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چیکده
اگر در مدينه‌هاي غيرفاضله، انسان‌هاي فاضل، منفرداً، بخواهند زندگي فاضلانه‌‌اي داشته باشند، چه 
سبكي از زندگي مي‌تواند سنگ‌بناي زيست آنها باشد؟ فلاسفه اسلامی، با عطف توجه به یک چالش 
فرهنگی جهت زیست فاضلانه، در این خصوص نظریات مختلقی را داده‌اند. فارابی گزینه‌هایی چون: 
رفتن از مدينه غيرفاضله به مدينه فاضله؛ زيست غريبانه در مدينه غيرفاضله‌؛ و یا تسليم مرگ شدن به 
جاي زندگي در مدينه غيرفاضله را پیش می‌کشد. فارابی به جزئیات زیست در مدینه‌های غیرفاضله 
نمی‌پردازد. پس از او، ابن سينا، به نحو اجمال، تأسيس شهر فاضله را توسط خود فيلسوف در بيرون 
از شهر ممكن مي‌داند. در مقابل، ابن باجه آن سعادت و حيات را در همان جامعه غيرفاضله پي 
مي‌گيرد. ابن‌طفیل، با بیرون بردن انسان فاضل از مدینه غیرفاضله، سعادت او را در انزوا، و با اکتساب 
نوع خاصی از معرفت پی می‌گیرد. این‌دو برای انسان فاضل یک برنامه عملی پیشنهاد می‌دهند. مهم 
آن است که اين افراد فاضل در هر وضعیت، شیوه‌ای از زندگي را اتخاذ می‌کنند که راهنمای آنها به 
سوی سعادت است. در واقع، در اینجا بحث از یک وضعیت چالش‌‌برانگیز فرهنگی و نحوه انطباق 
فرد با آن وضعیت، یا شیوه‌های برون‌رفت 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 کلیدی: شیوه زندگی، مدینه‌های فاضله، فارابی، ابن‌سینا، ابن‌طفیل.
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مقدمه 
زیست انسانی و نحوة آن، محاط در فرهنگ حاکم بر هر قوم و جامعه است. فرهنگ، اگر چه 
پدیده‌ای چندوجهی و محیط بر همه شئون زندگی انسان است، ولی با آن در تعامل است )فی، 
1383، فصل سوم(. یکی از مؤلفه‌های زیست که با فرهنگ، تعامل جدی )مخرب یا سازنده( 
دارد، مقوله اندیشه و تفکرات یک قوم است که خود دارای محتوا و صورت‌های گوناگون 
است. در این میان، فلسفه و به‌طور خاص، اندیشة سیاسی در تعاملی تنگاتنک با فرهنگ است. 
اندیشه سیاسی بنا به هنجاری بودن شكل و محتواي آن )اشتراوس، 1373: 17( با تأمل در 
بنیان‌های حیات بشری، سامان نیک سیاسی و زندگی سعادتمند انسانی را تجویز می‌کند. در 
چارچوب چنین معرفتی، اندیشمند سیاسی با رویکرد به تعریف خود از انسان و هم‌چنین راه 
رشد و شکوفایی استعدادها و توانایی‌های وی، »باید«ها و »نباید«های زندگی اجتماعی و یا 
فردی و نحوه آن را مشخص می‌کند. به تعبیری دیگر می‌توان گفت اندیشه سیاسی همانا فلسفه 
اخلاقی است که اجتماع مطلوب انسانی و مدینه فاضله‌ای را که اجتماعات موجود باید برای 
رسیدن به آن تلاش کنند توصیف می‌کند و حتی راه‌های دستیابی به این وضعیت مطلوب را 
نیز ترسیم می‌نماید. با این حال، همان اندیشه، در وضعیت نبود مدینه فاضله، حیات فردی را 

وا نمی‌نهد؛ بلکه برای آن نیز وضع مطلوب تعریف می‌کند.
بر این اساس، اندیشه سیاسی نمی‌تواند از مقوله »فرهنگ« و الزامات پیوسته به آن بر حذر 
باشد. در این رابطه، فرهنگ »مشخصه و ماهیت پیوندهایی را نشان می‌دهد که اعضای یک 
گروه اجتماعی را به یکدیگر پیوند می‌دهد« )لین و ارسن، 2005: 3(1 و فلسفه سياسي، »فلسفه 
زندگي« است )پلامناتز، 1963: 14(2 و »با زندگي سياسي، يعني زندگي غيرفلسفي و زندگي 
بشري، بيشترين نزديکي را دارد« )اشتراوس، 1373: 2(3. هدف اين فلسفه، نشاندن »معرفت« به 
امور سياسي به جاي »گمان« درباره آنها است. طي همين تلقي از انديشه سياسي، آنگاه كه در 
خصوص امور سياسي »گمان« جاي خود را به »معرفت« دهد، فرهنگ جامعه نيز از وضع »شك 
و ظن و توهم« به وضع معرفت گذار پيدا مي‌كند. يا به ديگر سخن حاصل فرهنگ معرفت‌خيز، 
انديشه سياسي معرفت‌زا خواهد بود. با این‌حال، گاه میان فرهنگ حاکم و اندیشه‌های هنجاری 
تبدیل می‌شود.  به یک وضعیت چالش‌برانگیز  به حدی تضاد وجود دارد که رابطه آن دو 
هرچند، درست در همین وضعیت است که اندیشه سیاسی اهمیت بنیادین خود را باز‌می‌یابد. 
1. Lane, J. & Ersson, A.
2. Plamenatz, P.
3. Stauss, L.
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از این منظر، »آنچه مي‌تواند كي فرهنگ سالم را اشاعه دهد، اهتمام به فلسفه و انديشه و تأمل 
است... فلسفه همواره كج‌انديشان را كج‌انديش‌تر كرده و بيماران فرهنگي را به سوي بيماري 
بدتر سوق داده است... فقط سلامت كي فرهنگ آزاده اين امكان را مي‌دهد كه فلسفه با حق 
كامل و به طور ثمربخشي به هستي خود ادامه دهد« )نیچه، 1384: 8(1. در نبود چنین فرهنگی، 
وظیفه اندیشه سیاسی، و وظیفه انسان‌های فاضل برای گذران یک زندگی انسانی فاضلانه بسیار 

دشوارتر می‌شود.
طی  پروبلماتیک،  وضعیت  در  انسانی  زیست  فرهنگ  و  سياسي  انديشه  تعاملي  رابطه 
رویکردهای گوناگون در فلسفه اسلامی پی گرفته شده است. نکته مهمی که در اینجا باید 
بدان توجه نمود، تنوع هنجارهای ارائه‌شده 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  نداده‌اند، بلکه در مقابل هر یک از آنها 
به برخی هنجارهای خاص  به توجه  یا شکوفایی زیستی فرد را منوط  فرهنگی جامعه، و 
دانسته‌اند که در دوره‌های 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 كه انسان با قوه نطق و با مدينه تعريف مي‌شود و موجود بيرون از 
دولت، يا حيوان است يا خدا. در واقع دو سر طيف تمدن و نطق، تفرد و توحش است: آن‌كه 
تنهاست خداست و آن‌كه متوحش است، حيوان است. انسان، گريزي جز انسان بودن )ناطق 
مدني بودن( ندارد؛ در این تفكر فلسفي، انسان نه مي‌تواند حيوان شود و نه مي‌تواند خدا شود. 
اما براي فلاسفه مسلمان، الزامات و استلزامات  نطق، گاهي خروج از مدينه را توصيه مي‌كند. 
به ديگر سخن، برخي از اين فلاسفه، تحقق سعادت حقيقي را بيشتر به نحو فردي متصور 
ديده‌اند؛ زيرا نزد آنها، ‌در مدينه‌هاي غيرفاضله، فضيلت انسان تهديد مي‌شود. بر اين اساس، 
اگر زماني، جمعي از آدميزادگان، متفقاً و ذيل رهبري كي داناي كل، بر آن شدند كه مدينه‌خود 
را چنان سامان دهند كه غايةالقصواي آنها نه ثروت و لذت و كرامت و قدرت و اباحي‌گري و 
امور ضروري، بلكه چيز ديگري باشد كه في‌نفسه غايت است، آنگاه مي‌توان گفت كه مدينه‌اي 
فاضله از جنس فلسفي شكل يافته است كه انجام فضايل، همه اعضاء و طبقات جامعه را به 
سعادت رهنمون مي‌كند. در نبود چنين وضعيتي، هر مدينه‌اي، غيرفاضله خواهد بود؛ هرچند 
1. Nietzsche. F.
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که در آن مدینه، انسان‌های فاضلی وجود داشته باشند؛ در خصوص شیوه زیست چنين فرد/يا 
افرادي، فارابي گزینه‌هایی را پيش مي‌كشد که بعدها توسط فیلسوفان دیگری چون ابن‌سینا و 
ابن‌طفیل، بسط می‌یابد. در همین زمینه است که مفهوم »نوابت« نیز، در دو معنای مثبت و منفی، 
شکل می‌گیرد. در اين نوشتار و با هدف تبیین فلسفی آن وضعیت فرهنگی چالش‌برانگیز، ابتدا 

به مباحث فارابي و سپس به آراي ابن‌باجه و ابن‌طفيل در اين خصوص پرداخته مي‌شود. 

فارابي
1.مدينه،‌انسان،‌سعادت

سبب  به  آمد.  دنيا  به  میلادی   ۸۷۰ قمری/  سال ۲۵۷هجری  حدود  فارابی،  محمد  ابونصر 
شرح‌هايي كه بر آثار ارسطو نوشته است و نيز به دليل ارائه كي تقسيم‌بندي از علوم، معلم 
ثانی خوانده شده است. او در بيشتر مباحث حكمت عملي و نظري داراي اثر است. فارابي، 
الدوله حمدانی«، حاکم  به »سیف  به دمشق رفت و  در سال۳۳۰هجری قمری/۹۴۱میلادی 
در  سالگی  در حدود سن هشتاد  قمری/۹۵۰میلادی  در سال ۳۳۸هجری  و  پیوست  حلب 
دمشق وفات یافت )صفا، 1353: 21؛ حکمت، 1386: 76(. فارابي در آثاري چون سياست 
مدنيه، آراء اهل مدينه‌هاي فاضله، فصول منتزعه، و المله به وضع انسان فاضل در مدينه‌هاي 
غيرفاضله مي‌پردازد. او در كتاب سياست مدنيه، ابتدا به وجودشناسي مي‌پردازد و مبادي و 
مراتب موجودات را برمي‌شمارد كه از سبب اول شروع و به ماده ختم مي‌شود؛ و اين‌كه »هر 
موجود ممكني بر حسب استحقاقي كه دارد سهم وجوديش به او داده شده است« )فارابی، 
1376: 222(. سپس به انسان‌شناسي روي مي‌آورد و قواي انساني را مورد بحث قرار مي‌دهد. 
غايت‌مندي وجود و مقوله »كمال« باعث مي‌شود كه فارابي در ادامه بحث خود به »تعاون و 
اجتماع« بپردازد كه نه تنها در انسان، بلكه در »برخي حيوانات و گياهان« نيز وجود دارد. اما 
»انسان از جمله انواع جانوراني است كه به طور مطلق، نه به حوائج اوليه و نه به كمال مي‌رسد 
مگر از راه زيست گروهي و اجتماع... بنابراين تشيكل مدينه، نخستين مرتبه كمال براي نوع 

انسان است« )فارابی، 1376: 230(.
از اين‌جاست كه فارابي به بحث از مدينه‌ها مي‌پردازد و پس از بيان انواع جمعيت‌هاي 
انسانيِ »عظما، وسطا،‌و صغرا«، و تأثير طبيعت و اجرام سماوي در پديد آمدن آنها، به انواع 
مدينه بر حسب خير و شرِ عمل آدمي )يا فضيلت و رذيلت( مي‌پردازد. نگاه فارابي به مدينه در 
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اين‌جا، نگاهي اخلاقي است و خير و شر از آن جهت در بررسي انواع مدينه‌ها ضروري است 
كه نزد فارابي، انسان بسان هر موجود ديگري رو به سوي كمال دارد؛ كمال خاص انسان، همان 
»سعادت« است؛ و آنچه انسان را در تحقق سعادتش ياري مي‌رساند خيرات است كه در جامة 
اعمال فاضلانه ظهور مي‌يابند و آنچه انسان را از تحقق سعادتش باز مي‌داد، شرور است كه در 
قالب اعمال رذيلانه ظاهر مي‌شود. بسته به اين‌كه به لحاظ نظري، هر كي از خيرات و شررو 
تا چه حد »محبوب« انسان‌ها قرار گيرد، مدينه به فاضله و غيرفاضله تقسيم مي‌شود. فارابي با 
توضيح قواي ناطقه، نزوعيه، متخيله و حساسه در انسان، گرايش هر كي از اين‌ها به امور خير و 
شر )كه اموري مطلوب و محبوب انسان‌ها هستند( را عامل نام‌گذاري مدينه مي‌داند. اگر اعمال 
انسان برگرفته از قوه ناطقه باشد، به خيرات و فضايل دست يافته است و به سعادت مي‌رسد 
و مدينه‌اي كه شكل مي‌دهد، مدينه فاضله خواهد بود كه رياستش با كسي است كه »حدود 
اشياء و كارها را بداند« و اعضاي مدينه را »به سوي هدفي كه سعادت باشد، راهنمايي کند و 
سوق دهد... تنها اينان هستند كه مي‌توانند به سعادت نهايي نائل آيند«؛ و اگر اعمال آدمي بر 
اساس قواي نزوعيه، متخيله و حساسه باشد، چون »هيچ‌كدام سعادت را در نمي‌يابند«، انسان از 
سعادت باز مي‌ماند، و اجتماعي كه شكل مي‌گيرد، مدينة جاهله نام دارد و حتي اگر بر اساس 
قوه نطق، »سعادت را به درستي شناخت، اما آن را غايت زندگي خود قرار نداد« مدينة فاسقه 
شكل مي‌گيرد. عده‌اي نيز هستند كه قوه ناطقه آنها بالفعل نشده و اساساً تصوري عقلاني از 
سعادت ندارند و منابعي به جز عقل، اصول سعادت را براي آنها قلب مي‌كند؛ اينان مدينة ضاله 
را شكل مي‌دهند )فارابی، 1376:  246-238( اين مدينه‌ها،‌مضادات مدينه فاضله هستند )برای 

تفصیل این حالات ر.ک به بحرانی، 1388(.
بر اين اساس، نزد فارابي، بر اساس اعمال و رياسات فاضله يا غيرفاضله دو نوع كلي مدينه 
فاضله و مدينه غيرفاضله شكل مي‌گيرد؛ هر كي از اين دو نوع، داراي »اضداد« خود هستند 
و ساكنان هر كي از دو مدينه هم داراي »اغيار« خود. هم مدينه‌هاي غيرفاضله داراي اضدادي 
است كه با رياسات و اعمال آن‌مدينه‌ها سر سازش ندارد؛ هم‌مدينه فاضله داراي اضدادي است 
كه با رياست و اعمال مدينه فاضله سر سازش ندارد. فارابي در بررسي‌اش در كتاب سياست 
مدنيه، به انسان‌ها و گروه‌هاي ناسازگار با مدينه‌هاي غيرفاضله مي‌پردازد و در دو موضع درباره 
آنها بحث مي‌كند. در كي موضع آنها را »غرباء« مي‌نامد و در موضع ديگر آنها را »بهترين‌ها« 
)اخيار( مي‌داند، کسانی كه در اين مدينه‌‌ها ظهور پيدا كرده و تربيت مي‌يابند. این اخیار همان 
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انسان‌های فاضلی هستند که در وضع فرهنگی مغایر با اهداف و غایات خود محصور شده‌اند 
و به دنبال راهی به رهایی از آن وضعیت هستند.

2. انسان فاضلِ غريب )يا بهترين‌ها( در مدينه‌هاي غيرفاضله

وجود انسان‌های فاضل در مدینه‌های غیرفاضله، همان وضعیت چالش‌برانگیز فرهنگی را پیش 
می‌کشد. در میان یک فرهنگ ناسالم )به تعبیر نیچه( انسان‌های سالم چه شیوه‌ای رابرای زیست 
می‌توانند و باید برگزینند؟ گفته شد كه فارابي اغيار مدينه‌هاي غيرفاضله را )كه در همان 
مدينه‌ها زندگي مي‌كنند( به نام »بهترين‌ها« و »غريب‌ها« نام‌گذاري مي‌كند. ويژگي اين افراد 
غريب، پراكندگي آنها است؛ »اين تفرق و پراكندگي يا بدان سبب است كه هنوز پيش‌ نيامده 
است تا خود اينان شهري به دست آورند و در آن گرد آيند و زندگي نمايند يا از اين جهت 
است كه به واسطه آفات و وقايعي ناگزيز شده‌اند از ترس قحط و امراض و يا دشمنان، دار و 

ديار و شهر خود را رها نمايند و ناچار، پراكنده شوند« )فارابی، 1376: 247(.
فارابي در سياست مدنيه بحث از انسان‌هاي غريب را به همين‌جا ختم مي‌كند و ديگر 
توضيح نمي‌دهد كه اين افراد در مدينه‌هاي غيرفاضله چگونه مي‌توانند سعادتمندي خود را 
حفظ كرده و استمرار بخشند. اما او در كتاب فصول منتزعه )يا مدني( پس‌از اشاره‌به‌اينكه‌در 
نظام‌سياسى‌خودكامگى‌)مدينة التغلب‌(، ارزش‌هاي‌انسانى‌از ميان‌مى‌رود، مى‌گويد: »و بدين‌سبب‌بر 
مهاجرت‌به‌مدينه‌هاي‌فاضله ‌بر  است‌و  حرام‌  نظام‌هاي‌سياسى‌فاسد،  انسان ‌فاضل‌ماندن‌در 
وي‌واجب‌است‌، اگر در زمانش‌وجود داشته‌باشند، اما اگر وجود نداشته‌باشند، آنگاه‌انسان‌فاضل‌در 
دنيا بيگانه‌)غريب( است‌و زندگيش‌بد است‌و مرگ‌برايش‌از زندگى‌بهتر است‌« )فارابی، 1986: 
در  فاضل  افراد  يا غير‌‌ارادي  ارادي  امكان سكونت  نيز  المله  كتاب  در  او  اين حال  با   .)56
مدينه‌جاهله را به رسميت مي‌شناسد و با نگاه ارگانكي خود به جامعه، چنين جامعه‌اي را بسان 
حيواني به توصيف مي‌كشد كه كيي از پاهاي او )انسان فاضل( متفاوت از ساير پاهاي او است 

»چنين انساني در اين مدينه‌غريب است« )فارابی، 1986: 56(.
فارابي در بحث از مدينه‌هاي ضروريه و جماعيه، بي آن‌كه از عنوان »غربا« استفاده کند، 
بار ديگر به اين افراد اشاره مي‌كند و آنها را به »اخیار/ بهترين‌ها« متصف مي‌كند. او ضمن 
قول به امكان ظهور مدينه فاضله از دل مدينه‌هاي غيرفاضله، از مدينه جماعيه سخن مي‌گويد؛ 
مدينه‌اي ‌كه »مردم آن، همه رها و آزاد باشند و هر آنچه بخواهند انجام دهند و همه مردم آن 
در همه اعمال خود از تساوي كامل برخوردار باشند... و تنها آن كسي قابل ارزش است كه 
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در جهت افزودن به حرّيت و آزادي آنها كمك كند«. او سپس به انسان‌هاي فاضل يا اغيار اين 
مدينه مي‌پردازد و مي‌گويد »ممكن است بعد از گذشت زمان‌هاي متمادي مردمي كه از طبقه 
افاضل باشند ]در اين نوع مدينه‌ها[ پديد آيند و حتي حكما و علماء و شعرا و خطبايي در اين 
گونه‌مدينه‌ها تربيت شوند... و ممكن است كه از بطن اين گونه‌مدينه‌ها افرادي براي تشيكل 
مدينه فاضله بيرون آيند« )فارابی، 1986: 272( اما »اين نوع انسان‌ها بهترين دسته‌هايي هستند 

كه در اين گونه‌مدينه‌ها تربيت مي‌شوند« )فارابی، 1987: 272(.
او در التنبيه علي سبيل السعاده نيز با در نظر داشتن قواي فكري انسان‌ها طبقه‌بندي‌اي را ارائه 
مي‌كند كه طي آن، انسان‌ها يا داراي نكي‌فهمي هستند و اراده به انجام نكي دارند كه آنان را »حر« 
يا »افراد شايسته آزادي« مي‌نامد و در مقابل، كساني كه آن ويژگي را ندارند كه آنان را »انسان 
بهيمي« يا »افراد شايسته بردگي« مي‌نامد؛ گروه سوم كساني هستند كه داراي نكي‌فهمي هستند 
اما توان انجام تشخيصات انديشه را ندارند؛ اينان »طبعيتاً برده« نام دارند. بر همين قياس چنان 
چه در ميان مردمان، كساني خود فاقد نكي‌فهمي و اراده به انجام نكي باشند، ولي كسان ديگري 
باشند كه به اين دو ويژگي متصف بوده و آنان را راهنمايي كنند، اگر آن دسته اول از اين  دست 
دوم پيروي كنند از دايره بردگي بيرون رفته و در بيشتر امور خود روي رستگاري را خواهند ديد 
و الا، آنها نيز »بهيمي« هستند )فارابی، 1987: 216-217(. او در ادامة اين مباحث بيان مي‌كند 
كه »افراد آزاد« )احرار( نسبتِ ميان لذت و الم را به نحو مطلوب برقرار مي‌كنند اما افراد بهيمي، 
مانند كودكان، چون از خود، فهم و اراده ندارند مي‌بايست كه از سوي كساني ديگر تدبير شوند.
فارابي در خصوص نحوه زيست اين افراد توضيح ديگري نمي‌دهد؛ اين‌كه زيست غريبانه 
در مدينه‌هاي غيرفاضله با چه كميت و يكفيتي پي گرفته مي‌شود و به طور ملموس فرد فاضل 
با ديگران چه روابطي دارد،‌در طرح او غايب است. در مجموع، فارابي براي انسان‌هاي فاضل 
در مدينه‌هاي غيرفاضله، وضع بدي را به تصوير مي‌كشد كه كي سرِ آن تحمل زندگي سخت 
است و سرِ ديگر آن مرگ قرار دارد. در اين ميان گزينه خروج از شهر نيز حائز اهميت است. 
از همين رو، ابن‌باجه و ابن‌طفيل به توضيحات بيشتري در اين زمينه مي‌پردازند كه در ادامه به 

آراء آنها پرداخته خواهد شد. 

ابن‌باجه
1.انسان تنها

ابن‌باجه، حدود 478 قمری‌/1085میلادی‌در حوالي اندلس متولد و در سال 1139/533 ميلادي 
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در شهر فاس‌بدرود حيات گفت. مدتي متصدی مقام وزارت بود )میان‌شریف و همکاران، 
1370: 724(. شايد به علت تأثيرپذيري او از رازي باشد كه عده‌اي او را خارج از دين و 
پيرو مذهب تعطيل دانسته‌اند: »ايمان از دل او محو شده بود« )ابن‌خلکان، بی‌تا: 429( به گفتة 
عبدالرحمن مرحبا،‌ابن‌باجه، دين و فلسفه را بي‌نياز از هم مي‌دانسته است: »ابن‌باجه در سكوت 

نسبت به نبي و وحي، حال خود را بدون مقال بيان كرده است« )مرحبا، 1413: 437(.
بررسی چالش میان فرهنگ غالب و اندیشه سیاسی، نزد ابن‌طفیل نیز بسیار حائز اهمیت 
است. او در كتاب تدبير المتوحد، و در خصوص نحوه زيست انسان فاضل، بر اين است تا 
كي خلأ فكري را در فلسفه مدني پر كند. اين خلأ دو سويه است: از كي سو، فلاسفه پيشين 
در خصوص تدبير مدينه و تدبير منزل بسيار سخن گفته‌اند اما به طور خاص در خصوص 
تدبير فرد سخن نگفته‌اند. ابن‌باجه چنين مسئولتي را برعهده مي‌گيرد. در واقع او به دنبال حل 
كي معما و معضل است: اگر سعادت در مدينه فاضله محقق مي‌شود، و اگر مدينه فاضله خود 
محقق نيست، پس سعادت انسان در مدينه‌هاي غيرفاضله چگونه محقق مي‌شود؟ به ديگر 
سخن، آيا امكان سعادت‌مندي براي انسان در مدينه‌هاي غيرفاضله وجود دارد يا خير؟ اگر 
چنين امكاني وجود ندارد، فيلسوف به چه اميدي در اين مدينه‌ها زندگي مي‌كند؟ او با »نوابت« 
خواندن انسان‌هاي فاضل در مدينه‌هاي غيرفاضله، در پي آن است تا برنامه‌اي را براي زيست 
آنها ارائه دهد. اين افراد متوجه شده‌اند كه اقوال و اعمال موجود در مدينه‌هاي موجود، نادرست 
و ناصواب است. كساني كه از چنين تشخيصي برخوردارند، اگرچه در مدينه‌هاي غيرفاضله 
زندگي مي‌كنند، اما در آن فرهنگ ادغام نشده و لذا، عضو مدينه‌هاي غيرفاضله نيستند چرا كه با 
اعضاي مدينه‌هاي غيرفاضله تفاوت ماهوي و تمايز فكري دارند: اعضاي مدينه‌هاي غيرفاضله 
بر نادرستي آراء و اعمال خود وقوف ندارند در حالي كه نوابت داراي رأي و عمل صوابي 
هستند كه جامعه به آن باور ندارد. ابن‌باجه هويت »نوابت« را داراي ارزش مي‌داند و قائل است 
كه هر چه اعتقادات نوابت متفاوت‌تر از اعتقادات ساير اعضاي مدينه باشد، نام نوابت بيشتر بر 

آنها اطلاق مي‌شود.
نوابت در همه انواع مدينه‌هاي غيرفاضله وجود دارند و چون مدينه فاضله‌اي در عمل )و به 
گفته ابن‌باجه، در زمان وي( وجود ندارد، و همه مدينه‌ها غيركامله هستند، پس شناسايي نوابت 
نيز از طريق شناسايي اين مدينه‌ها و طبقات آنها ممكن است. از اين نظر، طبقات ممكن در 
مدينه‌هاي غيرفاضله، حسب مطالب پيشگفته، علاوه بر مردم عادي، سه دسته‌اند: قضات، طبيبان 
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و نوابت. اين سه طبقه چون اعمالشان هماهنگ با هم نيست، نمي‌توانند در مدينه‌هاي موجود 
پيام‌آور سعادت جمعي باشند؛ در نتيجه، اگر اين امكان وجود داشته باشد كه در اين مدينه‌ها 
عده‌اي به سعادت برسند، همانا اين سعادت، سعادت فردي است. حال چه اين سعادت فردي 
شامل كي نفر شود يا شامل چندين نفر. با اين حال او امكان اين‌كه ساير اعضاي مدينه به نظر 
و عمل چنين افرادي گرايش پيدا كنند را منتفي نمي‌داند، چرا كه اگر »كي امت يا مدينه بر راي 
صائب نوابت گرايش يابند«، سعادت از وجه فردي به سعادت جمعي و اجتماعي بدل مي‌شود 
و »وجود آنها سبب حدوث مدينه كامله است«. اما اين‌كه سعادت فردي در مدينه غيرفاضله به 
چه نحو به دست مي‌آيد وظيفه‌اي است كه ابن‌باجه آن را براي خود تعريف كرده است و نام 

آن را »تدبير« مي‌گذارد.
2.تدبير

تدبير شيوه زيست فاضلانه در وضع غيرفاضلانه است. از نظر ابن‌باجه، تدبير شامل مجموعه‌ای 
از كردارها، جهت رسيدن به غايتي معين است و نه صرف اتخاذ كي كردار با هر پيامدي؛ او 
امكان تدبير را بيش از آن‌كه بالفعل بداند، به نحو بالقوه مي‌داند: تدبير بيشتر امري عقلاني و )و 
از همين رو، بالقوه( و نه تجربي )و در نتيجه، نه بالفعل( است. او نه تنها در رساله تدبير المتوحد 
كه در ديگر رسائل خود بيان مي‌كند که سعادت تنها از طريق معرفت كامل محقق مي‌شود 
)ابن‌باجه،‌: 111(. امتياز انسان بر حيوان نيز به همين است. تعقلي كه انسان را به دليل علم و 
اراده متمايز مي‌كند. او در رساله في المتحرك هم مي‌گويد:‌اگر انسان بداند عملي خير نيست 
و انجامش دهد، حيوان است )ابن باجه، 1986: 137(.  به ديگر سخن امكان تدبير منوط به 
اين است كه انسان نابت در ذهن و انديشه خود چنين چيزي را به رسميت بشناسد و بخواهد 
به سوي آن گام بردارد. تدبير به دو نوع »درست و نادرست« تقسيم مي‌شود. او اين گمان كه 
»تدبير، قابل تقسيم‌به درست و نادرست نيست« را رد مي‌كند. و »اين امر بر كسي كه كمترين 
وقوفي بر فلسفه مدني داشته باشد، آشكار است«. شايد هم تقسيم تدبير به بالقوه و بالفعل و به 
درست و نادرست حكايتي از سختي تحقق تدبير باشد: به همان سان كه تدبير مدينه و منزل 
كه افلاطون و ديگران گفته‌اند، محقق نشده است، تدبير فرد از مدينه‌هاي غيرفاضله كه ابن‌باجه 

قصد توضيح آن را دارد نيز در عمل به سختي محقق مي‌شود. 
از نظر وي »اشرف اموري« كه تدبير بر آنها اطلاق مي شود مدينه و منزل است. هرچند 
تدبير منزل و نيز تدبير جنگ را جزيي از تدبير مدينه مي‌داند. به گفته ابن‌باجه، افلاطون در 
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سياست مدني، تدبير مدينه‌ها را تبيين كرده است و بيان كرده است كه تدبير صحيح كدام است 
و چه عواملي تدبير را به وجه نادرست سوق مي‌دهد. ابن‌باجه بر افلاطون خرده مي‌گيرد كه او 
در تببين تدبير مدن، به تكلف و سختي روي آورده است. تدبير منزل نيز از آن جهت كه جزيي 
از تدبير مدن است، هم توسط افلاطون و هم توسط عده زياد ديگري تبيين شده است. ابن‌باجه 
به نحو مختصر به تدبير منزل و تدبير مدينه اشاره مي‌كند تا بتواند راه را براي طرح تدبير فرد 
هموار سازد. نزد او با توجه به تقسيم تدبير به درست و نادرست، »تدبير منزل درست، تدبير 
منزل فاضل است« و در نتيجه به جز تدبير منزل فاضل، »ساير منازل، به منزله انواعي از بيماري 
و اقسامي از انحراف« تلقي مي‌شود. تدبير درست، مدينه را به مدينه فضيلت يا مدينه كمال 
ارتقاء مي‌دهد. در مدينه فاضله همه آراي اعضاي آن صادق است و نيز همه اعمال اعضاي آن 
فاضل است. نه رأي كاذبي وجود دارد و نه كردار ناصوابي در جريان است. در مدينه فاضله يا 
كامله، نيازي به دو شأن اجتماعي »قضاوت و طبابت« نيست. چرا كه محصول تدبير درست، 
عموميت يافتن محبت و دوستي بين همه اعضاي مدينه است. در اين مدينه هر كس كار خود 
را به نحو »درست« انجام مي‌دهد؛ در نتيجه، در اين وضعيت نه »برخوردي« بين آنها رخ مي‌دهد 
و نه به دليل وانهادن كارها )مثلًا سستي و عدم فعاليت( و يا انجام كار نادرست )به فرض 
كشاورزي نادرست( غذاي مضري، توليد مي‌شود. پس نه نياز به قاضي است و نه نياز به طبيب. 
نه نياز به عدل است و نه نياز به خمر )دارو(. تدبير نادرست، مدينه را به اقسام مدينه‌هاي ناقصه 
و غيرفاضله سوق مي‌دهد. به ميزاني كه مدينه از مدينه كامله فاصله مي‌گيرد، نياز به طبيب و 
قاضي بيشتر مي‌شود و اين دو صنف در جامعه،‌اشرف مردم به حساب مي‌آيند. و قول و عمل 
ناصواب نيز در آن جاري مي‌شود. در واقع ابن‌باجه »تدبير نادرست مدينه« از سوي ديگران را 
بهانه و دستمايه‌اي براي طرح »تدبير درست فرد« از سوي خود مي‌داند؛ »تدبير درست، همانا 
تدبير انسان منفرد است، خواه اين انسان منفرد كيي باشد يا بيشتر از كيي... ما در اين رساله 
قصدمان تدبير انسان متوحد است... تدبير انسان نابت منفرد به اين معني كه او چگونه مي‌تواند 
سعادت را بازيابد يا اين‌كه چگونه از خود اعراضي را دور سازد كه او را از نيل به سعادت 
بازداشته است« )ابن‌باجه، 1398، 1978: 43(. ابن‌باجه در اين‌جا اشاره مي‌كند كه فيلسوف به دو 
شيوه مي‌تواند فرد نابت را سعادتمند كند: كيي از اين طريق كه هدف و غايت را به او بنماياند 
و ديگري به اين شيوه كه او را با آنچه در نفسش استقرار پيدا كرده است آشنا سازد تا آنچه كه 

برايش لازم است نگه دارد و آنچه برايش مضر است از خود دفع سازد. 
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 انسان متوحد )درست همانند انسان مريض( از وضع طبيعي خود خارج گشته است و در
 كند )ابن باجه، 1978: 43(. وظيفه فيلسوف آن است كه اين متوحد‌وضع غيرطبيعي زندگي مي
 ای كه شايسته اوست دست يابد؛‌اي تدبير كند كه به بهترين وجه به مراتب وجودي‌را به گونه
 گرداند. مدبر موحد، بر‌سان كه پزشك انسان مريض را به حال صحتِ اوليه برمي‌درست همان
 زمان بر عهده دارد: پزشك در كار خود به طبيعت انسان‌خلاف پزشك و قاضي، دو شأن را هم
 زمان هم به صناعت طبيعي و‌نظر دارد و قاضي به مدنيت انسان، و مدبر موحد )يا فيلسوف( هم
 هم به صناعت مدني آراسته است. تدبير متوحد، )درست همانند تدبير مريض و تدبير مشتكي
 هاي غيرفاضله رواج دارد( صرفاً‌كه اولي كار پزشك و دومي كار قاضي است، و تنها در مدينه
 كه مدينه از غيرفاضله به فاضله مبدل‌شود و به محض اين‌هاي غيرفاضله محقق مي‌در مدينه
 شود، چرا كه همه‌اهميت و نامعتبر مي‌ارج و بي‌شد، اين تدبير نيز مانند پزشكي و قضاوت، بي
 هاي موجود است كه با رفع آن نقص، و »كامل‌اين تدابير، ناشي از وجود كي »نقص« در مدينه

شدن« مدينه، ديگر نيازي به آنها هم نيست.
به  دهد  ارائه  متوحد  انسان  تدبير  و  اداره  براي  جامع  نظريه‌اي  بتواند  اين‌كه  براي  او 
شناخت‌شناسي، انسان‌شناسي و هستي‌شناسي روي مي‌آورد. نزد وي‌ادراكهاي ‌نفسانى‌بر دو 
گونه‌اند: حس‌و تخيل. حس‌نخستين گونه ادراك و  مقدم‌بر تخيل‌است‌. ابن‌‌باجه ضمن ناكافي 
بودن اين دو نوع ادراك براي تحقق سعادت و نيز ضمن نقد معرفت صوفيانه )انزواي از 
خلق و غافل نبودن از ياد معبود( به معرفت فلسفي نقب مي‌زند و آن را لازمه تدبير مي‌داند. 
در این نگاه، معرفت صوفيانه، معرفتی بالعرض‌است‌نه‌بالذات‌، و اگر هم‌بدان‌دست‌يافته‌شود، 
هيچ‌نظام‌سياسى ‌از آن‌پديد نمى‌آيد. انسان، بعد از گذر از جسم و خيال، داراي‌صورت‌روحانى‌و 
مراتب‌آن‌مي‌شود، سپس‌از راه‌آن‌به‌معقول‌مى‌رسد، و سرانجام‌از رهگذر اين‌معقول‌به‌عقل‌فعال‌مى‌

پيوندد. اين ‌عقل‌، واحد است‌نه‌متكثر. در اين‌جا ابن‌‌باجه‌مى‌افزايد كه‌نگرش‌، بدين‌گونه‌، همانا 
زندگى‌آخرت‌و نهايت‌نكيبختى‌انسان متوحد است‌؛ و در اين‌جاست ‌كه‌او آن‌منظر شگرف‌بزرگ‌را 

مى‌بيند )ابن‌باجه، 1398، 1978: 123(.
ابن‌باجه براي اين‌كه نحوه تدبير انسان نابت را ترسيم كند، به نوعي انسان‌شناسي نيز دست 
مي‌زند. او ابتدا موجودات را به دو دسته جاندار و بي‌جان تقسيم مي‌كند و بيان مي‌كند »كه همه 
جانداران در برخي امور با جمادات اشتراك دارند و از ميان جانداران، همه انسان‌ها با نباتات و 
حيوانات غيرناطق در برخي امور اشتراك دارند. بنابراين انسان در مقام كي جاندار با كي سنگ 
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غيرجاندار از اين وجه اشتراك دارد كه هر دو مشمول قانون جاذبه زمين هستند و به سوي پايين 
سقوط مي‌كنند و هر دو اگر به نحو قهري به بالا پرتاب شوند، به سوي بالا صعود پيدا مي‌كنند 
و اشتراكش با نبات و حيوان غيرناطق در اين است كه از كي سو هر دو داراي نفس غاذيه و 
مولده و ناميه هستند و از سوي ديگر هر دو داراي قوه حس و قوه تخيل و قوه يادآوري )ذكر(. 
تمايزش از حيوان و جماد نيز در اين است كه داراي »قوه فكري« و نيروي يادآوري و حافظه 

است كه هيچ موجود ديگري داراي آن نيست«. 
او توضيح مي‌دهد كه انسان به دليل اشتراك با جمادات، نباتات و حيوانات داراي كي 
دسته افعال ضروري است كه اختياري نيست. اين دسته از افعال، افعال بهيمي انسان است 
كه بالعرض،‌انساني هستند. اما آنچه به طبيعت انسان برمي‌گردد و مختص سرشت فكري او 
مي‌باشد، افعال اختياري انسان است كه از روي فكر انجام مي‌دهد )چه اين فكر، يقيني باشد و 
چه ظني( در آن با هيچ موجود ديگري شراكت ندارد. »منظور من از اختيار، اراده‌اي است كه 
محصول انديشه مي‌باشد« )ابن باجه، 1398، 1978: 83(. ابن‌باجه با ذكر اين‌كه وجه امتياز انسان 
به نيروي تفكر است مي‌گويد انسان علاوه بر افعال ضروري، افعال اختياري نيز دارد. از همين 
رو فقط انسان است كه داراي غايات است. عمده مباحث كتاب تدبيرالمتوحد مشعر به اين 
است كه انسان با حيوان متفاوت است و بايد انديشه كند و خارج از اعمال ضروري به اعمال 
اختياريِ فكري و روحي بپردازد. پرداختن به افعال روحاني ناشي از طلب و شوقي است كه 
انسان به واسطه تفكر بدان دست مي‌يابد. از نظر او حكمت، اكمل احوال روحاني انساني است 

)ابن باجه، 1398، 1978: 49 – 85(.
ابن‌باجه نيز از صعوبت اصولي كه براي زيست فاضلانه ارائه مي‌دهد آگاه است. از همين 
رو، او نيز در نهايت و پس از ارائه اصول نظريِ تدبير، در عمل، به مرگ اختياري، عزلت و 
مهاجرت نظر دارد. او تصريح مي‌كند كه نه تنها زندگي بدون انديشه ارزشي ندارد بلكه مرگ بر 
آن فضيلت دارد. در چنين وضعيتي ترجيح مرگ بر زندگي كي عمل انساني درست است. پس 
از كي سو انسان متأمل وجود دارد كه به تعداد، اندك است و از سوي ديگر انسان‌هايي در مدينه 
وجود دارند كه اهل انديشه و تفكر نيستند اما در كميت بسيارند. در اين ميان،‌تنها انسان متأمل 
)فيلسوف( است كه طبق تعريف ابن‌باجه 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 حكمت در مدينه غيركامله،‌در 
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افعال هر طبقه با آنان شركي است آن هم در افضل اعمال آنان«؛ اما غايت او اين است كه نه در 
افعال جسماني و نه در افعال روحاني اقامت نكند بلكه با اهل علم مصاحبت كند. اما چون در 
بيشتر مدينه‌هاي غيرفاضله اهل علم وجود ندارند،‌او بايد تا حد امكان از مردم اعتزال جويد و 
جز در امور ضروري يا به قدر ضرورت با آنها معاشرت نكند يا اين‌كه به مدينه‌هايي مهاجرت 

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

ابن‌طفيل و زنده بیدار
ابن‌طفيل متولد حدود سال500 )1111م( و متوفي سال581 )1185م( است. او دومين فيلسوف 
مشهور در غرب جهان اسلام است که به دنبال ابن‌باجه و پيش از ابن‌رشد زندگي مي‌کرده‌است. 
او فيلسوف، شاعر، رياضيدان و منجم و طبيب بود و در دولت و دستگاه موحدان براي مدتي 
وزير ابويعقوب يوسف اول شد )بدوی، 1420هـ/ 2000: 69(. ابن‌طفيل داراي تأليفاتي است 
که بيشتر آنها به دست ما نرسيده است. اثر فلسفي باقي‌مانده از او که از حيث حجم، مختصر 

است، حي‌ابن يقظان نام دارد. 
ابن طفيل در حیّ بن یقظان )زنده بيدار(، به نوعي ديگر، حكايت انسان فاضل در جهان 
غيرفاضلانه را به بحث مي‌گذارد. او در اين كتاب، در ضمن داستاني رمزي، پيدايش، رشد، 
تعليم و تعلم، تكامل و تعالي كي انسانِ تنها و منزوي را به نمايش مي‌گذارد كه كسب سعادت 
را مد نظر دارد. آنچه در اينجا در بررسي قصه حي‌ابن يقضان حائز اهميت است، روش و 
موضوع حكمت اشراق است. اگرچه فرد اشراقي نمي‌تواند در جامعه غيراشراقي زيست كند، 
اما برای اشراقیون اين امكان وجود دارد كه سعادت خود را پي‌گيرند و حتي كي مدينه اشراقي 

تأسيس كنند. از اين نظر، ابن‌طفيل، وضع انسان فاضل را بيرون از مدينه به بحث مي‌كشد.
بنا به روایت او، در يکي از جزاير دورافتاده، انساني تنها به نام حي ابن يقظان، از خاک )و 
بدون وساطت پدر و مادر( به وجود مي‌آيد« )ابن‌طفیل به ملاحظه عقیده كساني كه برای تولد 
انسان، وجود پدر و مادر را ضروری می‌شمارند پیدایش حیّ بن یقظان را به طرز دیگری نیز 
روایت می‌كند(.‌آن بچه به تنهايي در آن جزيره بزرگ مي شود و تنها به تفکر و تأمل مي پردازد 
)ابن‌طفیل، 1360: 43-23(. از اين‌جا به بعد، ابن‌طفیل چگونگی رشد این طفل را تا آخرین 
مدارج كمال و بالاترین مراحل سلوك بیان می‌كند و آن را نمونه كامل و مثال اعلی برای سیر و 
صعود انسان می‌شناسد. در جزيره‌ای نزدكي به آن جزیره، كيي از پيامبران الهي، دینی را رواج 
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داده بود. او حقايق دين را از طريق مثال به مردم نشان مي‌داد. در آن جزيره دو جوان نكيو بودند 
به نام‌هاي ابسال و سلامان. ابسال به باطن شريعت نظر داشت و سلامان به حفظ ظاهر شريعت 
مي‌كوشيد. ابسال عزلت گزيد و چون وصف جزيره حي ابن يقظان را شنيده بود عزم كرد به 
آنجا رود؛ چون مي‌دانست كه در آنجا »به واسطه انفراد به مطلوب خود خواهد رسيد«. او در 
آنجا به عبادت و تفكر پرداخت و گه‌گاه نيز از جايگاه خود براي به دست آوردن غذاي اندك 
بيرون مي‌آمد. در كيي از روزها كه حي نيز براي طلب غذا از جايگاه خود بيرون آمده بود 
ناگهان چشمشان به كيديگر مي‌افتد. ابسال پنداشت كه حي مانند او عابدي گوشه‌نشين است 
اما حي هيچ ندانست كه او چيست يا يكست. زيرا او بر شكل هيچ كي از حيواناتي كه در آن 
جزيره بودند نبود. از اين رو با شگفتي تمام به ابسال نگاه مي‌كرد. ابسال پا به فرار نهاد و حي 
نيز به دنبال او روان شد. بعد از اندكي پا واپس كشيد و خود را پنهان كرد. ابسال به نماز ايستاد 
و حي اندك اندك به او نزدكي شد تا آنجا كه صداي تسبيح او را مي‌شنيد. در اين حال او را 
مانند خود ديد و به او نزدكي شد. ابسال و حي سعي كردند نسبت به همديگر مأنوس گردند. 
ابسال با هر زبان كه آموخته بود با حي سخن گفت اما او چيزي نمي‌فهميد. در اين وقت ابسال 

قصد كرد كه تكلم و علم و دين را به حي بياموزد.
پس از مدتي حي داستان خود را براي او توضيح داد و ابسال دانست كه دين او ظاهرِ چيزي 
است كه حي به باطن آن راه يافته است. ابسال از وضع مردمان جزيره خود به حي خبر داد و 
تصميم گرفتند كه نزد آنان بروند تا حقايقي را كه دريافته بودند به آنان بازگويند. چون به آنجا 
بازگشتند، سلامان كه پادشاه آنجا شده بود، آنان را قدر نهاد. در آنجا حي پرده از اسرار و رموز 
حق برداشت اما آن مردمان از او دلگير شدند. حي از اصلاح آنان نااميد شد و چون احوال 
بيشتر مردم را مانند حيوانات ديد دانست كه چرا پيامبرشان طريق سعادت را به شيوه تمثيل به 
آنها گفته است. آنگاه سلامان با ابسال به جزيره نخستين بازگشتند و هر دو به عبادت پرداختند 

تا مرگشان فرا رسيد )ابن طفیل، 1360: 129-67؛‌سجادي، 1382: 139-154(.
در این روایت، ابن‌طفيل نيز چون ابن باجه، وضعیت چالش‌برانگیز دستیابی به سعادت در 
وضع غیرفاضلانه را مورد بحث قرار داده است؛ از نظر او تأمل نظري و دستيابي به معرفت، 
در انزوا، یکی از شیوه‌ها و شروط تحقق سعادت و زندگی فاضلانه است؛‌او توضيح مي‌دهد 
كه حي بعد از اين‌كه به علوم و صنايع دست يافت به شناخت عالم روحاني و مراتب نفوس 
پرداخت و سپس به معرفت اسباب و علل نائل آمد و اجرام سماوي را شناخت و دانست كه 



فصلنامه علمی-پژوهشی

169
شیوه‌های زندگی 

انسان‌های فاضل ... 

اين عالم حادث است، درپی شناخت صانع برآمد و به صفات او راه يافت. در اين مسير، حي 
ابتدا دانش‌هاي ضروري را ياد گرفت؛ دانش‌هايي كه زندگي او را در ميان حيوانات سامان دهد 
و سپس وقتي كه با ابسال هم‌دم شد، دانش زبان را فراگرفت؛ پس از اين بود كه دانش اشراقي 
را ياد گرفت و به عمل بر اساس مقتضاي آن پرداخت. ابن‌طفيل اعمال انساني برخاسته از 
معرفت اشراقي را به سه دسته تقسيم مي‌كند: »حي دانست كه اعمالش بر سه وجه است: يا 
مطابق اعمال حيوانات است؛ يا مطابق اجرام سماوي است؛ و يا كاري را انجام مي‌دهد كه در 
آن به واجب الوجود تشبه مي‌جويد... كه در اين صورت خدا در مقام گوش و چشم انسان 
مي‌شود. او فهميد كه همه اين اعمال براي انسان ضرورت دارد«؛ با این تفاوت كه عمل اول 
موجب حجاب است و عمل دوم هم مشاهده حق را غيرخالص مي‌كند، و تنها عمل سوم است 
كه مشاهده خالص را براي انسان به ارمغان مي‌آورد. اما اين 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 كه از درون انسان را حفظ مي‌كند و نيز پوشاك و مسكن است كه انسان را از برون 
حفظ مي‌كند. اما حي دانست كه در عمل اول مي‌بايست حدودي را رعايت كند. از اين‌جاست 
كه مي‌بينيم حي به دانشي دست يافته است كه تريكبي از شريعت و اخلاق است. »او فهميد 
كه باید براي خود حدود و موازيني مشخص كند و از حد نگذرد: جنس غذا را و مقدار غذا و 
فاصله هر وعده غذايي را براي خود تعريف كرد. مثلًا گياهي كه هنوز نرسته است و لازم است 
كه از آن گياهي ديگر پديد آيد را نبايد بخورد. از ميان حيوانات يا بري بخورد يا بحري« )ابن 

طفیل، 1360: 115 و 117(.
حي پس از اين تصميم گرفت تا اعمال دسته دوم، یعنی اعمال شبه آسمانی را نيز به انجام 
رساند: اقداماتی چون گرم كردن و سرد كردن درون خود؛ نور دادن به درون خود؛ لطيف 
ساختن و شفاف کردن درون خود؛ همه اين‌ها از طريق انجام اموري چون: الف. كمك به 
گياهان و حيوانات نيازمند و زيان‌ديده )مثلًا نور رساندن يا آب رساندن به گياهي كه از نور و 
آب بازمانده است؛ يا رها ساختن حيواني كه خاري در پايش خليده است و سير كردن آن(، 
ب. زدودن چرك از تن خود و غسل كردن و استفاده از عطر و ورزيده كردن تن از طريق 
تحرك و چرخ زدن، ج. و مهم‌تر از همه »تفكر پيوسته در واجب‌الوجود به نحوي كه دو چشم 
بر هم مي‌نهاد و دو گوش را مي‌بست و تا مي‌توانست از پي خيال نمي‌رفت و تنها و تنها در 
وجود واجب فكر مي‌كرد« )همان: 120( میسر می‌شد. حي در نهايت عمل خود، به رياضت 
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پرداخت و پيوسته در گوشه‌اي به استغراق در واجب پرداخت تا اين‌كه نداي حق را شنيد و 
كلام او را فهم كرد. اين مرحله براي حي چيزي شبيه لحظه پيامبري است. ابن‌طفيل اين مرحله 
را زياد توضيح نمي‌دهد »چه توان كرد كه ميدان عبارت در بيان اين معني سخت تنگ است«. 
اما توصيه مي‌كند كه هر آن‌كس كه بدين مرحله رسيد به چند و چون عقل خود توجه نكند و 
عقل را گويد كه »آرام نشيند و هيجان خود را فرونشاند و سخن تند نگويد و خويش را متهم 

دارد« )همان: 124 و 128و 129(.
اگر چه آغاز و پايان داستان به مسئله »تنهايي و غربت« ختم مي‌شود، اما اين غربت، غايت 
نيست بلكه وسيله است. به نظر مي‌رسد انزواي فرد بيشتر وسيله‌اي باشد براي تأمل و كسب 
معرفت؛ معرفتي كه از آن به عنوان فلسفه اشراق ياد مي‌شود و فرد را، به رغم حضور در 
مدینه‌های غیرفاضله، مستعد مشاهده حقيقت مي‌سازد. به عبارت ديگر، انزوا بستري است براي 
شكوفايي عقل انسان و امكان رياضت براي كسي كه در اين دنيا گرفتار آمده است؛ دنيايي كه 
درون آن را مدينه‌هاي غيرفاضله پركرده است. لذا ابن‌طفيل با اين مسئله مشكلي ندارد كه اگر 
در جامعه و مدينه كساني باشند كه معرفت اشراقي را بپذيرند،‌مي‌توان در همانجا به مشاهده 
حقيقت نائل آمد. يا از زاويه ديگر، وقتي كه او با ابسال به جزيره برمي‌گردد، ديگر آنها تنها 
نيستند، و اين نشان از آن دارد كه حي در جزيره خودش امكان اجتماع اشراقيان را منتفي 

نمي‌دانسته است. 

نتیجه‌گیری
تاريخ انديشه مؤيد آن است كه دستيابي به نحوه‌اي زيست فاضلانه، همواره دغدغه انسان روي 
زمين و در ميان جمع بوده است. آگاهي از وضع انسان در جهاني كه فضايل در آن غايب 
هستند، آگاهي از حاكميت شر و حكومت اشرار و آگاهي از اين‌كه انسان بخت خود را در 
اين جهان تنها كي بار به آزمون مي‌گذارد، باعث شده‌است تا وضعیت چالش‌برانگیزی برای 
تعامل فرهنگ و فلسفه سیاسی به وجود آید و در نتیجه، انديشمندان به شيوه‌هاي مختلفي 
درباب امكان زيست فاضلانه تأمل و تحقيق كنند. در اين ميان فيلسوفان مسلمان نيز، در عين 
تأثيرپذيري از تاريخ فلسفه، و متأثر از آموزه‌هاي ديني، گزينه‌هايي را براي انسان منفرد پیشنهاد 
کرده‌اند تا اندكي از بار هستي را بر او آسان و سبک سازند و تضاد میان فرهنگ جامعه و زیست 

فردی را با ارائة یک راه‌حل، به سامان برسانند. 
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در اين ميان،‌فارابي، اگرچه تمام تلاشش معطوف به اين بوده‌است كه بتواند »ذيل« نظريه‌هاي 
مربوط به مدينه‌هاي غيرفاضله، نظريه‌اي در باب مدينه فاضله نيز ارائه دهد، اما خود نيز نكي 
مي‌دانست كه تحقق چنين چيزي، بسيار سخت و دور از دسترس است. لذا او نيز به امكان 
سعادتِ فردي انديشه كرده 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. همين نحوه از سعادت را پس از او فيلسوفان ديگري نيز پي گرفتند كه در اين 
تحقيق وجوهي از آن به بحث گذاشته شد. ابن‌باجه نيز در تدبير المتوحد، به اصولي نظري 
پرداخت كه طي آن انسان مي‌تواند با حفظ زندگي در ميان جمع، زيست فاضلانه‌اي را از خود 
به نمايش بگذارد و به سعادت دست يابد. ابن‌طفيل در حي‌ابن يقظان، نشان داد كه چگونه 
مي‌توان ذيل معرفت اشراقي، هم فرديت را حفظ كرد و هم جمعيت را؛ از اين منظر اثر او، 
درآمدي بر مدنيت است. در واقع، او با تقسیم‌بندی اعمال انسان به سه دسته، نشان مي‌دهد 
كه اين معرفت، در كنار انزواي لازم براي مشاهده حق، اختلاط با طبیعت و خلق و ضرورت 
اكتساب دانش‌هاي عملي زندگي را مهم مي‌شمارد. به ديگر سخن، حي‌بن‌يقظان ابن‌طفيل »حد 
وسط دو تفسير زندگي مدني و غيرمدني در مدينه و خارج از مدينه است. نکته مهم این است 
که انسان چه بسا در مدینه یا خارج از مدینه، تنها باشد، اما تنهایی برای انسان هدف نيست، 

بلكه توصیه‌ای است که طی آن انسان می‌تواند به مرجع خود بازگردد. 
تقریباً برای همة این فلاسفه، دانش اشراقی )و شکل خام نوعی تصوف و عرفان( برای 
زندگی در مدینه‌های غیرفاضله حائز اهمیت است؛ انتساب آثاری چون فصوص به فارابی نیز 
ذیل همین دغدغه معنا می‌یابد. نزد ابن‌طفيل دانش اشراقي متفاوت از فلسفه صرف است؛ 
او تصريح مي‌كند كه از طریق آشنايي با آثار ابن‌سينا،‌غزالي و ابن‌باجه به تأليف اين داستان 
دست زده است و چنان‌كه گفته شد، چون به دنبال بيان حكمت اشراقي است، او بر ابن‌باجه 
مشاء خرده مي‌گيرد و بيان مي‌كند كه »هرگز ممكن نيست كه معلومات مكتسبه، در درجات 
مختلف،‌چنان باشد كه صاحب آن علوم را از مرتبه پيشين خود جدا كند و به او معتقدات و 
علومي ببخشد كه از محسوسات و امور مادي اقتباس نشده باشد. بلكه حكمت اشراقي، هرگز 
محصول زندگاني طبيبعي و حيات حسي نيست. اين حالت الهي و يزداني، ناشي از دوري از 
آلودگي حيات مادي است كه خداوند به هر كه از بندگان خود مي‌خواهد،‌مي‌بخشد«. در نتيجه، 
ابن‌طفيل بر آن است كه »رتبه‌اي كه ابن‌باجه از آن سخن مي‌گويد رتبه‌اي است كه از راه علم 
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نظري و به طريق بحث و استدلال فكري مي‌توان به آن رسيد و هيچ شك نيست كه او خود 
بدان درجه رسيده است ولي قدم فراتر ننهاده ]و به علم اشراق دست نيافته است[«. و اگر او 
درجه اهل اشراق را انكار كند، و آن را نتيجه خيال و توهم بداند، بايد به او گفت كه »صفت 

شيريني چيزي كه نچشيده‌اي مگو، و سخن مردان حق را انكار مكن« )همان:  23 و ‌27(.
نکته مهم نزد این فلاسفه این است که، حكمت اشراقي و محتوا و پيامدهاي آن »قابل اثبات« 
براي غير نيست، اما تا حدي »قابل انتقال« است. كسي كه خود قدم در اين راه نگذارد، نمي‌تواند 
از حقيقت اشراق چيزي بداند؛ اين امري نيست كه اثبات آن، طوري كه مطلوب و منظور است، 
به نوشتن و گفتن ميسر گردد و هر گاه كسي در صدد ايضاح آن به وسيله گفتن و نوشتن بر‌آيد 
حقيقت مطلب عوض مي‌شود و آنچه شهودي و كشفي است به امور نظري بدل مي‌گردد، زيرا 
وقتي امر شهودي را در لباس حرف و صوت جلوه دهند و به محسوس نزدكي كنند هرگز به 
حال نخستين خود باقي نمي‌ماند، بلكه دچار تعبيرهاي مختلف مي‌شود و قابليت انحراف پيدا 
مي‌كند. ضمن اين‌كه عالم شهود را نهايت نيست و بر ما محيط است و ما بر آن محيط نتوانيم 
بود )همان: 28(. با اين حال مي‌بينيم كه ابن‌طفيل خود با تأليف »حي ابن يقظان« به اين كار 
دست زده است. با اين حال، وجه دراماتكي انسان تنها )چه در جزيره باشد، چه در مدينه( اين 
است كه بايد به صورت تنهايي به معاد خود باز گردد. به ديگر 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 اين ميان مهم است، اين است كه اين فلاسفه،‌برخلاف فلاسفه يوناني، 
ضرورتاً مدينه را در تحقق سعادت دخيل نمي‌دانند و نظريه‌هاي رستگاري در آراي اين فلاسفه، 
ضرروتاً مقيد به مدينه نيست. این نکته اگر چه از یک بعد، برای حکمت نزد مسلمانان یک 
نقطه قوت به حساب می‌آید،‌به نحوی که دستورالعمل آن در مواجهه با چالش فرهنگی، وجود 
تضاد در جامعه را، حداقل برای فرد، دستورالعملی عملی و امکان‌پذیر می‌سازد، اما از سوی 
دیگر، ايده »مدني‌الطبع« بودن انسان نزد اين فلاسفه با مشكل مواجه مي‌شود؛ موضوعی که در 

جای خود قابل بحث و تدقیق بیشتر است.
از جهت تطبیق ایده‌های سنتی بر زندگی کنونی و الهام‌پذیری فرهنگی از آنها می‌توان 
به استلزاماتی دست یافت که هم درحوزه نظریه‌پردازی و هم در حوزه سیاست‌گذاری حائز 
اهمیت است. از این نظر، تلاش برای یافتن شیوه‌ای از زیست فاضلانه در مدینه‌های 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 انسان‌ها 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 مؤلفه‌های سنتی و هم مدرن است )ر.ک به صدیق سروستانی و قادری، 
1388(، آشنایی با شیوه‌های پیشنهادی فیلسوفان مسلمان، می‌تواند از یک سو به شفاف‌سازی 

هویت و از دیگر سو،‌به حفظ مؤلفه‌های نیک و فضیلت‌محور آن کمک کند. 
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