه در خردورزی‌ها به آرمان‌ها و دستیابی به آن‌ها پرداخته  	-
شــود به مشکلات و مســائل عینی و واقعی بیرونی پرداخته شــود تا فلسفۀ سیاسی 
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اســامی به آرمان‌گرایی و ندیدن واقعیت‌ها محکوم نشــود. نویســنده معتقد است 

فلسفۀ اسلامی، برخلاف نســبت آرمان‌گرایی، واقع‌گراست و عمدۀ خردورزی‌های 

خود را متوجه نحوه و کیفیت به اعتدال درآمدن رفتارها و تعاملات مدنی انســان در 

اجتماع مدنی کرده‌ اســت و معتقد است فلســفه‌ای مضمون‌گرا نیست تا در مفاهیم 

خود بچرخد، بلکه با واقعیت‌ها ســر و کار دارد و منطق ســاخت قدرت در عمل و 

منطق ارتباط نهادها و اقتضائات و مفاسد آن را رصد می‌کند و از‌این‌رو کارآمد است.
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