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چكيده
اگر در مدینه هاي غیرفاضله، انسان هاي فاضل، منفرداً، بخواهند زندگي فاضلانه  اي داشته باشند، چه 
سبکي از زندگي مي تواند سنگ بناي زیست آنها باشد؟ فلاسفه اسلامی، با عطف توجه به یک چالش 
فرهنگی جهت زیست فاضلانه، در این خصوص نظریات مختلقی را داده اند. فارابی گزینه هایی چون: 
رفتن از مدینه غیرفاضله به مدینه فاضله؛ زیست غریبانه در مدینه غیرفاضله ؛ و یا تسلیم مرگ شدن به 
جاي زندگي در مدینه غیرفاضله را پیش می کشد. فارابی به جزئیات زیست در مدینه های غیرفاضله 
نمی پردازد. پس از او، ابن سینا، به نحو اجمال، تأسیس شهر فاضله را توسط خود فیلسوف در بیرون 
از شهر ممکن مي داند. در مقابل، ابن باجه آن سعادت و حیات را در همان جامعه غیرفاضله پي 
مي گیرد. ابن طفیل، با بیرون بردن انسان فاضل از مدینه غیرفاضله، سعادت او را در انزوا، و با اکتساب 
نوع خاصی از معرفت پی می گیرد. این دو برای انسان فاضل یک برنامه عملی پیشنهاد می دهند. مهم 
آن است که این افراد فاضل در هر وضعیت، شیوه ای از زندگي را اتخاذ می کنند که راهنمای آنها به 
سوی سعادت است. در واقع، در اینجا بحث از یک وضعیت چالش  برانگیز فرهنگی و نحوه انطباق 
فرد با آن وضعیت، یا شیوه های برون رفت از آن وضعیت است؛ فردی که بیرون از قواعد جاری 
فرهنگ شهر، و در حالیکه امکان تغییر آن وضعیت برایش نیست، خواهان تحقق سعادت خود در 

این جهان است.
واژگان كلیدی: شیوه زندگی، مدینه های فاضله، فارابی، ابن سینا، ابن طفیل.
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مقدمه 
زیست انسانی و نحوة آن، محاط در فرهنگ حاکم بر هر قوم و جامعه است. فرهنگ، اگر چه 
پدیده ای چندوجهی و محیط بر همه شئون زندگی انسان است، ولی با آن در تعامل است )فی، 
1383، فصل سوم(. یکی از مؤلفه های زیست که با فرهنگ، تعامل جدی )مخرب یا سازنده( 
دارد، مقوله اندیشه و تفکرات یک قوم است که خود دارای محتوا و صورت های گوناگون 
است. در این میان، فلسفه و به طور خاص، اندیشة سیاسی در تعاملی تنگاتنک با فرهنگ است. 
اندیشه سیاسی بنا به هنجاری بودن شکل و محتواي آن )اشتراوس، 1373: 17( با تأمل در 
بنیان های حیات بشری، سامان نیک سیاسی و زندگی سعادتمند انسانی را تجویز می کند. در 
چارچوب چنین معرفتی، اندیشمند سیاسی با رویکرد به تعریف خود از انسان و هم چنین راه 
رشد و شکوفایی استعدادها و توانایی های وی، »باید«ها و »نباید«های زندگی اجتماعی و یا 
فردی و نحوه آن را مشخص می کند. به تعبیری دیگر می توان گفت اندیشه سیاسی همانا فلسفه 
اخلاقی است که اجتماع مطلوب انسانی و مدینه فاضله ای را که اجتماعات موجود باید برای 
رسیدن به آن تلاش کنند توصیف می کند و حتی راه های دستیابی به این وضعیت مطلوب را 
نیز ترسیم می نماید. با این حال، همان اندیشه، در وضعیت نبود مدینه فاضله، حیات فردی را 

وا نمی نهد؛ بلکه برای آن نیز وضع مطلوب تعریف می کند.
بر این اساس، اندیشه سیاسی نمی تواند از مقوله »فرهنگ« و الزامات پیوسته به آن بر حذر 
باشد. در این رابطه، فرهنگ »مشخصه و ماهیت پیوندهایی را نشان می دهد که اعضای یک 
گروه اجتماعی را به یکدیگر پیوند می دهد« )لین و ارسن، 2005: 3(1 و فلسفه سیاسي، »فلسفه 
زندگي« است )پلامناتز، 1963: 14(2 و »با زندگي سیاسي، یعني زندگي غیرفلسفي و زندگي 
بشري، بیشترین نزدیکي را دارد« )اشتراوس، 1373: 2(3. هدف این فلسفه، نشاندن »معرفت« به 
امور سیاسي به جاي »گمان« درباره آنها است. طي همین تلقي از اندیشه سیاسي، آنگاه که در 
خصوص امور سیاسي »گمان« جاي خود را به »معرفت« دهد، فرهنگ جامعه نیز از وضع »شک 
و ظن و توهم« به وضع معرفت گذار پیدا مي کند. یا به دیگر سخن حاصل فرهنگ معرفت خیز، 
اندیشه سیاسي معرفت زا خواهد بود. با این حال، گاه میان فرهنگ حاکم و اندیشه های هنجاری 
تبدیل می شود.  به یک وضعیت چالش برانگیز  به حدی تضاد وجود دارد که رابطه آن دو 
هرچند، درست در همین وضعیت است که اندیشه سیاسی اهمیت بنیادین خود را باز می یابد. 
1. Lane, J. & Ersson, A.
2. Plamenatz, P.
3. Stauss, L.
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از این منظر، »آنچه مي تواند یک فرهنگ سالم را اشاعه دهد، اهتمام به فلسفه و اندیشه و تأمل 
است... فلسفه همواره کج اندیشان را کج اندیش تر کرده و بیماران فرهنگي را به سوي بیماري 
بدتر سوق داده است... فقط سلامت یک فرهنگ آزاده این امکان را مي دهد که فلسفه با حق 
کامل و به طور ثمربخشي به هستي خود ادامه دهد« )نیچه، 1384: 8(1. در نبود چنین فرهنگی، 
وظیفه اندیشه سیاسی، و وظیفه انسان های فاضل برای گذران یک زندگی انسانی فاضلانه بسیار 

دشوارتر می شود.
طی  پروبلماتیک،  وضعیت  در  انسانی  زیست  فرهنگ  و  سیاسي  اندیشه  تعاملي  رابطه 
رویکردهای گوناگون در فلسفه اسلامی پی گرفته شده است. نکته مهمی که در اینجا باید 
بدان توجه نمود، تنوع هنجارهای ارائه شده از سوی فلاسفه مسلمان در طول تاریخ است. 
همه فیلسوفان و متفکران، صورتی یکسان از شیوه مطلوب زندگی فردی و اجتماعی به دست 
ابتناء بر مقومات هندسه فکریِ خود، شکوفایی  با  نداده اند، بلکه در مقابل هر یک از آنها 
به برخی هنجارهای خاص  به توجه  یا شکوفایی زیستی فرد را منوط  فرهنگی جامعه، و 
دانسته اند که در دوره های زمانی و مکانی مختلف، تفاوت داشته است. به رغم تنوع موجود در 
نظریات فلسفی در حوزه جهان اسلام، رد پای تعامل و تأثیر اندیشة یونانی بر عموم آنها آشکار 
است. ارسطو زماني گفته بود که انسان با قوه نطق و با مدینه تعریف مي شود و موجود بیرون از 
دولت، یا حیوان است یا خدا. در واقع دو سر طیف تمدن و نطق، تفرد و توحش است: آن که 
تنهاست خداست و آن که متوحش است، حیوان است. انسان، گریزي جز انسان بودن )ناطق 
مدني بودن( ندارد؛ در این تفکر فلسفي، انسان نه مي تواند حیوان شود و نه مي تواند خدا شود. 
اما براي فلاسفه مسلمان، الزامات و استلزامات  نطق، گاهي خروج از مدینه را توصیه مي کند. 
به دیگر سخن، برخي از این فلاسفه، تحقق سعادت حقیقي را بیشتر به نحو فردي متصور 
دیده اند؛ زیرا نزد آنها،  در مدینه هاي غیرفاضله، فضیلت انسان تهدید مي شود. بر این اساس، 
اگر زماني، جمعي از آدمیزادگان، متفقاً و ذیل رهبري یک داناي کل، بر آن شدند که مدینه خود 
را چنان سامان دهند که غایةالقصواي آنها نه ثروت و لذت و کرامت و قدرت و اباحي گري و 
امور ضروري، بلکه چیز دیگري باشد که في نفسه غایت است، آنگاه مي توان گفت که مدینه اي 
فاضله از جنس فلسفي شکل یافته است که انجام فضایل، همه اعضاء و طبقات جامعه را به 
سعادت رهنمون مي کند. در نبود چنین وضعیتي، هر مدینه اي، غیرفاضله خواهد بود؛ هرچند 
1. Nietzsche. F.
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که در آن مدینه، انسان های فاضلی وجود داشته باشند؛ در خصوص شیوه زیست چنین فرد/یا 
افرادي، فارابي گزینه هایی را پیش مي کشد که بعدها توسط فیلسوفان دیگری چون ابن سینا و 
ابن طفیل، بسط می یابد. در همین زمینه است که مفهوم »نوابت« نیز، در دو معنای مثبت و منفی، 
شکل می گیرد. در این نوشتار و با هدف تبیین فلسفی آن وضعیت فرهنگی چالش برانگیز، ابتدا 

به مباحث فارابي و سپس به آراي ابن باجه و ابن طفیل در این خصوص پرداخته مي شود. 

فارابي
1.مدینه، انسان، سعادت

سبب  به  آمد.  دنیا  به  میلادی   870 قمری/  سال 257هجری  حدود  فارابی،  محمد  ابونصر 
شرح هایي که بر آثار ارسطو نوشته است و نیز به دلیل ارائه یک تقسیم بندي از علوم، معلم 
ثانی خوانده شده است. او در بیشتر مباحث حکمت عملي و نظري داراي اثر است. فارابي، 
الدوله حمدانی«، حاکم  به »سیف  به دمشق رفت و  در سال330هجری قمری/941میلادی 
در  سالگی  در حدود سن هشتاد  قمری/950میلادی  در سال 338هجری  و  پیوست  حلب 
دمشق وفات یافت )صفا، 1353: 21؛ حکمت، 1386: 76(. فارابي در آثاري چون سیاست 
مدنیه، آراء اهل مدینه هاي فاضله، فصول منتزعه، و المله به وضع انسان فاضل در مدینه هاي 
غیرفاضله مي پردازد. او در کتاب سیاست مدنیه، ابتدا به وجودشناسي مي پردازد و مبادي و 
مراتب موجودات را برمي شمارد که از سبب اول شروع و به ماده ختم مي شود؛ و این که »هر 
موجود ممکني بر حسب استحقاقي که دارد سهم وجودیش به او داده شده است« )فارابی، 
1376: 222(. سپس به انسان شناسي روي مي آورد و قواي انساني را مورد بحث قرار مي دهد. 
غایت مندي وجود و مقوله »کمال« باعث مي شود که فارابي در ادامه بحث خود به »تعاون و 
اجتماع« بپردازد که نه تنها در انسان، بلکه در »برخي حیوانات و گیاهان« نیز وجود دارد. اما 
»انسان از جمله انواع جانوراني است که به طور مطلق، نه به حوائج اولیه و نه به کمال مي رسد 
مگر از راه زیست گروهي و اجتماع... بنابراین تشکیل مدینه، نخستین مرتبه کمال براي نوع 

انسان است« )فارابی، 1376: 230(.
از این جاست که فارابي به بحث از مدینه ها مي پردازد و پس از بیان انواع جمعیت هاي 
انسانيِ »عظما، وسطا، و صغرا«، و تأثیر طبیعت و اجرام سماوي در پدید آمدن آنها، به انواع 
مدینه بر حسب خیر و شرِ عمل آدمي )یا فضیلت و رذیلت( مي پردازد. نگاه فارابي به مدینه در 
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این جا، نگاهي اخلاقي است و خیر و شر از آن جهت در بررسي انواع مدینه ها ضروري است 
که نزد فارابي، انسان بسان هر موجود دیگري رو به سوي کمال دارد؛ کمال خاص انسان، همان 
»سعادت« است؛ و آنچه انسان را در تحقق سعادتش یاري مي رساند خیرات است که در جامة 
اعمال فاضلانه ظهور مي یابند و آنچه انسان را از تحقق سعادتش باز مي داد، شرور است که در 
قالب اعمال رذیلانه ظاهر مي شود. بسته به این که به لحاظ نظري، هر یک از خیرات و شررو 
تا چه حد »محبوب« انسان ها قرار گیرد، مدینه به فاضله و غیرفاضله تقسیم مي شود. فارابي با 
توضیح قواي ناطقه، نزوعیه، متخیله و حساسه در انسان، گرایش هر یک از این ها به امور خیر و 
شر )که اموري مطلوب و محبوب انسان ها هستند( را عامل نام گذاري مدینه مي داند. اگر اعمال 
انسان برگرفته از قوه ناطقه باشد، به خیرات و فضایل دست یافته است و به سعادت مي رسد 
و مدینه اي که شکل مي دهد، مدینه فاضله خواهد بود که ریاستش با کسي است که »حدود 
اشیاء و کارها را بداند« و اعضاي مدینه را »به سوي هدفي که سعادت باشد، راهنمایي کند و 
سوق دهد... تنها اینان هستند که مي توانند به سعادت نهایي نائل آیند«؛ و اگر اعمال آدمي بر 
اساس قواي نزوعیه، متخیله و حساسه باشد، چون »هیچ کدام سعادت را در نمي یابند«، انسان از 
سعادت باز مي ماند، و اجتماعي که شکل مي گیرد، مدینة جاهله نام دارد و حتي اگر بر اساس 
قوه نطق، »سعادت را به درستي شناخت، اما آن را غایت زندگي خود قرار نداد« مدینة فاسقه 
شکل مي گیرد. عده اي نیز هستند که قوه ناطقه آنها بالفعل نشده و اساساً تصوري عقلاني از 
سعادت ندارند و منابعي به جز عقل، اصول سعادت را براي آنها قلب مي کند؛ اینان مدینة ضاله 
را شکل مي دهند )فارابی، 1376:  246-238( این مدینه ها، مضادات مدینه فاضله هستند )برای 

تفصیل این حالات ر.ک به بحرانی، 1388(.
بر این اساس، نزد فارابي، بر اساس اعمال و ریاسات فاضله یا غیرفاضله دو نوع کلي مدینه 
فاضله و مدینه غیرفاضله شکل مي گیرد؛ هر یک از این دو نوع، داراي »اضداد« خود هستند 
و ساکنان هر یک از دو مدینه هم داراي »اغیار« خود. هم مدینه هاي غیرفاضله داراي اضدادي 
است که با ریاسات و اعمال آن مدینه ها سر سازش ندارد؛ هم مدینه فاضله داراي اضدادي است 
که با ریاست و اعمال مدینه فاضله سر سازش ندارد. فارابي در بررسي اش در کتاب سیاست 
مدنیه، به انسان ها و گروه هاي ناسازگار با مدینه هاي غیرفاضله مي پردازد و در دو موضع درباره 
آنها بحث مي کند. در یک موضع آنها را »غرباء« مي نامد و در موضع دیگر آنها را »بهترین ها« 
)اخیار( مي داند، کسانی که در این مدینه  ها ظهور پیدا کرده و تربیت مي یابند. این اخیار همان 
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انسان های فاضلی هستند که در وضع فرهنگی مغایر با اهداف و غایات خود محصور شده اند 
و به دنبال راهی به رهایی از آن وضعیت هستند.

2. انسان فاضلِ غریب )یا بهترین ها( در مدینه هاي غيرفاضله

وجود انسان های فاضل در مدینه های غیرفاضله، همان وضعیت چالش برانگیز فرهنگی را پیش 
می کشد. در میان یک فرهنگ ناسالم )به تعبیر نیچه( انسان های سالم چه شیوه ای رابرای زیست 
می توانند و باید برگزینند؟ گفته شد که فارابي اغیار مدینه هاي غیرفاضله را )که در همان 
مدینه ها زندگي مي کنند( به نام »بهترین ها« و »غریب ها« نام گذاري مي کند. ویژگي این افراد 
غریب، پراکندگي آنها است؛ »این تفرق و پراکندگي یا بدان سبب است که هنوز پیش  نیامده 
است تا خود اینان شهري به دست آورند و در آن گرد آیند و زندگي نمایند یا از این جهت 
است که به واسطه آفات و وقایعي ناگزیز شده اند از ترس قحط و امراض و یا دشمنان، دار و 

دیار و شهر خود را رها نمایند و ناچار، پراکنده شوند« )فارابی، 1376: 247(.
فارابي در سیاست مدنیه بحث از انسان هاي غریب را به همین جا ختم مي کند و دیگر 
توضیح نمي دهد که این افراد در مدینه هاي غیرفاضله چگونه مي توانند سعادتمندي خود را 
حفظ کرده و استمرار بخشند. اما او در کتاب فصول منتزعه )یا مدني( پس از اشاره به اینکه در 
نظام سیاسی خودکامگی )مدینة التغلب (، ارزش هاي انسانی از میان می رود، می گوید: »و بدین سبب بر 
مهاجرت به مدینه هاي فاضله  بر  است و  حرام   نظام هاي سیاسی فاسد،  انسان  فاضل ماندن در 
وي واجب است ، اگر در زمانش وجود داشته باشند، اما اگر وجود نداشته باشند، آنگاه انسان فاضل در 
دنیا بیگانه )غریب( است و زندگیش بد است و مرگ برایش از زندگی بهتر است « )فارابی، 1986: 
در  فاضل  افراد  یا غیر  ارادي  ارادي  امکان سکونت  نیز  المله  کتاب  در  او  این حال  با   .)56
مدینه جاهله را به رسمیت مي شناسد و با نگاه ارگانیک خود به جامعه، چنین جامعه اي را بسان 
حیواني به توصیف مي کشد که یکي از پاهاي او )انسان فاضل( متفاوت از سایر پاهاي او است 

»چنین انساني در این مدینه غریب است« )فارابی، 1986: 56(.
فارابي در بحث از مدینه هاي ضروریه و جماعیه، بي آن که از عنوان »غربا« استفاده کند، 
بار دیگر به این افراد اشاره مي کند و آنها را به »اخیار/ بهترین ها« متصف مي کند. او ضمن 
قول به امکان ظهور مدینه فاضله از دل مدینه هاي غیرفاضله، از مدینه جماعیه سخن مي گوید؛ 
مدینه اي  که »مردم آن، همه رها و آزاد باشند و هر آنچه بخواهند انجام دهند و همه مردم آن 
در همه اعمال خود از تساوي کامل برخوردار باشند... و تنها آن کسي قابل ارزش است که 
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در جهت افزودن به حرّیت و آزادي آنها کمک کند«. او سپس به انسان هاي فاضل یا اغیار این 
مدینه مي پردازد و مي گوید »ممکن است بعد از گذشت زمان هاي متمادي مردمي که از طبقه 
افاضل باشند ]در این نوع مدینه ها[ پدید آیند و حتي حکما و علماء و شعرا و خطبایي در این 
گونه مدینه ها تربیت شوند... و ممکن است که از بطن این گونه مدینه ها افرادي براي تشکیل 
مدینه فاضله بیرون آیند« )فارابی، 1986: 272( اما »این نوع انسان ها بهترین دسته هایي هستند 

که در این گونه مدینه ها تربیت مي شوند« )فارابی، 1987: 272(.
او در التنبیه علي سبیل السعاده نیز با در نظر داشتن قواي فکري انسان ها طبقه بندي اي را ارائه 
مي کند که طي آن، انسان ها یا داراي نیک فهمي هستند و اراده به انجام نیک دارند که آنان را »حر« 
یا »افراد شایسته آزادي« مي نامد و در مقابل، کساني که آن ویژگي را ندارند که آنان را »انسان 
بهیمي« یا »افراد شایسته بردگي« مي نامد؛ گروه سوم کساني هستند که داراي نیک فهمي هستند 
اما توان انجام تشخیصات اندیشه را ندارند؛ اینان »طبعیتاً برده« نام دارند. بر همین قیاس چنان 
چه در میان مردمان، کساني خود فاقد نیک فهمي و اراده به انجام نیک باشند، ولي کسان دیگري 
باشند که به این دو ویژگي متصف بوده و آنان را راهنمایي کنند، اگر آن دسته اول از این  دست 
دوم پیروي کنند از دایره بردگي بیرون رفته و در بیشتر امور خود روي رستگاري را خواهند دید 
و الا، آنها نیز »بهیمي« هستند )فارابی، 1987: 216-217(. او در ادامة این مباحث بیان مي کند 
که »افراد آزاد« )احرار( نسبتِ میان لذت و الم را به نحو مطلوب برقرار مي کنند اما افراد بهیمي، 
مانند کودکان، چون از خود، فهم و اراده ندارند مي بایست که از سوي کساني دیگر تدبیر شوند.
فارابي در خصوص نحوه زیست این افراد توضیح دیگري نمي دهد؛ این که زیست غریبانه 
در مدینه هاي غیرفاضله با چه کمیت و کیفیتي پي گرفته مي شود و به طور ملموس فرد فاضل 
با دیگران چه روابطي دارد، در طرح او غایب است. در مجموع، فارابي براي انسان هاي فاضل 
در مدینه هاي غیرفاضله، وضع بدي را به تصویر مي کشد که یک سرِ آن تحمل زندگي سخت 
است و سرِ دیگر آن مرگ قرار دارد. در این میان گزینه خروج از شهر نیز حائز اهمیت است. 
از همین رو، ابن باجه و ابن طفیل به توضیحات بیشتري در این زمینه مي پردازند که در ادامه به 

آراء آنها پرداخته خواهد شد. 

ابن باجه
1.انسان تنها

ابن باجه، حدود 478 قمری /1085میلادی در حوالي اندلس متولد و در سال 1139/533 میلادي 
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در شهر فاس بدرود حیات گفت. مدتي متصدی مقام وزارت بود )میان شریف و همکاران، 
1370: 724(. شاید به علت تأثیرپذیري او از رازي باشد که عده اي او را خارج از دین و 
پیرو مذهب تعطیل دانسته اند: »ایمان از دل او محو شده بود« )ابن خلکان، بی تا: 429( به گفتة 
عبدالرحمن مرحبا، ابن باجه، دین و فلسفه را بي نیاز از هم مي دانسته است: »ابن باجه در سکوت 

نسبت به نبي و وحي، حال خود را بدون مقال بیان کرده است« )مرحبا، 1413: 437(.
بررسی چالش میان فرهنگ غالب و اندیشه سیاسی، نزد ابن طفیل نیز بسیار حائز اهمیت 
است. او در کتاب تدبیر المتوحد، و در خصوص نحوه زیست انسان فاضل، بر این است تا 
یک خلأ فکري را در فلسفه مدني پر کند. این خلأ دو سویه است: از یک سو، فلاسفه پیشین 
در خصوص تدبیر مدینه و تدبیر منزل بسیار سخن گفته اند اما به طور خاص در خصوص 
تدبیر فرد سخن نگفته اند. ابن باجه چنین مسئولتي را برعهده مي گیرد. در واقع او به دنبال حل 
یک معما و معضل است: اگر سعادت در مدینه فاضله محقق مي شود، و اگر مدینه فاضله خود 
محقق نیست، پس سعادت انسان در مدینه هاي غیرفاضله چگونه محقق مي شود؟ به دیگر 
سخن، آیا امکان سعادت مندي براي انسان در مدینه هاي غیرفاضله وجود دارد یا خیر؟ اگر 
چنین امکاني وجود ندارد، فیلسوف به چه امیدي در این مدینه ها زندگي مي کند؟ او با »نوابت« 
خواندن انسان هاي فاضل در مدینه هاي غیرفاضله، در پي آن است تا برنامه اي را براي زیست 
آنها ارائه دهد. این افراد متوجه شده اند که اقوال و اعمال موجود در مدینه هاي موجود، نادرست 
و ناصواب است. کساني که از چنین تشخیصي برخوردارند، اگرچه در مدینه هاي غیرفاضله 
زندگي مي کنند، اما در آن فرهنگ ادغام نشده و لذا، عضو مدینه هاي غیرفاضله نیستند چرا که با 
اعضاي مدینه هاي غیرفاضله تفاوت ماهوي و تمایز فکري دارند: اعضاي مدینه هاي غیرفاضله 
بر نادرستي آراء و اعمال خود وقوف ندارند در حالي که نوابت داراي رأي و عمل صوابي 
هستند که جامعه به آن باور ندارد. ابن باجه هویت »نوابت« را داراي ارزش مي داند و قائل است 
که هر چه اعتقادات نوابت متفاوت تر از اعتقادات سایر اعضاي مدینه باشد، نام نوابت بیشتر بر 

آنها اطلاق مي شود.
نوابت در همه انواع مدینه هاي غیرفاضله وجود دارند و چون مدینه فاضله اي در عمل )و به 
گفته ابن باجه، در زمان وي( وجود ندارد، و همه مدینه ها غیرکامله هستند، پس شناسایي نوابت 
نیز از طریق شناسایي این مدینه ها و طبقات آنها ممکن است. از این نظر، طبقات ممکن در 
مدینه هاي غیرفاضله، حسب مطالب پیشگفته، علاوه بر مردم عادي، سه دسته اند: قضات، طبیبان 
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و نوابت. این سه طبقه چون اعمالشان هماهنگ با هم نیست، نمي توانند در مدینه هاي موجود 
پیام آور سعادت جمعي باشند؛ در نتیجه، اگر این امکان وجود داشته باشد که در این مدینه ها 
عده اي به سعادت برسند، همانا این سعادت، سعادت فردي است. حال چه این سعادت فردي 
شامل یک نفر شود یا شامل چندین نفر. با این حال او امکان این که سایر اعضاي مدینه به نظر 
و عمل چنین افرادي گرایش پیدا کنند را منتفي نمي داند، چرا که اگر »یک امت یا مدینه بر راي 
صائب نوابت گرایش یابند«، سعادت از وجه فردي به سعادت جمعي و اجتماعي بدل مي شود 
و »وجود آنها سبب حدوث مدینه کامله است«. اما این که سعادت فردي در مدینه غیرفاضله به 
چه نحو به دست مي آید وظیفه اي است که ابن باجه آن را براي خود تعریف کرده است و نام 

آن را »تدبیر« مي گذارد.
2.تدبير

تدبیر شیوه زیست فاضلانه در وضع غیرفاضلانه است. از نظر ابن باجه، تدبیر شامل مجموعه ای 
از کردارها، جهت رسیدن به غایتي معین است و نه صرف اتخاذ یک کردار با هر پیامدي؛ او 
امکان تدبیر را بیش از آن که بالفعل بداند، به نحو بالقوه مي داند: تدبیر بیشتر امري عقلاني و )و 
از همین رو، بالقوه( و نه تجربي )و در نتیجه، نه بالفعل( است. او نه تنها در رساله تدبیر المتوحد 
که در دیگر رسائل خود بیان مي کند که سعادت تنها از طریق معرفت کامل محقق مي شود 
)ابن باجه، : 111(. امتیاز انسان بر حیوان نیز به همین است. تعقلي که انسان را به دلیل علم و 
اراده متمایز مي کند. او در رساله في المتحرک هم مي گوید: اگر انسان بداند عملي خیر نیست 
و انجامش دهد، حیوان است )ابن باجه، 1986: 137(.  به دیگر سخن امکان تدبیر منوط به 
این است که انسان نابت در ذهن و اندیشه خود چنین چیزي را به رسمیت بشناسد و بخواهد 
به سوي آن گام بردارد. تدبیر به دو نوع »درست و نادرست« تقسیم مي شود. او این گمان که 
»تدبیر، قابل تقسیم به درست و نادرست نیست« را رد مي کند. و »این امر بر کسي که کمترین 
وقوفي بر فلسفه مدني داشته باشد، آشکار است«. شاید هم تقسیم تدبیر به بالقوه و بالفعل و به 
درست و نادرست حکایتي از سختي تحقق تدبیر باشد: به همان سان که تدبیر مدینه و منزل 
که افلاطون و دیگران گفته اند، محقق نشده است، تدبیر فرد از مدینه هاي غیرفاضله که ابن باجه 

قصد توضیح آن را دارد نیز در عمل به سختي محقق مي شود. 
از نظر وي »اشرف اموري« که تدبیر بر آنها اطلاق مي شود مدینه و منزل است. هرچند 
تدبیر منزل و نیز تدبیر جنگ را جزیي از تدبیر مدینه مي داند. به گفته ابن باجه، افلاطون در 
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سیاست مدني، تدبیر مدینه ها را تبیین کرده است و بیان کرده است که تدبیر صحیح کدام است 
و چه عواملي تدبیر را به وجه نادرست سوق مي دهد. ابن باجه بر افلاطون خرده مي گیرد که او 
در تببین تدبیر مدن، به تکلف و سختي روي آورده است. تدبیر منزل نیز از آن جهت که جزیي 
از تدبیر مدن است، هم توسط افلاطون و هم توسط عده زیاد دیگري تبیین شده است. ابن باجه 
به نحو مختصر به تدبیر منزل و تدبیر مدینه اشاره مي کند تا بتواند راه را براي طرح تدبیر فرد 
هموار سازد. نزد او با توجه به تقسیم تدبیر به درست و نادرست، »تدبیر منزل درست، تدبیر 
منزل فاضل است« و در نتیجه به جز تدبیر منزل فاضل، »سایر منازل، به منزله انواعي از بیماري 
و اقسامي از انحراف« تلقي مي شود. تدبیر درست، مدینه را به مدینه فضیلت یا مدینه کمال 
ارتقاء مي دهد. در مدینه فاضله همه آراي اعضاي آن صادق است و نیز همه اعمال اعضاي آن 
فاضل است. نه رأي کاذبي وجود دارد و نه کردار ناصوابي در جریان است. در مدینه فاضله یا 
کامله، نیازي به دو شأن اجتماعي »قضاوت و طبابت« نیست. چرا که محصول تدبیر درست، 
عمومیت یافتن محبت و دوستي بین همه اعضاي مدینه است. در این مدینه هر کس کار خود 
را به نحو »درست« انجام مي دهد؛ در نتیجه، در این وضعیت نه »برخوردي« بین آنها رخ مي دهد 
و نه به دلیل وانهادن کارها )مثلًا سستي و عدم فعالیت( و یا انجام کار نادرست )به فرض 
کشاورزي نادرست( غذاي مضري، تولید مي شود. پس نه نیاز به قاضي است و نه نیاز به طبیب. 
نه نیاز به عدل است و نه نیاز به خمر )دارو(. تدبیر نادرست، مدینه را به اقسام مدینه هاي ناقصه 
و غیرفاضله سوق مي دهد. به میزاني که مدینه از مدینه کامله فاصله مي گیرد، نیاز به طبیب و 
قاضي بیشتر مي شود و این دو صنف در جامعه، اشرف مردم به حساب مي آیند. و قول و عمل 
ناصواب نیز در آن جاري مي شود. در واقع ابن باجه »تدبیر نادرست مدینه« از سوي دیگران را 
بهانه و دستمایه اي براي طرح »تدبیر درست فرد« از سوي خود مي داند؛ »تدبیر درست، همانا 
تدبیر انسان منفرد است، خواه این انسان منفرد یکي باشد یا بیشتر از یکي... ما در این رساله 
قصدمان تدبیر انسان متوحد است... تدبیر انسان نابت منفرد به این معني که او چگونه مي تواند 
سعادت را بازیابد یا این که چگونه از خود اعراضي را دور سازد که او را از نیل به سعادت 
بازداشته است« )ابن باجه، 1398، 1978: 43(. ابن باجه در این جا اشاره مي کند که فیلسوف به دو 
شیوه مي تواند فرد نابت را سعادتمند کند: یکي از این طریق که هدف و غایت را به او بنمایاند 
و دیگري به این شیوه که او را با آنچه در نفسش استقرار پیدا کرده است آشنا سازد تا آنچه که 

برایش لازم است نگه دارد و آنچه برایش مضر است از خود دفع سازد. 
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 انسان متوحد )درست همانند انسان مریض( از وضع طبیعي خود خارج گشته است و در
 کند )ابن باجه، 1978: 43(. وظیفه فیلسوف آن است که این متوحد وضع غیرطبیعي زندگي مي
 ای که شایسته اوست دست یابد؛ اي تدبیر کند که به بهترین وجه به مراتب وجودي را به گونه
 گرداند. مدبر موحد، بر سان که پزشک انسان مریض را به حال صحتِ اولیه برمي درست همان
 زمان بر عهده دارد: پزشک در کار خود به طبیعت انسان خلاف پزشک و قاضي، دو شأن را هم
 زمان هم به صناعت طبیعي و نظر دارد و قاضي به مدنیت انسان، و مدبر موحد )یا فیلسوف( هم
 هم به صناعت مدني آراسته است. تدبیر متوحد، )درست همانند تدبیر مریض و تدبیر مشتکي
 هاي غیرفاضله رواج دارد( صرفاً که اولي کار پزشک و دومي کار قاضي است، و تنها در مدینه
 که مدینه از غیرفاضله به فاضله مبدل شود و به محض این هاي غیرفاضله محقق مي در مدینه
 شود، چرا که همه اهمیت و نامعتبر مي ارج و بي شد، این تدبیر نیز مانند پزشکي و قضاوت، بي
 هاي موجود است که با رفع آن نقص، و »کامل این تدابیر، ناشي از وجود یک »نقص« در مدینه

شدن« مدینه، دیگر نیازي به آنها هم نیست.
به  دهد  ارائه  متوحد  انسان  تدبیر  و  اداره  براي  جامع  نظریه اي  بتواند  این که  براي  او 
شناخت شناسي، انسان شناسي و هستي شناسي روي مي آورد. نزد وي ادراکهاي  نفسانی بر دو 
گونه اند: حس و تخیل. حس نخستین گونه ادراک و  مقدم بر تخیل است . ابن  باجه ضمن ناکافي 
بودن این دو نوع ادراک براي تحقق سعادت و نیز ضمن نقد معرفت صوفیانه )انزواي از 
خلق و غافل نبودن از یاد معبود( به معرفت فلسفي نقب مي زند و آن را لازمه تدبیر مي داند. 
در این نگاه، معرفت صوفیانه، معرفتی بالعرض است نه بالذات ، و اگر هم بدان دست یافته شود، 
هیچ نظام سیاسی  از آن پدید نمی آید. انسان، بعد از گذر از جسم و خیال، داراي صورت روحانی و 
مراتب آن مي شود، سپس از راه آن به معقول می رسد، و سرانجام از رهگذر این معقول به عقل فعال می 

پیوندد. این  عقل ، واحد است نه متکثر. در این جا ابن  باجه می افزاید که نگرش ، بدین گونه ، همانا 
زندگی آخرت و نهایت نیکبختی انسان متوحد است ؛ و در این جاست  که او آن منظر شگرف بزرگ را 

می بیند )ابن باجه، 1398، 1978: 123(.
ابن باجه براي این که نحوه تدبیر انسان نابت را ترسیم کند، به نوعي انسان شناسي نیز دست 
مي زند. او ابتدا موجودات را به دو دسته جاندار و بي جان تقسیم مي کند و بیان مي کند »که همه 
جانداران در برخي امور با جمادات اشتراک دارند و از میان جانداران، همه انسان ها با نباتات و 
حیوانات غیرناطق در برخي امور اشتراک دارند. بنابراین انسان در مقام یک جاندار با یک سنگ 
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غیرجاندار از این وجه اشتراک دارد که هر دو مشمول قانون جاذبه زمین هستند و به سوي پایین 
سقوط مي کنند و هر دو اگر به نحو قهري به بالا پرتاب شوند، به سوي بالا صعود پیدا مي کنند 
و اشتراکش با نبات و حیوان غیرناطق در این است که از یک سو هر دو داراي نفس غاذیه و 
مولده و نامیه هستند و از سوي دیگر هر دو داراي قوه حس و قوه تخیل و قوه یادآوري )ذکر(. 
تمایزش از حیوان و جماد نیز در این است که داراي »قوه فکري« و نیروي یادآوري و حافظه 

است که هیچ موجود دیگري داراي آن نیست«. 
او توضیح مي دهد که انسان به دلیل اشتراک با جمادات، نباتات و حیوانات داراي یک 
دسته افعال ضروري است که اختیاري نیست. این دسته از افعال، افعال بهیمي انسان است 
که بالعرض، انساني هستند. اما آنچه به طبیعت انسان برمي گردد و مختص سرشت فکري او 
مي باشد، افعال اختیاري انسان است که از روي فکر انجام مي دهد )چه این فکر، یقیني باشد و 
چه ظني( در آن با هیچ موجود دیگري شراکت ندارد. »منظور من از اختیار، اراده اي است که 
محصول اندیشه مي باشد« )ابن باجه، 1398، 1978: 83(. ابن باجه با ذکر این که وجه امتیاز انسان 
به نیروي تفکر است مي گوید انسان علاوه بر افعال ضروري، افعال اختیاري نیز دارد. از همین 
رو فقط انسان است که داراي غایات است. عمده مباحث کتاب تدبیرالمتوحد مشعر به این 
است که انسان با حیوان متفاوت است و باید اندیشه کند و خارج از اعمال ضروري به اعمال 
اختیاريِ فکري و روحي بپردازد. پرداختن به افعال روحاني ناشي از طلب و شوقي است که 
انسان به واسطه تفکر بدان دست مي یابد. از نظر او حکمت، اکمل احوال روحاني انساني است 

)ابن باجه، 1398، 1978: 49 – 85(.
ابن باجه نیز از صعوبت اصولي که براي زیست فاضلانه ارائه مي دهد آگاه است. از همین 
رو، او نیز در نهایت و پس از ارائه اصول نظريِ تدبیر، در عمل، به مرگ اختیاري، عزلت و 
مهاجرت نظر دارد. او تصریح مي کند که نه تنها زندگي بدون اندیشه ارزشي ندارد بلکه مرگ بر 
آن فضیلت دارد. در چنین وضعیتي ترجیح مرگ بر زندگي یک عمل انساني درست است. پس 
از یک سو انسان متأمل وجود دارد که به تعداد، اندک است و از سوي دیگر انسان هایي در مدینه 
وجود دارند که اهل اندیشه و تفکر نیستند اما در کمیت بسیارند. در این میان، تنها انسان متأمل 
)فیلسوف( است که طبق تعریف ابن باجه در نظر داراي هر سه بعد از عمل است: او به لحاظ 
جسماني و اعمال معطوف به جسم، انسان موجود است و به واسطه اعمال روحاني انسان اشرف 
است و به لحاظ تعقل، انساني الهي و فاضل است. »پس صاحب حکمت در مدینه غیرکامله، در 
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افعال هر طبقه با آنان شریک است آن هم در افضل اعمال آنان«؛ اما غایت او این است که نه در 
افعال جسماني و نه در افعال روحاني اقامت نکند بلکه با اهل علم مصاحبت کند. اما چون در 
بیشتر مدینه هاي غیرفاضله اهل علم وجود ندارند، او باید تا حد امکان از مردم اعتزال جوید و 
جز در امور ضروري یا به قدر ضرورت با آنها معاشرت نکند یا این که به مدینه هایي مهاجرت 

کند که در آنجا اهل علم حضور داشته باشند )ابن باجه، 1398، 1978: 118-102(.

ابن طفيل و زنده بيدار
ابن طفیل متولد حدود سال500 )1111م( و متوفي سال581 )1185م( است. او دومین فیلسوف 
مشهور در غرب جهان اسلام است که به دنبال ابن باجه و پیش از ابن رشد زندگي مي کرده است. 
او فیلسوف، شاعر، ریاضیدان و منجم و طبیب بود و در دولت و دستگاه موحدان براي مدتي 
وزیر ابویعقوب یوسف اول شد )بدوی، 1420هـ/ 2000: 69(. ابن طفیل داراي تألیفاتي است 
که بیشتر آنها به دست ما نرسیده است. اثر فلسفي باقي مانده از او که از حیث حجم، مختصر 

است، حي ابن یقظان نام دارد. 
ابن طفیل در حیّ بن یقظان )زنده بیدار(، به نوعي دیگر، حکایت انسان فاضل در جهان 
غیرفاضلانه را به بحث مي گذارد. او در این کتاب، در ضمن داستاني رمزي، پیدایش، رشد، 
تعلیم و تعلم، تکامل و تعالي یک انسانِ تنها و منزوي را به نمایش مي گذارد که کسب سعادت 
را مد نظر دارد. آنچه در اینجا در بررسي قصه حي ابن یقضان حائز اهمیت است، روش و 
موضوع حکمت اشراق است. اگرچه فرد اشراقي نمي تواند در جامعه غیراشراقي زیست کند، 
اما برای اشراقیون این امکان وجود دارد که سعادت خود را پي گیرند و حتي یک مدینه اشراقي 

تأسیس کنند. از این نظر، ابن طفیل، وضع انسان فاضل را بیرون از مدینه به بحث مي کشد.
بنا به روایت او، در یکي از جزایر دورافتاده، انساني تنها به نام حي ابن یقظان، از خاک )و 
بدون وساطت پدر و مادر( به وجود مي آید« )ابن طفیل به ملاحظه عقیده کساني که برای تولد 
انسان، وجود پدر و مادر را ضروری می شمارند پیدایش حیّ بن یقظان را به طرز دیگری نیز 
روایت می کند(. آن بچه به تنهایي در آن جزیره بزرگ مي شود و تنها به تفکر و تأمل مي پردازد 
)ابن طفیل، 1360: 43-23(. از این جا به بعد، ابن طفیل چگونگی رشد این طفل را تا آخرین 
مدارج کمال و بالاترین مراحل سلوک بیان می کند و آن را نمونه کامل و مثال اعلی برای سیر و 
صعود انسان می شناسد. در جزیره ای نزدیک به آن جزیره، یکي از پیامبران الهي، دینی را رواج 
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داده بود. او حقایق دین را از طریق مثال به مردم نشان مي داد. در آن جزیره دو جوان نیکو بودند 
به نام هاي ابسال و سلامان. ابسال به باطن شریعت نظر داشت و سلامان به حفظ ظاهر شریعت 
مي کوشید. ابسال عزلت گزید و چون وصف جزیره حي ابن یقظان را شنیده بود عزم کرد به 
آنجا رود؛ چون مي دانست که در آنجا »به واسطه انفراد به مطلوب خود خواهد رسید«. او در 
آنجا به عبادت و تفکر پرداخت و گه گاه نیز از جایگاه خود براي به دست آوردن غذاي اندک 
بیرون مي آمد. در یکي از روزها که حي نیز براي طلب غذا از جایگاه خود بیرون آمده بود 
ناگهان چشمشان به یکدیگر مي افتد. ابسال پنداشت که حي مانند او عابدي گوشه نشین است 
اما حي هیچ ندانست که او چیست یا کیست. زیرا او بر شکل هیچ یک از حیواناتي که در آن 
جزیره بودند نبود. از این رو با شگفتي تمام به ابسال نگاه مي کرد. ابسال پا به فرار نهاد و حي 
نیز به دنبال او روان شد. بعد از اندکي پا واپس کشید و خود را پنهان کرد. ابسال به نماز ایستاد 
و حي اندک اندک به او نزدیک شد تا آنجا که صداي تسبیح او را مي شنید. در این حال او را 
مانند خود دید و به او نزدیک شد. ابسال و حي سعي کردند نسبت به همدیگر مأنوس گردند. 
ابسال با هر زبان که آموخته بود با حي سخن گفت اما او چیزي نمي فهمید. در این وقت ابسال 

قصد کرد که تکلم و علم و دین را به حي بیاموزد.
پس از مدتي حي داستان خود را براي او توضیح داد و ابسال دانست که دین او ظاهرِ چیزي 
است که حي به باطن آن راه یافته است. ابسال از وضع مردمان جزیره خود به حي خبر داد و 
تصمیم گرفتند که نزد آنان بروند تا حقایقي را که دریافته بودند به آنان بازگویند. چون به آنجا 
بازگشتند، سلامان که پادشاه آنجا شده بود، آنان را قدر نهاد. در آنجا حي پرده از اسرار و رموز 
حق برداشت اما آن مردمان از او دلگیر شدند. حي از اصلاح آنان ناامید شد و چون احوال 
بیشتر مردم را مانند حیوانات دید دانست که چرا پیامبرشان طریق سعادت را به شیوه تمثیل به 
آنها گفته است. آنگاه سلامان با ابسال به جزیره نخستین بازگشتند و هر دو به عبادت پرداختند 

تا مرگشان فرا رسید )ابن طفیل، 1360: 129-67؛ سجادي، 1382: 139-154(.
در این روایت، ابن طفیل نیز چون ابن باجه، وضعیت چالش برانگیز دستیابی به سعادت در 
وضع غیرفاضلانه را مورد بحث قرار داده است؛ از نظر او تأمل نظري و دستیابي به معرفت، 
در انزوا، یکی از شیوه ها و شروط تحقق سعادت و زندگی فاضلانه است؛ او توضیح مي دهد 
که حي بعد از این که به علوم و صنایع دست یافت به شناخت عالم روحاني و مراتب نفوس 
پرداخت و سپس به معرفت اسباب و علل نائل آمد و اجرام سماوي را شناخت و دانست که 
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این عالم حادث است، درپی شناخت صانع برآمد و به صفات او راه یافت. در این مسیر، حي 
ابتدا دانش هاي ضروري را یاد گرفت؛ دانش هایي که زندگي او را در میان حیوانات سامان دهد 
و سپس وقتي که با ابسال هم دم شد، دانش زبان را فراگرفت؛ پس از این بود که دانش اشراقي 
را یاد گرفت و به عمل بر اساس مقتضاي آن پرداخت. ابن طفیل اعمال انساني برخاسته از 
معرفت اشراقي را به سه دسته تقسیم مي کند: »حي دانست که اعمالش بر سه وجه است: یا 
مطابق اعمال حیوانات است؛ یا مطابق اجرام سماوي است؛ و یا کاري را انجام مي دهد که در 
آن به واجب الوجود تشبه مي جوید... که در این صورت خدا در مقام گوش و چشم انسان 
مي شود. او فهمید که همه این اعمال براي انسان ضرورت دارد«؛ با این تفاوت که عمل اول 
موجب حجاب است و عمل دوم هم مشاهده حق را غیرخالص مي کند، و تنها عمل سوم است 
که مشاهده خالص را براي انسان به ارمغان مي آورد. اما این عمل سوم به عمل دوم و عمل دوم 
به عمل اول وابسته است؛ از جمله اعمال دسته اول که ابن طفیل به آن اشاره می کند، خوردن 
غذا است که از درون انسان را حفظ مي کند و نیز پوشاک و مسکن است که انسان را از برون 
حفظ مي کند. اما حي دانست که در عمل اول مي بایست حدودي را رعایت کند. از این جاست 
که مي بینیم حي به دانشي دست یافته است که ترکیبي از شریعت و اخلاق است. »او فهمید 
که باید براي خود حدود و موازیني مشخص کند و از حد نگذرد: جنس غذا را و مقدار غذا و 
فاصله هر وعده غذایي را براي خود تعریف کرد. مثلًا گیاهي که هنوز نرسته است و لازم است 
که از آن گیاهي دیگر پدید آید را نباید بخورد. از میان حیوانات یا بري بخورد یا بحري« )ابن 

طفیل، 1360: 115 و 117(.
حي پس از این تصمیم گرفت تا اعمال دسته دوم، یعنی اعمال شبه آسمانی را نیز به انجام 
رساند: اقداماتی چون گرم کردن و سرد کردن درون خود؛ نور دادن به درون خود؛ لطیف 
ساختن و شفاف کردن درون خود؛ همه این ها از طریق انجام اموري چون: الف. کمک به 
گیاهان و حیوانات نیازمند و زیان دیده )مثلًا نور رساندن یا آب رساندن به گیاهي که از نور و 
آب بازمانده است؛ یا رها ساختن حیواني که خاري در پایش خلیده است و سیر کردن آن(، 
ب. زدودن چرک از تن خود و غسل کردن و استفاده از عطر و ورزیده کردن تن از طریق 
تحرک و چرخ زدن، ج. و مهم تر از همه »تفکر پیوسته در واجب الوجود به نحوي که دو چشم 
بر هم مي نهاد و دو گوش را مي بست و تا مي توانست از پي خیال نمي رفت و تنها و تنها در 
وجود واجب فکر مي کرد« )همان: 120( میسر می شد. حي در نهایت عمل خود، به ریاضت 
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پرداخت و پیوسته در گوشه اي به استغراق در واجب پرداخت تا این که نداي حق را شنید و 
کلام او را فهم کرد. این مرحله براي حي چیزي شبیه لحظه پیامبري است. ابن طفیل این مرحله 
را زیاد توضیح نمي دهد »چه توان کرد که میدان عبارت در بیان این معني سخت تنگ است«. 
اما توصیه مي کند که هر آن کس که بدین مرحله رسید به چند و چون عقل خود توجه نکند و 
عقل را گوید که »آرام نشیند و هیجان خود را فرونشاند و سخن تند نگوید و خویش را متهم 

دارد« )همان: 124 و 128و 129(.
اگر چه آغاز و پایان داستان به مسئله »تنهایي و غربت« ختم مي شود، اما این غربت، غایت 
نیست بلکه وسیله است. به نظر مي رسد انزواي فرد بیشتر وسیله اي باشد براي تأمل و کسب 
معرفت؛ معرفتي که از آن به عنوان فلسفه اشراق یاد مي شود و فرد را، به رغم حضور در 
مدینه های غیرفاضله، مستعد مشاهده حقیقت مي سازد. به عبارت دیگر، انزوا بستري است براي 
شکوفایي عقل انسان و امکان ریاضت براي کسي که در این دنیا گرفتار آمده است؛ دنیایي که 
درون آن را مدینه هاي غیرفاضله پرکرده است. لذا ابن طفیل با این مسئله مشکلي ندارد که اگر 
در جامعه و مدینه کساني باشند که معرفت اشراقي را بپذیرند، مي توان در همانجا به مشاهده 
حقیقت نائل آمد. یا از زاویه دیگر، وقتي که او با ابسال به جزیره برمي گردد، ديگر آنها تنها 
نیستند، و این نشان از آن دارد که حي در جزیره خودش امکان اجتماع اشراقیان را منتفي 

نمي دانسته است. 

نتيجه گيری
تاریخ اندیشه مؤید آن است که دستیابي به نحوه اي زیست فاضلانه، همواره دغدغه انسان روي 
زمین و در میان جمع بوده است. آگاهي از وضع انسان در جهاني که فضایل در آن غایب 
هستند، آگاهي از حاکمیت شر و حکومت اشرار و آگاهي از این که انسان بخت خود را در 
این جهان تنها یک بار به آزمون مي گذارد، باعث شده است تا وضعیت چالش برانگیزی برای 
تعامل فرهنگ و فلسفه سیاسی به وجود آید و در نتیجه، اندیشمندان به شیوه هاي مختلفي 
درباب امکان زیست فاضلانه تأمل و تحقیق کنند. در این میان فیلسوفان مسلمان نیز، در عین 
تأثیرپذیري از تاریخ فلسفه، و متأثر از آموزه هاي دیني، گزینه هایي را براي انسان منفرد پیشنهاد 
کرده اند تا اندکي از بار هستي را بر او آسان و سبک سازند و تضاد میان فرهنگ جامعه و زیست 

فردی را با ارائة یک راه حل، به سامان برسانند. 
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در این میان، فارابي، اگرچه تمام تلاشش معطوف به این بوده است که بتواند »ذیل« نظریه هاي 
مربوط به مدینه هاي غیرفاضله، نظریه اي در باب مدینه فاضله نیز ارائه دهد، اما خود نیز نیک 
مي دانست که تحقق چنین چیزي، بسیار سخت و دور از دسترس است. لذا او نیز به امکان 
سعادتِ فردي اندیشه کرده است و پاسخ به وضعیت فرهنگی غیرفاضلانه را صرفاً به ابعاد 
مدنی محدود نکرده است؛ بلکه، در نهایت پرورش و تحقق، انسان فاضل منفرد را نیز مد نظر 
داشته است. همین نحوه از سعادت را پس از او فیلسوفان دیگري نیز پي گرفتند که در این 
تحقیق وجوهي از آن به بحث گذاشته شد. ابن باجه نیز در تدبیر المتوحد، به اصولي نظري 
پرداخت که طي آن انسان مي تواند با حفظ زندگي در میان جمع، زیست فاضلانه اي را از خود 
به نمایش بگذارد و به سعادت دست یابد. ابن طفیل در حي ابن یقظان، نشان داد که چگونه 
مي توان ذیل معرفت اشراقي، هم فردیت را حفظ کرد و هم جمعیت را؛ از این منظر اثر او، 
درآمدي بر مدنیت است. در واقع، او با تقسیم بندی اعمال انسان به سه دسته، نشان مي دهد 
که این معرفت، در کنار انزواي لازم براي مشاهده حق، اختلاط با طبیعت و خلق و ضرورت 
اکتساب دانش هاي عملي زندگي را مهم مي شمارد. به دیگر سخن، حي بن یقظان ابن طفیل »حد 
وسط دو تفسیر زندگي مدني و غیرمدني در مدینه و خارج از مدینه است. نکته مهم این است 
که انسان چه بسا در مدینه یا خارج از مدینه، تنها باشد، اما تنهایی برای انسان هدف نیست، 

بلکه توصیه ای است که طی آن انسان می تواند به مرجع خود بازگردد. 
تقریباً برای همة این فلاسفه، دانش اشراقی )و شکل خام نوعی تصوف و عرفان( برای 
زندگی در مدینه های غیرفاضله حائز اهمیت است؛ انتساب آثاری چون فصوص به فارابی نیز 
ذیل همین دغدغه معنا می یابد. نزد ابن طفیل دانش اشراقي متفاوت از فلسفه صرف است؛ 
او تصریح مي کند که از طریق آشنایي با آثار ابن سینا، غزالي و ابن باجه به تألیف این داستان 
دست زده است و چنان که گفته شد، چون به دنبال بیان حکمت اشراقي است، او بر ابن باجه 
مشاء خرده مي گیرد و بیان مي کند که »هرگز ممکن نیست که معلومات مکتسبه، در درجات 
مختلف، چنان باشد که صاحب آن علوم را از مرتبه پیشین خود جدا کند و به او معتقدات و 
علومي ببخشد که از محسوسات و امور مادي اقتباس نشده باشد. بلکه حکمت اشراقي، هرگز 
محصول زندگاني طبیبعي و حیات حسي نیست. این حالت الهي و یزداني، ناشي از دوري از 
آلودگي حیات مادي است که خداوند به هر که از بندگان خود مي خواهد، مي بخشد«. در نتیجه، 
ابن طفیل بر آن است که »رتبه اي که ابن باجه از آن سخن مي گوید رتبه اي است که از راه علم 
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نظري و به طریق بحث و استدلال فکري مي توان به آن رسید و هیچ شک نیست که او خود 
بدان درجه رسیده است ولي قدم فراتر ننهاده ]و به علم اشراق دست نیافته است[«. و اگر او 
درجه اهل اشراق را انکار کند، و آن را نتیجه خیال و توهم بداند، باید به او گفت که »صفت 

شیریني چیزي که نچشیده اي مگو، و سخن مردان حق را انکار مکن« )همان:  23 و 27 (.
نکته مهم نزد این فلاسفه این است که، حکمت اشراقي و محتوا و پیامدهاي آن »قابل اثبات« 
براي غیر نیست، اما تا حدي »قابل انتقال« است. کسي که خود قدم در این راه نگذارد، نمي تواند 
از حقیقت اشراق چیزي بداند؛ این امري نیست که اثبات آن، طوري که مطلوب و منظور است، 
به نوشتن و گفتن میسر گردد و هر گاه کسي در صدد ایضاح آن به وسیله گفتن و نوشتن بر آید 
حقیقت مطلب عوض مي شود و آنچه شهودي و کشفي است به امور نظري بدل مي گردد، زیرا 
وقتي امر شهودي را در لباس حرف و صوت جلوه دهند و به محسوس نزدیک کنند هرگز به 
حال نخستین خود باقي نمي ماند، بلکه دچار تعبیرهاي مختلف مي شود و قابلیت انحراف پیدا 
مي کند. ضمن این که عالم شهود را نهایت نیست و بر ما محیط است و ما بر آن محیط نتوانیم 
بود )همان: 28(. با این حال مي بینیم که ابن طفیل خود با تألیف »حي ابن یقظان« به این کار 
دست زده است. با این حال، وجه دراماتیک انسان تنها )چه در جزیره باشد، چه در مدینه( این 
است که باید به صورت تنهایي به معاد خود باز گردد. به دیگر سخن، حتي اگر انسان به لحاظ 
بودن، مدني الطبع باشد، به لحاظ بازگشت، مفرد بالطبع است؛ بازگشتی که جزیی از بودن در 
این جهان است. آنچه در این میان مهم است، این است که این فلاسفه، برخلاف فلاسفه یوناني، 
ضرورتاً مدینه را در تحقق سعادت دخیل نمي دانند و نظریه هاي رستگاري در آراي این فلاسفه، 
ضرروتاً مقید به مدینه نیست. این نکته اگر چه از یک بعد، برای حکمت نزد مسلمانان یک 
نقطه قوت به حساب می آید، به نحوی که دستورالعمل آن در مواجهه با چالش فرهنگی، وجود 
تضاد در جامعه را، حداقل برای فرد، دستورالعملی عملی و امکان پذیر می سازد، اما از سوی 
دیگر، ایده »مدني الطبع« بودن انسان نزد این فلاسفه با مشکل مواجه مي شود؛ موضوعی که در 

جای خود قابل بحث و تدقیق بیشتر است.
از جهت تطبیق ایده های سنتی بر زندگی کنونی و الهام پذیری فرهنگی از آنها می توان 
به استلزاماتی دست یافت که هم درحوزه نظریه پردازی و هم در حوزه سیاست گذاری حائز 
اهمیت است. از این نظر، تلاش برای یافتن شیوه ای از زیست فاضلانه در مدینه های غیرفاضله، 
حکایت از مواجه با یک »دیگری« فربه دارد که در سنت فکری اسلامی، در باب آن نیز تأمل 
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شده است. این دیگری، با عناوینی چون نوابت، اغیار و ... به بحث گذاشته شده است. بحثی 
که در دوره مدرن اهمیت خاصی یافته است )نساج، 1392: 92(. از این نظر، پرداختن به سنت 
فکری مسلمانان برای زیستن انسان ها در این دوره نیز حائز اهمیت است. در بحث از خود 
و دیگری، در واقع بحث از »هویت« نیز مطرح است )ایمان و روحانی، 1392: 129(. از آنجا 
که هویت، هم دارای مؤلفه های سنتی و هم مدرن است )ر.ک به صدیق سروستانی و قادری، 
1388(، آشنایی با شیوه های پیشنهادی فیلسوفان مسلمان، می تواند از یک سو به شفاف سازی 

هویت و از دیگر سو، به حفظ مؤلفه های نیک و فضیلت محور آن کمک کند. 
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