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بررسي تطبيقي فلسفه تربیتی عطار نیشابوری و افلوطین
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چکيده
عطار، از بزرگان عرفان و تصوف اسلامی و افلوطین، از فیلسوفان عارف مسلک نو افلاطونی می‌باشند. در 
این مقاله به شیوۀ توصیفی- تحلیلی دیدگاه‌های فلسفی عطار و افلوطین در زمینۀ جهان‌شناسی و انسان‌شناسی 
و معرفت‌شناسی مطرح و دلالتهای تربیتی آن استنباط و استخراج می‌گردد، سپس شباهتها و تفاوتهاي دو 
ديدگاه در زمينه‌هاي فوق مورد تجزیه و تحلیل قرار می‌گیرد. نتايج به دست آمده حاكي از آن است كه در 
هر دو دیدگاه جهان، فرع و خداوند اصل مي باشد و انسان بايد براي  رسیدن به اين اصل تلاش كند. از نظر 
هر دو انديشمند كمالات و فضيلت روحي در انسان موجب برتري و امتياز او بر دیگر موجودات است، لذا 
تلاش عمدۀ آدمی باید در جهت کسب فضایل روحی باشد. در زمینۀ  معرفت‌شناسی، عطار معرفت شهودی 
و علم حضوری را مقدم بر علوم دیگر می‌داند، در حالي كه در دیدگاه افلوطین، معرفت عقلانی و استدلالی 
جایگاهی والا دارد، اگرچه او نیز در نهایت برای وصول و یگانگی با احد به راه شهودی و حضور قلب 
متوسل می‌شود. هدف تربیت در دو دیدگاه، رسیدن آدمی به قرب الهی و کمال نفس و متخلق شدن به 
اخلاق الهی است. مربی خودساخته و آراسته به فضائل اخلاقی بايد متربی را در طی مراحل تربیت جهت 
رسیدن به هدف غایی تربیت، یاری رساند. اصل اعتدال به عنوان اصل مهم تربیتی مشترک و روش تزيكۀ  
نفس از روشهای مشابه تربیتی در دو دیدگاه به شمار می‌رود. تفاوت مهم دو ديدگاه، در وابستگي و عدم 
وابستگي به دين و شريعت است. از نظر عطار، متربي بايد براي رسيدن به كمال نهايي با راهنمايي مربي و 
در جهت دين و شريعت مراحل سلوك را طي كند ولي در ديدگاه افلوطين اين سلوك بدون وابستگي به 

دين و با هدايت فيلسوف مي‌باشد.  
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مقدمه     
خلقت و آفرینش انسان به گونه ای است که سعادت و  کمال او از طریق تربیت ساخته و پرداخته می‌شود 
که لازمه‌اش شناخت خویشتن و شناخت جهان هستی است و این‌که آدمی به دنبال چه هدفی باید باشد و از چه 

شیوه‌ای برای دستیابی به هدف استفاده نماید. همۀ  اینها در پرتو تعلیم و تربیت درست تحقق می‌یابد. 

چنین به نظر می‌آید که در نظامهای تربیتی جدید، افراد برای کسب اطلاعات و دانشهای بیشتر و به 
دست آوردن شرایط اقتصادی مناسب از روشهای نوین یادگیری بهره می‌جویند. توجه به آموزش در جهت 
کسب علوم و پیشرفت امری لازم است اما فراموش نمودن ابعاد معنوی متربیان موجب خدشه در تربیت 
آنان می‌شود که در نتیجه منجر به از خودبیگانگی و دور شدن از اصل خود می‌شود. )شریف‌زاده، 1385 
ش:1 ص( برای پرورش جنبه‌های معنوی و بازگشت انسان به خویشتن، مراجعه به دیدگاههای تربیتی عرفا 
به عنوان یکی از گنجینه‌های تربیتی ارزشمند ضروری می‌نماید. به ویژه آن که بسیاری از آموزه‌ها و آداب 
عرفان برگرفته از تعالیم و دستورهای منابع دینی علی‌الخصوص قرآن و سنت می‌باشد. عطار و افلوطين در 
جایگاه عارف و فيلسوف در زمان حيات خود همواره راه صعود به قلۀ معنويت را به انسانها نشان داده و 
آثار پربار اخلاقي و تربيتي از خود بر جاي گذاشتند. با توجه به این مهم، در این مقاله فلسفۀ تربیتی عطار 

نیشابوری و افلوطین مورد بررسی تطبیقی قرار می‌گیرد. 
عطار از بزرگان مشايخ تصوف ايران در قرن ششم و اوايل قرن هفتم هجري قمري به شمار می‌آید 
و بسياري از محققان او را عارفي آسمان پرواز و عالمي چيره بر علوم و فنون زمان خود و سخنراني 
توانا مي‌دانند كه در سراسر عمر خود جز راهنمايي مردم همت نگماشته است و لذا عنوان صوفي پند 
آموز مخصوص او است. )قاضي،1350ش: ص 140( افلوطين از يونانيان مصر در سال 203 ميلادي در 
لكيوپوليس كي)ي از شهرهاي مصر( به دنيا آمد و در سن بيست و هفت سالگي براي فراگيري فلسفه 
به اسكندريه رفت. وي ده سال نزد آمونيوس ساكاس استاد فلسفه به تحصيل فلسفه و فراگيري حكمت 

پرداخت تا در اين فن متبحر و استاد شد. )رحماني، 1378 ش: ص4( وي اگرچه در نوشتار نثري دشوار 
داشت، اما سخنوري توانا بود و مردم را به فضايل اخلاقي و روحاني دعوت ميك‌رد و به سبب ياري  و 
نصايحي كه به مردم ميك‌رد مورد مراجعه بود و به اين نحو نوعي نقش مدير و رهبر روحاني را ايفا ميك‌رد. 
ك)اپلستون، 1362 ش:ص 644( به نظر افلوطين، نخستين وظيفۀ فلسفه اين است كه روح را به ياد سرچشمۀ 
ايزدش بيندازد. روح در حقيقت از اصل خود جدا و از خدا دور شده است؛ پس بايد اصل و قدر شايستگي 
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روح را به وي نمود و اين باور را در او پديد آورد كه برتر از چيزهاي محسوس و جسماني است و مقدر 
وي روي كردن به خداوند است. )ورنر، 1373 ش:ص 218( افلوطين بيش از آن اندازه كه ميك‌وشيد به 
شاگردان خود حقايق تازه‌اي بياموزد، كوشش ميك‌رد تا آن ها را براي وصول به سعادت آماده كند از 
اين رو او هم فيلسوف است و هم صوفي زيرا همچنان كه براي درك حقيقت تلاش ميك‌ند، براي رهايي 
از قيود اين جهان مادي و پاك شدن و وصول به حقيقت الهيه نيز در تلاش است. )حناالفاخوري، 1335 

ش:ص 84( 

1- دیدگاه عطار دربارۀ جهان‌شناسی، انسان‌شناسی و معرفت‌شناسی
1-1: جهان‌شناسی از دیدگاه عطار 

در زمینۀ جهان‌شناسی، عطار چون دیگر عرفا، عالم و هستی را تجلی ذات خداوند و عالم را سایۀ خدا 
می‌داند، لذا سایه را فرع و خداوند را اصل و وجود حقیقی به شمار می‌آورد:

نثار عالم  بر  کرده  خود  آشکارسایۀ  دم  هر  فرع  چندین  گشت 
به‌سر سر  عالم  مرغان  خبرصورت  بی  ای  دان  سیمرغ  سایـــۀ 

)عطار،‌1372ش:61ص(

» از دیدگاه عطار جهان محسوس یا دنیای مادی کفی بر روی دریای اصل وجود است. ما کف روی 
دریا را دریا می‌پنداریم، حال آن که خیالی بیش نیست.« )عطار، ‌1368ش:ص 31( و تأکید می‌کند »که 
چرخ گردون آن‌چنان که هست به چشم تو در نمی‌آید، زیرا عظمت آن بیرون از حد دید تو است و هر 
ذره‌ای که در عالم هستی می‌بینی آن طور که هست به دیده تو در نمی‌آید پس آنچه تو می‌بینی و به چشم 

تو می‌رسد، جز مثالی بیش نیست.« )شجیعی، ‌1363ش:ص 246( 
عطار عالم وجود را به دریایی تشبیه می‌کند که خدا چون گوهری در قعر آن است که معرفت 
ساحل‌نشینان را به او ممکن نمی‌داند مگر آن که در این دریا غرق شوند و به قعر آن برسند » اگر عالم 
وجود را به دریایی مانند کنیم، خدا چون گوهری یگانه و منفرد از همۀ گوهرها است که در قعر این 

دریا نهفته است بی شک آن که در ساحل دریا به سر می‌برد از قعر آن آگاهی ندارد و معرفتی به وجود 
لایزالش نخواهد یافت. اما چون در این دریا غرق شود و به قعر آن برسد از آن گوهر یکتا آگاه می‌شود، 
لیکن ورود به این دریا با وجود گرداب جسمانی به سادگی میسر نیست.« )محمدی، 1368ش‌:ص 201( 
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عطار را وحدت وجودی می‌دانند از جهت آن که به نظر وی آنچه که حقیقت است ذات حضرت 
حق ‌ است و هر دو عالم هیچ » از دیدگاه عطار عرش و فرش و کرسی و هر دو عالم هیچ نیست جز 
ذات حضرت حق که در حقیقت همه یک ذات است اما متصف. او شاهی است که هر دم به لباسی تجلی 
می‌کند و حرفی است با عبارات گوناگون. مرد باید که چشم حقیقت بین داشته باشد و شاه را در همه لباسی 

بشناسد.« )صارمی، 1373 ش:ص 648(
اوست و بس این جمله اسمی بیش نیستعرش و عالم جز طلسمی بیش نیست
جمله یک حـرف است عبــارت مختلفجــمله یـک ذاتـست امـا مــتصــف
گر ببینـد شـاه را در صــد لبـــاسمـــرد می باید که بـاشد شه شنــاس

)عطار، همان :ص8(

چنان‌که گفته شد عطار عالم را تجلی ذات حق و به عبارتی دیگر سایه‌ای از خورشید می‌داند و اعتقاد 
دارد » این دو جهان عکس العمل اوست هرچه در این جهان‌بینی جز صورتی از تجلی او نیست و در هر 
ذره قدرت او هست. چنان‌که گویی هر ذره فریاد می‌زند که من ذره نیستم اگر در عالم هر چیز مظهری 
از مظاهر خدا است، پس در عالم صغیر و کبیری نیست. درون ذره، خورشید است و درون قطره، دریا و 

اگر ذره‌ای را بشکافی در او جهانی بینی.« )حنا الفاخوری، 1355ش:ص 278(
سایر  می‌داند که  محمدی  نور  را  از مصدر وجود  اولین صادر  اسلامی،  روایات  از  تعلیم  با  »عطار 
موجودات از آن نور خلق شده و طفیل وجود اوی هستند و انسان با وجود بهره‌ای که از روح الهی دارد 

وطن حقیقی او در عالم ملکوت باید باشد.« )محمدی، ‌1368ش:41ص(
دنیا در نظر عطار به عنوان عارف مسلمان به دو معنی است: در معنی اول به عنوان مظهر و تجلی ذات 
حق و در دومین معنی به عنوان زندگی دنیایی و نحوۀ ارتباط آدمی با آن می‌باشد که در آن صورت، حالت 
مذموم و ممدوح پیدا می کند، از این‌رو توصیه می‌نمایدکه از مظاهر دنیایی بگذر تا به عالم باقي و ذوق 

جاوداني واصل شوي.
اين جهانت گر نباشد آن جهـاني باشدتاين جهان را ترك كن تا چون گذشتي زين جهان
عالـم باقــي و ذوق جاودانـي باشدتگر بــه تـرك عالم فاني بگـويـي مردوار

)عطار، 1368ش:ص 13(

آخرت، عالمی دیگر غیر از جهان کنونی است که بعد از به پایان رسیدن عمر این جهان، دوران جهان آخرت 
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شروع خواهد شد و نحوۀ  زندگی انسان در آن دنیا وابسته به نحوۀ  زندگی وی در این دنیاست. )فاضلی، 1374ش‌: 
ص 274(

1-2: انسان‌شناسی از دیدگاه عطار  
به نظر عطار، انسان موجودی ترکیب یافته از روح و جسم می‌باشد که برتری انسان بر سایر موجودات 
به واسطۀ  عظمت روح او است و به همین جهت، روح قدیسان فرع او شدند و فرشتگان بر او سجده کردند 
» عطار در توصیف انسان او را حامل بار امانت الهی و مستحق کلام و رؤیت خداوندی و مظهر صفات 
ربوبی می‌داند، که کسی را جز انسان شایستگی این مقام نیست.« )شجیعی، همان: ص15( » وی مانند دیگر 
عرفای بزرگ، جهان را فرع وجود انسان می‌داند و مقام انسان را به جهت عظمت جان او به قدری می‌داند 

که همۀ ارزشهای جهان را شامل است.« )فاضلی، 1374ش:ص 167(
تن ز جان و جان ز تن پنهان گم استاین جهان و آن جهان در جان گم است
هـست آنــجــا جــای خــاص آدمیچـون بــرون رفتی از این گم در گمـی

          )عطار، 1372 ش:ص 196(

عطار در آثار خود دربارۀ  نفس تعابیری داشته و آن را مسئول ارتکاب بدیها و پلیدیها می‌داند وی به 
نفس اماره و مطمئنه نیز اشاره داشته و وظیفۀ سالک را شکستن بت نفس و سرکوبی نفس اماره و رسیدن 

به نفس مطمئنه می‌داند و می‌گوید:
بباش مؤمن  بکش  را  کافر  بباشنفس  ایمن  را  نفس  بکشتی  چون 

 )عطار، همان:ص 34(

باشد اماره  اگر  گفتش  باشمپـــری  صدباره  سگ  و  خوک  از  بتر 
مطمئنه گردم  که  وقـــتی  مظنهولی  این  را  کـــس  هیچ  مــبادا 
آنگاه گشتم  مطمئنه  چـون  خـــطاب ارجعیــم آیـــد ز درگاهولی 

)عطار، 1387 ش: 168(

وی همچنین روح را الهی و می‌داند که فرشتگان به واسطۀ همین جنبه بر آدم سجده نمودند و » به نظر 
وی روح متعلق به عالم اندیشه است و بنابراین آنچه را که روح الهی می‌نامند که در انسان به ودیعه نهاده 
شده و میان آدمیان مشترک و یگانه و ازلی است باید همان اندیشه باشد که آدمی به آن از سایر مخلوقات 

متمایز شده است.« )محمدی، ‌1368ش:ص 55(
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به اعتقاد عطار، دل وقتی مصفا باشد هم چون چراغی فرا راه آدمی و مخزن اسرار الهی خواهد بود، البته 
به این شرط که از وسوسه‌های نفسانی در امان باشد و مهم‌ترین سرمایۀ  دل که همان صدق و صفا و کشف 
و شهود است از طریق همین وسوسه‌ها از وی زایل نشود و در آن صورت است که عطار » دل را خانه خدا، 
محل نمود و ظهور حضرت حق و آیینه‌ای خدا نما دانسته که اگر عقل با دل همراه شود و در اختیار او باشد، 
می‌شود ابدیت را با ازلیت شهود کرده و وحدت وجودی آن دو را دریافت.« )فاضلی، 1374ش:ص 191( 
عطار جان و تن را به یکدیگر وابسته می‌داند که در صورت نورانیت باطن و جان تأثیر آن در ظاهر 
و تن نیز آشکار شده و به واسطۀ  کمالات باطنی تن از آن تأثیر می‌گیرد و از نورانیت جان منور می‌شود. 

عطار تأکید دارد که برای رسیدن به کمال و وصال جان به جانان باید هر دو را به اسرار حق آگاه کرد:
وگـــرنه جــان و تــن گردد گرفتارتـن و جـان را منـور کـن بـه اسـرار
به هـم بـــــاشد گرفتــــاری هـر دوچــون می بینـی بــه هـم یـــاری هر دو
مثـال کــور و مفلـوجســت در راهمثــال جـــان و تن خواهی ز من خـــواه

)عطار، 1386ش:ص 121(

تکامل و رسیدن به کمال به نظر عطار یعنی، طی مراحل سیر و سلوک و رسیدن به مرحلۀ فنا و بقا و 
» نظریۀ تکاملی عطار در مصیبت‌نامه به این صورت خلاصه می‌شود که همۀ عالم، جویای خدا هستند و 
از میان مخلوق، میل آدمی به پیشرفت و ترقی است و این تمایل نمودار بلندی نفس اوست و هم جنس 
بودنش با عالم الوهیت. لذا انسان خواهان کمال و کمالش در عروج به آن‌جا است که از نخست بوده است.
روش عطار هم چون دیگر عارفان در تبیین این تکامل روش استدلالی نیست بلکه درک این مسایل به 
نظر او از راه ذوق میسر است. لذا او معتقد است که فنا یعنی تغیّر و دگرگونی و این تغیر یا مردن تباهی 
نیست بلکه گذشتن از مرحله‌ای پست‌تر و رسیدن به مرحلۀ  عالی‌تر است و این دگرگونی آن‌قدر باید ادامه 

یابد تا به کمال برسد.« )محمدی، 1368ش:ص 87-183( 

عطار عشق را تنها وسیلۀ  نیل به کمال و معرفت می‌داند، لذا سالک عاشق با سلوک طریقت یا سیر و 
سیاحت نفس به مقام کمال واصل می‌شود:

چـو خاکستـر شـدی اخگـر نگـردیتـو نــاکـرده سفــر گوهــر نگـردی
وز آن پـس قعــر دریـا پـرگهـر کـردنـــخستین قطره بـاران  سفـر کـرد
ز دیبــا و ز اطلس ســر بـه در کردچو بــرگ تـود از موضع سفــــر کـرد

)عطار، همان:ص 106(
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عطار شایستگی سالک را در این می داند که اختیار دوست را بر اختیار خویش برگزیند و از وصل و 
هجر آنچه را او اختیار  کند، برمی‌گزیند:

یا ز بیم هــجرانت هیچ گونه غم دارممــن نه آن کـسم جانا کز وصـال تو شــادم
لایــق مـن آن باشد کاختیـار بگـذارمهجر و وصل زان تست هر چه خواهیم آن ده

)عطار، 1368:ص 432(

»در سراسر آثار عطار نوعی اعتقاد به جبر به چشم می‌خورد و او قدرت و علم و ارادت را از آن حق 
می‌داند و در برابر حکم الهی اظهار عجز و حیرت می‌کند و حکم ازلی و رقم تقدیر را برگشت ناپذیر 
می‌داند و بودنی را بودنی و حتی بیم دوزخ را نیز بی حاصل می‌شمارد زیرا بر آن است که کار به اختیار 

بنده نیست و از پس اختیار بنده اختیار حق را می‌بیند.« )صارمی، 1373ش:ص 22(
درمــیانـم بــرکنــار از اختیـــاردر میـــانـم چــون کشیـــدی ازکنـــــار

)عطار، 1387ش:ص 19(

با وجود این به اعتقاد عطار زمانی که حضرت آدم بندگی و عشق خدا را بر بهشت ترجیح داد و آن 
را اختیار کرد دلیل بر مختار بودن آدمی است.

سوی ظلمت آشیـــان آمد ز نــورچون بلای قـرب دیــد آدم ز دور
لاجــرم کرد اختیــــار خویشتــندیــد دنـــیا کشتـــزار خویشتـن

)همان: 252(

1-3: معرفت‌شناسی از دیدگاه عطار 
در بحث معرفت‌شناسی، عطار بر دانشی تأکید دارد که نتیجه‌اش تهذیب اخلاق باشد چرا که »علمی 
که نتیجه‌اش صفای باطن و تهذیب اخلاق نباشد و به منصۀ  عمل و ظهور در نیاید و دیگران را برخوردار 

نکند، علم نیست و سالک طالب را به جایی نمی‌رساند. )شجیعی، همان:ص 25( 
»عطار شناخت کامل الهی را بر احدی میسر نمی‌داند، البته نحوۀ دیگر شناخت یعنی شناخت اسماء و 
صفات را ممکن می‌داند.« )فاضلی، همان:ص 23( و » انسان به عنوان خلیفۀ الله تنها مخلوقی است که در 
زمین ظرفیت طی کردن مقامات سلوک را دارا است و وصول به حقیقت و معرفت الهی جز در مقام نیستی 
او دست نخواهد داد. و این فنا و نیستی از خود، مصادف با شناخت خداوند است.« )اسفندیار، 1389ش:ص 198( 
به اعتقاد عطار عقل و معرفت عقلی، انسان را به کمال نمی رساند و عقل در صورتی که از شرع فرمان 
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ببرد قادر به رهبری سالک خواهد بود:
تا شود هم رهبر و هـم راهنمــایعـقل را قل باید و امــر خـــدای
امر تا نگردد عین غفلت محـو خمـــرعین عقل خویش را کـن محو 

     )عطار،1387ش: ص51(

و نصیحت شیخ عطار این است که عقل را در راه شریعت پاک بباز تا شوق حق روی دهد. آن گاه که 
عقل و شرع و شوق پدید آمد سالک به مدد ذوق به آنچه طالب است دست می یابد.« )شجیعی، همان:ص 134( 
چنان‌که گفته شد به عقیدۀ عطار، معرفت عقلی، آدمی را به کمال نمی‌رساند و برای وصول به حق باید 
بر معرفت قلبی و شهودی تکیه کرد که » این راه در مقابل معرفت عقلی که معرفت سطحی است، مرد 
کار را به راه می‌آورد. و وی این راه پر بیم و خطر را با شوق و امید تمام طی می‌کند و این طریقت که از 
جادۀ شریعت جدا نیست، تنها راهی است که از میان کثرت به وحدت می‌انجامد و به حقیقت می‌پیوندد. 
)زرین‌کوب، 1353ش:ص 145( از همین‌رو به نظر عطار » رسیدن به جانان، جز از طریق جان میسر نسیت، 
زیرا راه میان عاشق و معشوق نه طریق ظاهری که طریق معنوی است و جانها بینندۀ  وجود یکتای حق 

هستند.« )اسفندیار، 1389ش:ص 210(
بنابراین عطار نیز چون دیگر عرفا » تنها وسیلۀ معرفت را شوق و عشق می‌داند و معتقد است که علم 
ظاهر راهبر انسان به حقیقت نیست. علم در این راه به غلط می‌افتد. این دانش دل و علم باطن و ذوق است 

که انسان را به حقیقت راهبری می‌کند و به عین الیقین می‌رساند.« )محمدی، 1368ش:ص 82(

2- دیدگاه افلوطین در بارۀ جهان شناسی، انسان‌شناسی و معرفت‌شناسی 
2-1: هستی‌شناسی از دیدگاه افلوطین 

افلوطین در بحث هستی‌شناسی به سه مفهوم: احدیت، عقل و نفس می‌پردازد و آنها را اقانیم سه‌گانه 
می‌داند » و در قول به اقانیم سه‌گانه جمع میان افلاطون و ارسطو و رواقیان کرده است. آنچه را که 
افلوطین مصدر اول خوانده، در نظر افلاطون خیر مطلق و عقل را که ارسطو منتهای کل یا مبدأ می‌داند، 

افلوطین آن را صادر اول و نفس را که رواقیان، پروردگار عالم می‌دانستند، اقنوم سوم شمرده است.« 
)سجادی، 1341ش:ص 594( 

برای شرح نظام فلسفی افلوطین، اقانیم سه‌گانه، به طور خلاصه مورد بررسی قرار می‌گیرد: 
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افلوطین اقنوم اول را در فلسفۀ خود را به نام واحد، نیک و نخستین می‌خواند که مصدر همه چیز است و 
هستی همۀ چیزها را در هستی او می‌داند. »درباره‌اش حتی نمی توان گفت هست و گرنه صفتی به 
او نسبت داده ایم، در حقیقت نامی هم نمی توان به او داد ولی اگر ناچار شویم اشاره ای به او بکنیم، 
سزاوارترین کلمه‌ای که به زبان می‌توان آورد »واحد« است و اگر به نام واحدش می‌خوانیم تنها برای این 
است که مجبورهستیم در اثنای سخن اشاره‌ای به او بکنیم و تصوری را که از آن ذات تقسیم‌ناپذیر داریم به 

یکدیگر ابلاغ کنیم و روح را به سوی وحدت رهبری نماییم.« )فلوطین، 1366ش:ص 1085( 
افلوطین را می توان نخستین کسی دانست که به الاهیات تنزیهی یا کلام سلبی عقیده دارد که در زبان 
عرفان نیز اهمیتی والا برخوردار است. وصف حقیقت متعالی را با اوصاف ثبوتی ممکن نمی داند، بنابراین 
از چنین وصفی اکیداً خودداری می‌کند، چون آن اوصاف توانایی معرفی او را ندارند و اگر هم وصف 
)کسانی (کرده‌اند بی‌درنگ بارها گفته اند که او این نیست که ما گفته‌ایم. )جبرییلی، 1384ش:ص81( به 
طور يقين، وقتي افلوطين صحبت از فوق وجود ميك‌ند و وجود را به احد نسبت نمي‌دهد، به اين معنا نيست 

)Bussanich, 1996, p39( .كه او سعي دارد نقيض وجود يعني عدم را به احد نسبت دهد
افلوطین عقیده دارد: »محسوسات صاحب وجود حقیقی نیستند و عالم جز سایه‌ای از خدا و انعکاسی 
از او نیست.« )حناالفاخوری، همان:ص 275( فروغی او را وحدت وجود می‌خواند یعنی »حقیقت را واحد 
می‌داند و احدیت را اصل و منشاء کل وجودی می‌شمارد موجودات را جمیعاً تراوش و فیضانی از مبدأ 
نخستین و مصدر کل می انگارد و غایت وجود را هم بازگشت به سوی همان مبدأ می‌پندارد که در قوس 
نزول عوالم روحانی و جسمانی را ادراک می‌کند و در قوس صعود به حس و تعقل و اشراق و کشف و 

شهود نایل می‌شود.« )فروغی، 1387ش:ص 79( 
دومین اقنوم و صادر اول از مبدأ کل در فلسفۀ افلوطین عقل و عالم معقولات می‌باشد. »افلوطین به 
پیروی از افلاطون بر آن است که هر یک از موجودات دیدنی و نادیدنی دارای صورت اصلی و هستی 
حقیقی در عالم معقول می‌باشند. موجودات حقیقی و هستیهای راستینی که مثال و اصل همۀ موجودات و 
اشیای عالم محسوس هستند و موجودات عالم محسوس سایه‌ها و تصاویر آنها می‌باشند و در عین حال هر 

یک از آنها از مثال و ایدۀ خاص خود بهره‌مند هستند.« )رحمانی، 1386ش:ص 151(
نفس از عقل صادر می‌شود و فیضانی از عقل است و روشنایی خود را از عقل می‌گیرد. به عقیدۀ 
افلوطین روح تصویر عقل است و همانند فرزند نسبت به پدر آن را ناقص‌تر و ضعیف‌تر می‌داند و می‌گوید: 



56

»روح تصویری از عقل است به عبارتی روح اندیشۀ  به زبان آمدۀ  عقل است و طبیعتی همانند عقل دارد 
و کمال خود را نیز از عقل کسب می‌کند و عقل آن را تربیت می‌کند و به بار می‌آورد. هم چون پدری 
که فرزند خود را که در مقام مقایسه با او ناقص و ضعیف است تربیت می‌کند و رشد می‌دهد.« )افلوطین، 

همان:ص 665(
در زمینۀ پیدایی نفوس جزییه، افلوطین عقیده دارد: »نفس کل، منشاء نفوس جزییه می‌باشد و نفوس 
جزییه هرچند که در مرتبۀ وجود استقلال دارند ولی با نفس کل نیز متحد هستند. به عبارت دیگر نفس، 
مایۀ  حیات و حرکت می‌باشد و هر چه در عالم متحرک است دارای نفس است. نفس کل در اجسام و 
ابدان حلول نموده و هر بدنی به قدر استعداد خود از آن بهره‌مند گردیده است و به این ترتیب نفوس جزییه 

پیدا شده‌اند. )فروغی، همان:ص 81(
افلوطین آخرین درجۀ تنزل وجود و ضعیف‌ترین پرتو ذات احدیت را عالم جسمانی می‌داند » حقیقت 
اجسام همان صورت است که مایۀ وجود آنهاست و ماده )هیولی( همان قوۀ غیر متعینی است که پذیرندۀ 
صورت است، صورت جنبۀ  وجودی جسم است و ماده، جنبۀ عدمی آن است. و این است که دائم در تغییر 

و تبدیل می‌باشد.« )همان:ص 81(
افلوطین از ماده نیز توصیف سلبی می‌کند و لاوجودش می نامد: » ماده از این حیث که فاقد جسم است 
و غیر از جسم همانند موجود حقیقی است ولی ماده نه روح است، نه عقل، نه زندگی، نه شکل و نه صورت، 
نه حد )چون نامحدود است( نه نیرو، از همۀ آنها دور است و حتی نمی‌توان موجودش نامید بلکه حق این 

است که لاوجود نامیده شود.« )افلوطین، همان:ص‌390(

2-2: انسان ‌شناسی از دیدگاه افلوطین 
افلوطین، انسان را ترکیبی از روح و بدن می‌داند و روح را عامل هماهنگی و اداره‌کنندۀ بدن می‌داند 
که با ورود خود در بدن عناصر مختلف آن را هماهنگی می‌بخشد. به نظر او گرچه برای روح بهتر است 
که در جهان معقول بماند اما روح به اقتضای طبیعتش باید به جهان محسوس فرود آید و به اعماق تن راه 

یابد و بر آن حکومت کند. 
» از طرفی، ارواح نیز، مجبور هستند بدنهایی ناقص‌تر از جهان را اداره کنند. ناچار هستند به اعماق 
تن راه یابند و بر آن حکومت کنند وگرنه عناصر تشکیل دهندۀ تن از هم می‌پاشد و هریک به جایی که 
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خاص آن است باز می‌گردد. به علاوه تنهای ما به مراقبتی دقیق‌تر و پرزحمت‌تر احتیاج دارند زیرا در 
معرض آثار و عوامل بیرونی هستند.« )همان:ص 641( 

افلوطین، تن را همانند گور و زنجیری بر دست و پای روح و جهان جسمانی را غار و زندانی برای 
روح می داند. به عقیدۀ وی » روح با ورود خود در کالبد جسمانی خود را اسیر زندان دنیوی و گرفتار 
نفس بدنی و مادی می‌کند. و انواع مصایب و بدبختیهای تن را تحمل می‌نماید و در بندهای میل و ترس و 

شهوت گرفتار است و جهان برایش غار و زندان است.« )رحمانی، همان:ص 255( 
افلوطین، سعادت و نیک‌بختی انسان را در داشتن زندگی کامل و حقیقی می‌داند که در حوزۀ عقل و 
خرد قابل تحقق است. به عقیدۀ افلوطین »کسی که خود عین زندگی کامل شد امور پیرامون او اعم از تن 
و مال و منال، جاه و مقام، زن و فرزند و غیره هرگز جزو حقیقت روح او محسوب نمی‌گردند بلکه آنها به 
سان جامه‌ای هستند که بر تن او پوشیده شده‌اند و به راحتی می‌تواند از آنها جدا شود و چنین انسانی نیک 

بخت نامیده می‌شود.« )همان:ص 281(
افلوطین، سعادت و خوشبختی را در همان وحدت حضوری و شهودی با یگانۀ نخستین و مطلق نیک 
می‌داند و به نظر او » خوشبخت کسی است که از این دیدار بی‌نصیب نمانده. بدبخت آن نیست که توانایی 
دیدن رنگها و اجسام زیبا را ندارد یا به قدرت و شهرت و تاج و تختی نرسیده است بلکه کسی است که از 
این یک دیدار- که آدمی به خاطر آن تاج و تخت فرمانروایی بر سراسر زمین و دریا و آسمان را باید فدا 
کند و از هرچه زمینی و این جهانی است دامن بیفشاند- بی‌بهره مانده است.« )فلوطین، 1366ش:ص 119( 
افلوطین غایت فلسفۀ خود را بازگشت و صعود نفس انسان به عالم معقول و عروج به سوی خداوند 
می‌داند و می‌گوید: » چون روح چیزی ارجمند و خدایی است پس یقین بدان که به یاری چنین چیزی به 
خدا توانی رسید و بی‌واهمه و تردید پای در راه صعود بنه و بدان که راهی دراز در پیش نداری زیرا مراحل 

میان تو و او بسیار نیستند.« )همان:ص 664( 
افلوطین این صعود را وابسته به دو کار می‌داند: » یکی این که بی‌قدری اشیایی را که نفس برای آنها 
ارج می‌نهد، به او نشان دهیم و دیگر حقیقت وجودی‌اش را به او بشناسانیم و نفس برای این کار باید به 
تعلیم و موعظه روی آورد. و نیز این بازگشت منوط به ریاضت و تزکیۀ نفس و کسب فضایل اخلاقی 

می‌باشد.« )باقری خلیلی، 1385ش:ص 65( 
البته افلوطین در فلسفۀ خود این صعود را شامل همۀ افراد نمی‌داند و به نظر وی » از میان انسانها صرفاً 
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افرادی موفق به صعود خواهند شد که فیلسوف، موسیقیدان یا عاشق باشند به عبارت دیگر روشهای نیل 
به مقصد منحصراً در فلسفه، موسیقی و عشق است و اگر روحی غیر از این طریق را انتخاب نماید هرگز 

موفق به صدور نخواهد شد.« )رحمانی، همان:ص 313( 
در خصوص پیوند روح و تن افلوطین عقیده دارد که روح پس از ورود در تن به آن پیوند و ارتباط 
برقرار می‌کند و تن را محاط نیروی خویش درمی‌آورد و با احاطه بر آن نیازهای بدن مادی را برطرف 
می‌کند و در پرتو روح هر عضوی توانایی لازم برای انجام فعالیت را به دست می‌آورد. لذا از دیدگاه وی 
» قالب و تن آدمی در پرتو نور روح روشن می‌شود و اعضای آن نیز قدرت و توانایی لازم را در پرتو نور 

و نیروی روح فردی کسب خواهند کرد.« )همان:ص 274(  
افلوطین روح فردی را هستی و جوهر راستین می‌داند که طبیعت خدایی و ابدی دارد که هرگز فناناپذیر 
نبوده و از میان نمی‌رود بلکه برای همیشه باقی است. » از این رو چنین جوهر و طبیعتی هرگز فنا و فساد 
نمی‌پذیرد و برای همیشه در عالم معقول باقی خواهد ماند، لذا از دیدگاه وی روح، طبیعتی خدایی و ابدی 

است که هرگز گرد زوال و فنا به دامان طبیعت الهی و ابدی آن نمی‌نشیند.« )همان:ص 354(
سرنوشت ارواح فردی بعد از مرگ از دیدگاه افلوطین بستگی به شیوۀ زندگی آدمیان و خصوصیات 
ارواح فردی دارد. اگر روحی مهذب باشد و اسیر آلودگیهای دنیایی نشده باشد، قادر به عروج و صعود به 
عالم معقول بوده اما در صورت آلودگی به امور دنیایی قادر به صعود نبوده مگر آن که به تهذیب نفس 

بپردازد تا توانایی عروج به عالم بالا را پیدا کند. 
چنانکه گفته شد در نظر افلوطین ارواح عاصی و گناهکار قبل از مجازات گناهکاری خود و تهذیب 
نفس قادر به صعود نخواهند بود. »عقیدۀ افلوطین در مورد کیفر اعمال بر قاعدۀ تناسخ استوار استو به اعتقاد 
او جهان تا ابد ادامه دارد و همه چیز بر پایۀ  چرخه‌ای  خاصی به پیش می‌رود. ارواح انسانی در صورتی که 
با تزکیه و کسب فضائل به لحاظ مرتبۀ وجودی ارتقا بیابند از چرخۀ خروج از بدنی و حلول در بدن دیگر 

رها می شوند و به موطن اصلی خود باز می‌گردند تا دوباره در بدنی تازه سیر نزولی داشته باشند وگرنه 
پیوسته این جریان حلول در بدن دیگر بعد از تمام شدن زندگی قبلی تا جایی ادامه می‌یابد که روح متوجه 

تطهیر و تهذیب خود شود.« )ریحانی، ‌1389ش:ص 46(
البته کیفر ارواح عاصی از دیدگاه افلوطین دائمی نیست و پس از پایان عذاب و کیفر قادر به صعود 
نخواهند بود و بنا به گفتۀ او » چون مدت کیفر به سر‌آید، روح از آن جا روی به بالا می‌رود و هماهنگی 
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و موزونی که بر تمام هستی حکمفرما است نیروی عروج به او می بخشد.« )فلوطین، 1366ش:ص 511( 
و او را قادر و توانا می‌سازد که پس از اتمام عذاب و کیفر و با ترک کالبد جدید به سوی موطن اصلی و 
منزلگاه ابدی خویش یعنی عالم معقول باز گردد و در آنجا برای همیشه متوطن گردد و در کنار منشأ و 

مصدر خود یعنی روح جهان آرام گیرد. )رحمانی، همان‌: ص 382(
افلوطین جهان را ناشی از تقدیر و برآمده و فیضان یافته از عقل کلی که از اقنوم اول و نیک نخستین 
صادر شده می‌داند یعنی این‌که عقل کلی بدون آن بخواهد یا دربارۀ  آن بیندیشد جهان محسوس از ذات 
آن صادر شده است وی وجود تقدیر را به این معنی نمی‌داند که انسان در سرنوشت و رفتار و کردار خود 
تأثیری ندارد، از این جهت »تأثیر تقدیر نباید به نحوی باشد که ما خود هیچ نقشی نداشته باشیم و هیچ باشیم 
چه در آن صورت جز تقدیر چیزی باقی نخواهد ماند تا تقدیر در آن اثر بخشد تقدیر هست و در همه چیز 
اثر می‌بخشد ولی این به آن معنی نیست که همه چیز را از میان بردارد قانون تقدیر حکم می‌کند که انسانی 
که نیک شده است زندگی نیکی خواهد گذراند و در آینده نیز زندگی نیکی در انتظار او است در حالی که 
به آن زندگی بدی خواهند داشت.« )فلوطین، همان:ص 317( بنابراین از دیدگاه افلوطین در جهان محسوس 
هم تقدیر وجود دارد و در همه چیز تأثیر می‌گذارد و هم انسان در اعمال و رفتار و سرنوشت خوب یا بد 

خود نقش مهم و سازنده‌ای را ایفا می‌کند. )رحمانی، همان:ص 438(

2-3: معرفت شناسی افلوطین 
در فلسفۀ  افلوطین همانند افلاطون معرفت حقیقی، معرفت به امور کلی است چون اشیای محسوس 
دارای صورت هستند و صورت هم کلی است، پس به این صورت شناخت حاصل می‌شود. در جهان عقل 
نیز چون صورتها وجود دارند پس معرفت نیز وجود خواهد داشت و چون هر جایی که صورت هست 
معرفت نیز وجود دارد، پس وجود آنجا است که صورت و ادراک باشد، از این رو احد چون صورت ندارد، 

قابل شناخت نخواهد بود. )بوذری نژاد، 1387ش:ص 49( 
افلوطین علت دشواری شناخت واحد و تصویر او را از طرفی وحدت محض و مطلق او و از سوی 
دیگر از وحدت افتادن و از سنج کثیر بودن مفهوم و تصویر می‌داند، لذا راه شهود و حضور عرفانی را برای 
رسیدن به او درست می‌شمارد و می‌گوید: » تنها در حضوری که بسیار برتر از دانش است می توان به او 
رسید. روح، هنگامی که به چیزی شناسایی عملی می‌یابد از اوج وحدت فرو می‌افتد. از این رو دربارۀ او نه 
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می‌توان سخن گفت و نه می‌توان چیزی نوشت. گفتن و نوشتن ما تنها به این منظور است که دیگری را 
به سوی او سوق دهیم. )علی پور، 1385ش: ص 70( 

به نظر افلوطین، دیالکتیک گرانبهاترین بخش فلسفه و ناب‌ترین بخش عقل و اندیشه است و توانایی 
اندیشیدن منظم دربارۀ هر چیز و یافتن مفهوم متفاوت آن است، چون عالی‌ترین و پر بهاترین قابلیت به 
شمار می‌رود، به ضرورت باید با هستی حقیقی و پربهاترین چیزها سروکار داشته باشد. به عنوان علم با 
وجود سروکار دارد و به عنوان عقل با آنچه برتر از وجود است. به عقیدۀ  افلوطین این دانش اصول خود 
را از عقل به دست می‌آورد و عقل اصول روشن و آشکاری را در دسترس هر روحی که توانایی اخذ آنها 
را دارد می‌نهد، آن گاه روح آن ها را به هم می‌پیوندد و با هم مرتبط می سازد تا به عقل کامل می‌رسد. 

)فلوطین، همان:ص 74(
به نظر افلوطین، دیالکتیک فیلسوف را تنها تا ساحت عقل پیش می‌برد و این پایان راه نیست و باقی 
راه تا رسیدن به واحد از طریق عشق امکان پذیر است و به آنجا کسی می‌تواند راه یابد که بر حسب 
استعداد فطری، عشق به حرکتش درآورده باشد. از این رو فیلسوف راستین که با دیالکتیک توانسته تا 
نهایت جهان معقولات صعود کند، در جهان معقول نمی‌تواند توقف کند و تا مقصد، تنها با بالهای عشق 
می‌تواند به پیش برود. )ریحانی، همان: ص36( به گفتۀ افلوطین » آدمی به هیچ روی نمی‌تواند واحد را از 
راه شناسایی علمی یا از راه اندیشیدن ناب دریابد بلکه در پرتو حضوری درمی‌یابد که بسیار والاتر از علم 

است.« )یاسپرس، 1363ش:ص 46( 

3- دلالتهای تربیتی در دیدگاه عطار و افلوطین 
3-1: هدف تربیت از دیدگاه عطار و افلوطین 

هدف تربیت از دیدگاه عطار رسیدن آدمی به قرب الهی و مقام بندگی می‌باشد که وی در مصیبت‌نامه 
به شیوۀ سیر سالک فکرت و رسیدن به قرب الهی، در منطق الطیر به شکل اجتماع مرغان و رسیدن به 
سیمرغ و فنای در ذات او متجلی شده است. عطار تأکید می‌کند که آدمی برای سیر و سلوک در رسیدن 
به قرب خداوندی و کمال انسانی و هدف از تربیت همواره باید مقید به شریعت باشد و » راه تغییر حال 
را مواظبت شریعت و مقید ساختن اعضاء به اوامر و نواهی می‌داند چنان‌که دیدن و شنیدن و گفتن همه به 

فرمان شرع باشد.« )فروزانفر، 1353ش:ص 239( 
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در نظر افلوطین نیز هدف تربیت را می‌توان رسیدن به احد و یگانگی با نیک نخستین دانست که » 
وی غایت فلسفۀ خود را رستگاری از طریق بازگشت جان آدمی به مبدأ نخستین می‌داند.« )پورجوادی، 
1364ش:ص 13( به نظر افلوطین » انسان مسافر و جهان مادی مسافرخانه و نیک نخستین، مقصد اعلی و 

موطن اقصای سیر و سفر معنوی روح آدمی است.« )رحمانی، همان:ص 311( 

3-2: نقش مربی و راهبر در تربیت 
عطار اهمیتی فراوان به نقش مربی و رهبر در تربیت و سیر سالک به سوی کمال خداوندی قائل است، 
چنان‌که در منطق الطیر هدهد را سمبل و نماد رهبر و معلم و مربی معرفی کرده که سالک بی حمایت و 
راهنمایی پیر و رهبر این راه را به پایان نمی‌رساند، زیرا عطار رهبر را کسی می‌داند که »در معرفت و فنا 
به آن مقام رسیده که هیچ یک از ارزشهای جهان خاکی را در او مؤثر نیست و خیال نار و نور و جشن و 
سرور در آن نامفهوم است.« )محمدی، همان:ص 178( لذا سالک بدون دغدغه و با اطمینان کامل می‌تواند 
به راهنماییهای او امیدوار باشد و با هدايت او بر مشکلات خود فائق آید. بر این اساس عطار تأکید دارد 

که راه کمال باید به همراهی پیر طی شود:
بـسی تنهــایی  به  بنشینـی  تو  راه نتــوانـی بریــدن بـــی کســیگـر 
از سـر عــمیــا در ایـن دنیــا مـروپـیر بــایـد راه را تـنهـــا مـــرو
در همــه کـــاری پنـــاه آمد تو راپیــر مـــا لابدُّ راه آمــد تـــو را
چـاه ز  نشنــاسـی  راه  هرگز  که  بی عـصاکش کی تـوانـی بــرد راهتو 

                )عطار، 1372ش:ص 94(

در فلسفۀ افلوطین نیز چنان که گفته شد سه گروه از انسانها توانایی صعود به عالم بالا را دارند و 
فیلسوف به عنوان هادی و راهنما، گروههای دیگر را رهبری می‌کند. »فیلسوف بالطبع راه صعود خویش 
را پیش خواهد گرفت و موسیقیدان و عاشق را رهبری و آنها را در صعودشان یاری خواهد کرد.« 
)رحمانی، همان:ص 312( و راهنمای فیلسوف وظیفه دارد ابتدا او را با علوم ریاضی آشنا سازد و پس از 
تعلیم ریاضیات، علم دیالکتیک را به او تعلیم دهد.« )همان:ص 316( به این ترتیب با هدایت و راهنمایی 

رهبر و هادی امکان صعود برای گروه‌های صعود کننده وجود خواهد داشت.
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3-3: مراحل تربیت در دیدگاه عطار و افلوطین 
در هر نظام تربیتی رعایت مراحل تربیتی برای وصول به هدف از اهمیتی به سزا برخوردار است، به 
طوری که بدون در نظرگرفتن مراحل به کار بستن اصول و روشهای تربیت با مشکل مواجه می‌شود، لذا 
» با توجه به دیدگاه عرفا در خصوص مراحل و مقام تربیت می‌توان چنین گفت که مرید باید با راهنمایی 
شیخ و پیر، مراحل را در تربیت و تزکیه نفس خود طی کند تا به مقصود سلوک نایل شود.« )شریف 

زاده، 1385ش:ص 216( 
»عطار نیز مراحل سلوک را در آثار خود بیان داشته که سالک برای رسیدن به مقام کمال وصول باید 
این مراحل را طی کند. در منطق الطیر این مراحل، هفت وادی: طلب، عشق، معرفت، استغنا، توحید، حیرت 
و فقر و فنا است که پس از وادی فقر و فنا سلوک به پایان می‌رسد و کشش و جذبه در می‌رسد و روش 
و سلوک ناپدید می‌گردد.« )فروزانفر، همان:ص 381( و در مراحل سلوک عرفانی عطار، در هر وادی 
سالک دچار حالتی خاص می‌شود که مربی می‌تواند او را در گذر از آن یاری کند. )صفری، 1386ش:ص 
10( بنابراین متربی با رعایت مراحل تربیت با حمایت مربی، می‌تواند به سوی هدف نهایی تربیت و کمال 

انسانی نایل شود. 
افلوطین نیز سلوک معنوی را در سه مرحله: هنر، عشق و حکمت می‌داند که » هر سه در حقیقت در 
طول یکدیگر بوده و سه مرحله در یک راه می‌باشند و نیز هر یک راهی جداگانه به سوی خداوند است. 
هنرمند از راه صنعت جویای حقیقت می‌شود و کسی که دارای عاطفۀ حقیقت دوستی است نظرش به 
زیبایی روح جلب می‌گردد و برای اهل معنی از مشاهدۀ زیبایی عقلانی، وجد و شور به وجود می‌آید. و 
حکیم نیز حقیقت را در ذرات عالم جستجو می‌کند و غیر او را نمی خواهد نه به روح نظر دارد و نه به عقل، 

فوق آنها را می‌خواهد بلکه عاشق اتحاد با خدا است.« )تابندۀ گنابادی، 1360ش:ص 57(

3-4: پاره‌ای از موانع و آفات تربیت در دیدگاه عطار و افلوطین  
3-4-1: دنیاطلبی 

در بررسی آثار عطار و افلوطین  وان گفت که امور دنیوی و وابستگی به آن به عنوان آفت و مانع 
مهم تربیتی می‌باشد و فرد را از رسیدن به کمال دور می‌سازد، لذا عطار » راه تربیت را در گذشتن از دنیا 
می‌داند و آسودگی را از آن کسانی می‌داند که از دنیا گذشته‌اند وی دنیا را پل و گذرا می‌داند و آخرت را 
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پایدار. از همین‌رو دنیا را باید صرف آخرت کرد و دنیا را مایۀ غفلت و دوری از حق قرار دارد که نباید 
به آن دل بست و باید به فکر آخرت بود.« )فروزانفر، همان:ص 452- 456( 

عطار می گوید:
وز بــدن بركش لبـــــاس فاخرتتــرك دنيـا كـن براي آخـــرت
دامن از وي گر تو درچينــي رواستدل در اين دنياي دون بستن خطاسـت

   )عطار، 1387ش:ص 104(

و افلوطین نیز کوچکترین اعتنایی به نیک‌بختی جامعه و آبادانی دنیا نداشته بلکه ویرانی و نابودی این 
دنیا را مایۀ سعادت خود می‌داند. )فلوطین، همان:ص 28( و » تعالیم وی همه در جهت ترک دنیا و قطع 

علایق دنیوی بود.« )پورجوادی، 1366ش:ص 6(

3-4-2: حب مال و جاه 
از موانع مهم دیگر که برخاسته از هوای نفس می‌باشد می‌توان به حب مال و جاه اشاره کرد که باعث 
گمراهی سالکان گردیده و بندگی غیر حق می‌باشد و عطار سالکان را از آن بر حذر می‌دارد و می‌گوید: 

کـی بـــاشد دلیل بــنــــده بودنبرون حـــق به چیزی زنـــده بــودن
بـه قطـع آن چیز را تو بنــده باشیبه چیزی دون حق گـر زنــده بـــاشی

             )عطار، 1387 ش:ص 246(

3-4-3: خودبینی
از دیدگاه عطار خودبینی از خصوصیات ابلیس و حرص و آز نیز که از نفس امّاره سرچشمه می‌گیرد، 
از آفات مهم تربیت می‌باشد و همچون آتشی وجود انسان را به نابودی می‌کشاند و باعث هلاک سالکان 

و سبب دوری از حق می‌گردد. بنابراین باید از سر راه طریقت برداشته شود: 
کــار کـــرده بر همـه عالــم درازپـیر گفتش هســت آتـش حــرص و آز
تـــاجوی زر در میـــان انــداختندبـس که ایمـان بـس که جان درباختنـد
لیک تا در دست داری آتــش استزر، گرچـه ســـرخ روی دلـــکش است

       )عطار، 1387ش:ص 158(
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3-4-4: تقلید کورکورانه
تقلید کورکورانه و عادت کردن به عمل و احکام به نظر عطار درمقابل حقیقت‌جویی قرار دارد که 
انسان را از تفکر آگاهانه باز می‌دارد و آفت مهم تربیت می‌باشد و به نظر عطار »عادت از خصیصۀ شیطان 
می‌باشد که سبب دوری از معرفت و خودبینی می‌گردد و لذا سالك را در وصال حق و از اهداف تربیت 

دور می‌سازد.« )اسفندیار، 1389ش:ص37( عطار در زمینۀ پرهیز از عادت توصیه می‌کند که:
در بــــن هر مویــت ابلیس دگـرای تـــو را هـر لحظـــه تلبیـس دگـر
نـی ز ابلیسی به خود مغــرور بـاشدر حقیقــت رو، ز عـــادت دور بـــاش

                )عطار، همان:ص 113(

4-اصول و روشهای تربیتی برگرفته از آثار عطار و افلوطین 
با بررسی در آثار عطار و افلوطین برخی از اصول و روشهای تربیتی شامل: »دستورها و راهکارهایی 
کلی و جزیی برای رسیدن به اهداف تربیتی« را می‌توان استخراج نمود که جهت هدایت متربیان توسط 

مربیان به کار گرفته شود.

4-1: اصل اعتدال 
اعتدال و میانه‌روی بهترین طریقه و اصل مهم تربیت خردمندانه می‌باشد و » تربیت خردمندانه، تربیتی 
است که بر اعتدال مبتنی باشد و در همۀ امور از افراط و تفریط به دور باشد، زیرا اقتضای خردورزی، 
اعتدال است و اقتضای نادانی افراط و تفریط.« )دلشاد تهرانی، 1379ش:ص 279( »عطار اعتقاد دارد که 
در راه طلب، سالک پیوستگی ای معتدل باید داشته باشد.« )شجیعی، همان:ص 277( و افراط و تفریط را 

باعث از هم گسستگی می‌داند و می‌گوید:
دور باش  می  نه  و  آی  نزدیک  به  در وســط رو تا بـــود خیر الامورنه 
تـاب افتاد  مـــعتدل  را  رسن  گر بود صد رشته گردد یک طـنابچـون 
در بــه  انـــدازه  ز  تابش  بگــسلد پــیوند او از یـــکدیگــروردهــی 

         )مصیبت نامه،همان:ص 201(

افلوطین نیز در رسالۀ دوم از انئاد اول حفظ اعتدال را توصیه کرده و آن را موجب رهایی از گناه و 
مقدمه برای خدا شدن می‌داند و می‌گوید: » روح باید اصلًا از هر آلودگی پاک باشد و بکوشد جزء بی 



65

خرد خود را پاک کند تا همۀ احساسهایی که به او روی می‌آورند همین که به او نزدیک شدند معتدل 
گردند. چنان کسی اگر به هیچ وجه در دام تمایلات و هوسها نیفتد صرفاً خدا می‌شود، آن هم خدایی در 

زمرۀ پیروان خدای نخستین.« )فلوطین، 1366ش: ص 65 (

4-2: اصل تعقل 
تعقل و خردورزی از اصول مهم در امر تربیت به شمار می‌رود و بر اساس این اصل » باید پویش 
فکری انسان را از لغزشگاهها مصون داشت و آن را مساعدت نمود تا به حقیقت هستی هدایت یابد.« 
)باقری، 1385ش:202ص( با توجه به اینکه » عقل در مقامات عارفانه جایگاهی ندارد و از این رو همیشه 
مورد نقد عارفان و شعرای شعرهای عرفانی قرار می‌گیرد، اما جایگاه آن در مصیبت‌نامه و برخی آثار و 
اندیشه‌های عرفانی آشکار می‌گردد و این جایگاه درست در آستانۀ  طریقت سالک قرار می‌گیرد. عطار 
معتقد است اگر عقل در خدمت امر خداوند باشد راهنمای سالک خواهد بود.« )اسفندیار، همان:ص 232( 

در مصیبت‌نامه می‌گوید:
تا شــود هم رهبر و هم راهنمـــایعــقل را قــل باید و امـــر خـــدای

     )عطار، 1387 ش:ص 501(

اصل تعقل و خردورزی در نظر افلوطین جایگاهی مهم دارد زیرا که وی » زندگی کامل را در زندگی 
عقلانی می‌داند و خوشبخت کسی را می‌داند که زندگی عقلانی داشته باشد.« )ورنر، 1373ش:ص 242( 
و »کامل‌ترین زندگی را در اندیشیدن و فعالیتهای اندیشه‌ای می‌داند.« )باقری خلیلی، 1385ش:ص 22( و 
می‌گوید: » زندگی حقیقی و واقعی، تنها در حوزۀ خرد است و زندگیهای دیگر ناقص و تصاویر زندگی 

می‌باشند.« )فلوطین، همان:ص 85( 

4-3: روش تزکیۀ نفس 
از جمله روشهایی که در آن با هوای نفسانی به عنوان مهم‌ترین آفت و مانع تربیتی مبارزه می‌شود، 
روش تزکیۀ نفس  می‌باشد که » در آن کنش‌ها و هواهای نفسانی که توازن عقل انسان را سلب می‌کند و 
عقل را هم در حیطه نظر و هم در حیطه عمل به خطا می‌اندازد، مهار می‌گردد. « )شریف زاده، 1385ش:ص 
193( عطار نیز همگان را به مبارزه و سرکوبی با نفس اماره دعوت می‌کند و می‌گوید »بر آن باش که 
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بی‌نفس یعنی پاک از دنیا روی. هرگاه نفس اماره را سرکوب کردی و پیش از مرگ، فانی شدی گوی 
از کسان می‌بری و با آرامش به ابدیت می‌پیوندی.« )شجیعی، همان: ص 233(

فضـــولی از دمــــاغ ما بـرون کنخدایـا نفـس سـرکـش را زبــون کـن
ز بهــر استــخوان در تــن بمــاندهسگ است ایـن نفس در گلـخن بمانده

      )عطار، 1386 ش:ص 211-105(

و با کشتن نفس اماره است که راه کمال و قرب الهی برای سالک راه حقیقت هموار می شود و او 
را به حقیقت می رساند. 

در فلسفۀ افلوطین نیز روش تزکیۀ  نفس یکی از شیوه‌های رسیدن به کمال مطرح بوده و » تزکیۀ  
نفس و تشبه جستن به خدا از نظر افلوطین دارای دو مرحله است: یکی کسب فضایل شهری یا اجتماعی که 
آدمی را اصلاح می‌کند و امیال او را متعادل می‌سازد و دیگری کسب فضایل عالی که نفس انسان را مجرد 
می‌کند. فضایل عالی، نفس یا باطن و حقیقت فضایل شهری و اجتماعی است و مانند دستورات طریقت و 
آیین رندی است که همه روی در خرابی نفس از تعلقات و تعینات جسمانی دارند.« )پورجوادی، همان: 

ص 88(
همچنین برخی اصول و روشهای تربیتی در دو دیدگاه قابل استنباط و استخراج می‌باشد که به ذکر 
عناوین آنها بسنده می‌گردد. این اصول و روشها عبارتند از: اصل مشورت جمعی، روش تربیتی ذکر، روش 
تلقین به نفس، روش تربیتی توبه، روش تربیتی رحمت یا عفو و شیوه تربیتی تمثیل و روش موعظه و اندرز 

در دیدگاه عطار و روش طرح سؤال و مباحثه و روش محبت در دیدگاه افلوطین. 

5- تفاوتها و شباهتهای دو دیدگاه عطار و افلوطین 
5-1: مقایسه و تطبیق جهان‌شناسی در دو دیدگاه 

در بحث هستی‌شناسی عطار و افلوطین عالم را تصویر و سایه‌ای از ذات خداوند می‌دانند و »عطار سایه 
بودن عالم را در تمثیل سیمرغ بیان کرد که سیمرغ وجود حقیقی محض و بقیه هر چه باشد سایه و ظل 

سیمرغ هستند و خیالی بیش نمی‌باشند.« )فاضلی، همان:ص 65( و » افلوطین نیز در اولین رسالۀ خود 
نظریۀ سایه و تصویر بودن عالم را مطرح می‌کند و متذکر می‌شود که زیباییهای جسمانی، سایه و تصویری 
بیش نیستند و ما باید سعی کنیم به سوی چیزی رویم که اصل زیباییهای جسمانی است.« )کهنوجی، 
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1387ش:ص 22( بنابراین هر دو به اصل بودن ذات خداوند و فرعیت عالم عقیده دارند. 
در زمینۀ خداشناسی، عطار و افلوطین خداوند را غیرقابل توصیف و شناخت و ورای هر وصف و 
حکمی می‌دانند. عطار خودشناسی را مقدمۀ خداشناسی به شمار می‌آورد. » اما اگر به حقیقت وجود خود 
پی‌‌ببریم خدا بر ما آشکار می‌شود. )محمدی، 1368ش:ص 212( و به عقیدۀ  افلوطین » هرگز نمی‌توان ذات 
او را با الفاظ و کلمات توصیف کرد یا چیزی دربارۀ ذات مطلق و بسیط او گفت.« )رحمانی، همان:ص 
21( بنابراین ذاتی که نه محتاج شناخت و شناسایی ماسوا است و نه کسی می‌تواند به حقیقت و کنه ذات 
مطلق و محض او پی‌ببرد، با زبان قاصر آدمی قابل بیان نخواهد بود. اما تفاوت دیدگاهشان در مورد خدا، 
موضوع خلق یا آفرینش است که در دیدگاه افلوطین نظریۀ صدور یا فیضان است، اما عطار چنین دیدگاهی 

در آفرینش ندارد. 
خدای عطار به عنوان عارف مسلمان صبغۀ دینی دارد و به گفته نیکلسون »  تصوف تمام صوفیه دورۀ 
نخستین به طور برجسته‌ای صبغۀ دینی دارد.« )نیکلسون، 1374ش:ص99( » اما واحد افلوطین ریشه در 

گرایشهای غیر دینی دارد.« )باقری خلیلی، همان:ص 19( 
در زمینۀ عقل، افلوطین عقل کلی یا خرد را نخستین صدور از احد می‌داند که » با این نشأت است که 
هستی و حیات آغاز می‌شود و کثرت به وجود می‌آید.« )پورجوادی، همان:ص 24( »افلوطین عقل کلی 
را برترین وکامل‌ترین و زیباترین صادر از احد می‌داند و کارش را معرفت و شناخت احد بیان می‌کند.« 
)باقری، همان:ص 72(. در حالی که در دیدگاه عطار عقل به دو صورت ممدوح و مذموم مطرح است » 
عقل زمانی که خاضع و تسلیم دین  و مطیع شرع و تابع امر قل باشد، ممدوح و زمانی که در جستجوی 
حل مسائل مربوط به ماوراء الطبیعه برآید مذموم است.« )پورنامداریان، 1382ش:ص 183( توصیف عطار 

از عقل چنین است:
بـرد جانت  بود  جاهل  اگر  ور تکـبر آرد ایـــمانــت بــردعــقل 
شود بر  فرمان  که  بهتر  آن  ورنه گر کامـل شود کــافر شــودعـقل 

        )عطار، 1387 ش:ص 321(

در زمینۀ  نفس یا روح، افلوطین آن را صادر از عقل و » واسطۀ میان عالم روحانی و عالم جسمانی 
می‌داند. وی نفس را دو گونه می‌داند یکی نفس یا روح عالی جهان و دیگری نفس یا روح دانی جهان که 
از روح برتر صادر شده و طبیعت نامیده می‌شود.« )رحمانی، همان: ص178( و طریقه پیدایی نفوس جزییه 
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به این ترتیب است که »نفس کل در اجسام و ابدان حلول نموده و هر بدنی به قدر استعداد خود از آن 
بهره‌مند گردیده و نفوس جزییه پیدا شده‌اند.« )فروغی، 1387ش:ص 81( 

توصیف عطار نیز از روح چنین است که » روح امری الهی و متعلق به عالم اندیشه بوده و باعث تمایز 
آدمی از سایر مخلوقات می‌باشد.« )محمدی، همان:ص 55( 

در زمینۀ  عالم جسمانی به نظر افلوطین »آخرین درجۀ تنزل وجود عالم جسمانی است که ضعیف‌ترین 
پرتو ذات احدیت می‌باشد.« )تابندۀ گنابادی،همان:ص 46( عطار دو معنی از دنیا ارائه می‌دهد که »یکی 
عالم یا جهان که مظهر تجلی اسماء و صفات حضرت حق است و موجوداتش محترم می‌باشند و دوم زندگی 
دنیایی و نحوۀ ارتباط انسان با موجودات دنیا است و همین نحوۀ ارتباط انسان با دنیا باعث ممدوح و مذموم 
بودن آن می‌شود.« )فاضلی، 1374ش:ص 274( افلوطین نیز دنیا را سزاوار سرزنش نمی‌داند و زیباییها و 
هماهنگیهای موجود در آن را می‌ستاید » مرا خدایی آفریده است و من از سرچشمۀ او می‌آیم، حاوی همۀ 
موجودات زنده‌ام همۀ ذواتی که در من حضور دارند در کوشش برای رسیدن به نیک می‌باشند و هر یک 
تا آن حد که بتوانند به آن می‌رسند و نباید چشم داشت که چیزهای نابرابر قابلیت برابر داشته باشند.« 
)فلوطین، 1366 : 309( اما عطار در زمینۀ آخرت مطابق بینش اسلامی، عقیده دارد که عالمی دیگر غیر از 
جهان کنونی است که بعد از پایان رسیدن عمر این جهان، دوران آن شروع خواهد شد و نحوۀ زندگی انسان 
در آن دنیا به نحوۀ زندگی وی در این دنیا بسته است.« )فاضلی، همان:ص 274( اما در دیدگاه افلوطین 

چنین برداشتی از آخرت دیده نمی‌شود.
 

5-2: مقایسه و تطبیق انسان‌شناسی در دو دیدگاه 
در دیدگاه عطار و افلوطین، انسان ترکیبی از جسم و روح بوده که روح دارای عظمت است و با تعالی 
روح آدمی از عالم کثرت به وحدت می‌رسد و به کمال انسانی نایل می‌آید، لذا انسان باید در پرورش و 
تعالی روح کوشا باشد. عطار » تعالی روح آدمی را باعث فرعیت قدیسان از انسان می‌داند و آنچه که انسان 
را شایستۀ مقام حامل بار امانت الهی می‌کند، همین تعالی روح می‌داند.« )شجیعی، همان:ص 34( و به نظر 
فلوطین نیز »روح باعث روشنایی تن می‌شود و عامل اداره‌کنندۀ و مراقبت‌کننده و عامل انسجام تن و بدن 
با روح است.« )فلوطین، همان:ص 641( او روح را خدایی و قادر به صعود می داند »چون روح چیزی 
ارجمند و خدایی است پس یقین بدان که به یاری چنین چیزی به خدا می‌توانی رسید.« )همان:ص 664( 
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هر دو اندیشمند برای جسم و تن اعتبار چندانی قایل نیستند و افلوطین » تن را به منزلۀ گور برای روح 
و اتحاد روح با بدن را یک سقوط برای روح می‌داند.« )همان: ص642( و عطار نیز » در بعضی از تماثیل 

جان را محبوس تن دانسته، آن گونه که پرنده‌ای در قفس محبوس می‌گردد.« )فاضلی، همان:ص 161(
در زمینۀ تکامل و سعادت، به عقیدۀ عطار تکامل یعنی رسیدن به مرحلۀ  فنا و بقا یعنی رسیدن به آخرین 
مرحلۀ سلوک و به نظر وی » انسان خواهان کمال است و کمالش در عروج به جایی است که از نخست 
بوده است.« )محمدی، همان:ص 87( و افلوطین نیز سعادت و کمال را در زندگی حقیقی یعنی زندگی در 
حوزۀ عقل و خرد و بالاتر از زندگی عقلانی اوج سعادت بشری را اتحاد و یگانگی با احد و نخستین می‌داند 
» خوشبخت کسی است که چشم به دیدار نیک بخت‌ترین دیدنیها گشوده و بدخت آن که از این دیدار 

بی‌نصیب مانده است.« )افلوطین، همان:ص 119(
دربارۀ رسیدن به سعادت، عطار این عمل را نه از طریق استدلال بلکه از راه ذوق و شوق میسر می‌داند 
و در این راستا بر سیر انفس و خودشناسی را تأکید می‌کند که آدمی با درک مقام واقعی خویش به 
خداشناسی خواهد رسید و قدیسان فرع او خواهند شد. و این سعادت شامل کسانی است که از دو جهان 
بگذرند و نفس سرکش را مهار کنند. اما افلوطین از طریق استدلال عقلانی و دیالکتیک تا عالم معقول 
پیش رفته و باقی راه - یعنی یکی شدن با عشق اعلا و یگانگی و اتحاد با احد- را شهودی و در گرو مراقبه 
و حضور قلب می‌داند و این صعود و سعادت را شامل: فیلسوف، موسیقی‌دان و عاشق می‌گرداند یعنی، 

روشهای نیل به صعود در فلسفه و موسیقی و عشق نهفته است. 
در نظر عطار به عنوان عارف مسلمان ارواح گناهکار، مجازات و کیفر خود را در عالم آخرت خواهند 
دید. در دیدگاه افلوطین مجازات کیفر ارواح گناهکار به صورت خروج از بدنی و حلول در کالبدهای دیگر 
یعنی بر قاعدۀ تناسخ استوار است و این حلول به خاطر مجازات گناهکاری آن است تا اینکه روح متوجه 
تطهیر و تهذیب شود. در زمینۀ نفس، عطار آن را کانون اخلاق و خوی ناپسند و آن را مسئول ارتکاب 
بدیها و زشتیها می‌داند و در آثار خود نفس‌پروری را محکوم می‌کند و نفس را سدی مهم در راه رسیدن به 

کمال به شمار می‌آورد و سالکان را به مبارزه با آن فرا می‌خواند:
ببــاش مؤمن  بکش  را  کافر  چون بکشتی نفس را ایمن ببـاشنفس 

      )عطار، 1372 ش:ص 34(
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او به نفس اماره و مطمئنه اشاره می‌کند و شرط رسیدن به آرامش را، سرکوبی نفس اماره و رسیدن به 
نفس مطمئنه می داند:

بـــــاشم اماره  اگر  گفتش  بتر از خوک و سگ صد باره بـاشمپــری 
مـطمئنــــه گردم  که  وقتی  مـبادا هـیچ کـس را ایـن مــظنـهولـی 
آنگـــاه گشتم  مطمئنه  چون  خــطاب ارجـعیم آیـد ز درگــــاهولـی 

             )عطار، 1387 ش:ص 168(

افلوطین نیز برای کمال نفس، به سه مرحلۀ: تصفیه، تجلیه و تحلیه قایل می‌باشد که پس از دور کردن 
اخلاق رذیله از خویش و صیقلی‌کردن و جلا دادن در مرحله تصفیه و تجلیه سرانجام به مرحلۀ تحلیه یعنی 

متصف شدن به اخلاق حسنه می‌رسد.
اما تفاوت دو دیدگاه از جهت وابستگی آنها بر اصول دینی می‌باشد که بینش عطار و مباحث اخلاقی 
وی سرچشمۀ دینی دارد و مبتنی بر وحی می‌باشد، اما فلسفۀ افلوطین یک نظام غیردینی و غیر مبتنی بر 
وحی است. و »اساس و منشاء اخلاق در خود انسان به دلیل پیوند ذاتی او با احد است و لذا او مکلف است 

که از دستورات اخلاقی پیروی کند.« )پورجوادی، همان:ص 84( 
در زمینۀ تقدیر و جبر و اختیار نیز عطار و افلوطین ضمن اعتقاد به جبر و تقدیر، آدمی را در برابر اعمال 
و کردار خود مختار  و مسئول اعمال آن می‌دانند و وجود اختیار علت مجازات کردار و اعمال انسان است. 

عطار می‌گوید:
دور ز  آدم  دید  قرب  بلای  سوی ظلمت آشیان آمــــد ز نـورچــون 
خویشتن کـشتــزار  دنیـــا  لاجـرم کـرد اختیــار خــویشتــندیــد 

       )عطار، 1387 ش:ص 252(

و افلوطین نیز می‌گوید: » در جهان محسوس هم تقدیر وجود دارد و هم انسان در اعمال و رفتار و 
سرنوشت خوب یا بد خود نقش مهم و سازنده‌ای را ایفا می کند.« )رحمانی، همان:ص 438(

 5-3: مقایسه و تطبیق معرفت شناسی در دو دیدگاه 
در خصوص معرفت شناسی، هر دو اندیشمند از دشواری شناخت خداوند و اظهار حیرت در برابر 
معرفت حق سخن می‌گویند. عطار » تنها وسیلۀ معرفت حق را شوق و عشق می‌داند که علم باطن است 
و انسان را به حقیقت رهبری می‌کند و به عین الیقین می‌رساند.« )محمدی، همان:ص 82( و فلوطین نیز 
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»بالاترین مرحلۀ معرفت را دریافت شهودی یا همان دریافت بی‌واسطه می‌داند که در آن شناسانده و 
موضوع شناسایی یگانه می‌شوند.« )نقیب زاده، همان:ص 156( بنابراین معرفت شهودی، کامل‌ترین مرتبۀ 
معرفتی در دیدگاه هر دو اندیشمند برای رسیدن به حقیقت و توفیق و عنایت الهی است که شامل تعدادی از 
انسانها می شود، در زمینۀ معرفت عقلی، در دیدگاه افلوطین از طریق استدلال عقلی می‌توان تا معرفت عالم 
معقولات پیش رفت در حالی که در نظر عطار از مرحلۀ طبیعت و عالم محسوسات تجاوز نمی‌کند. » زیرا 
که به نظر عطار عقل قادر به درک حقایق امور ما بعدالطبیعه و تبیین آنها نیست.« )پورنامدایان، همان:ص 
194( همچنین در نظر افلوطین، طریق دیالکتیک که منشأ آن عقل و توانایی اندیشیدن منظم دربارۀ هر 
چیز است مهم‌ترین وسیله در راه شناخت است که البته با فن دیالکتیک تا عالم معقول پیش می‌رود و باقی 
راه یعنی نیل به وحدت از طریق شهودی و دریافت بی‌واسطه است. )نقیب زاده، همان:ص 156( عطار نیز 
همین اعتقاد را دارد. از دیدگاه او، در صورتی که عقل از شرع فرمان برد و تابع امر قل باشد ممدوح است 
وگرنه اگر از حد خود بگذرد، مذموم می باشد » هرگاه عقل و شرع و شوق پدید آید سالک به مدد ذوق 
به معرفت دست پیدا می‌کند.« )شجیعی، همان:ص 134( اختلاف مهم عطار با افلوطین در معرفت عاشقانه به 
خدا، این است که در فلسفۀ افلوطین عشق به احد یک طرفه است یعنی فقط آفریده به آفریننده عشق دارد: 
» خدای افلوطین موضوع عشق بی‌نهایت است ولی خود او عشق به آفریدگان ندارد.« )یاسپرس، 1363 
ش:ص 40( » و این با تعالیم قرآنی ما در تضاد است زیرا قرآن کریم بر عشق و محبت خدا به بندگانش 
تأکید دارد و حتی محبت حق را مقدم بر محبت عبد بیان می فرماید. فسوف یاتی الله بقوم یُحبّهم و یحبونه 

)مائده/ 53(.« )باقری خلیلی، همان:ص 19( 

6- مقایسه و تطبیق دلالتهای تربیتی در دو دیدگاه 
6-1: هدف تربیت

به نظر عطار هدف تربیت رسیدن آدمی به قرب الهی و مقام بندگی می‌باشد که آن را در مصیبت‌نامه به 
شیوۀ سیر سالک فکرت و در منطق الطیر به شکل اجتماع مرغان و رسیدن به سیمرغ و قرب الهی و فنای در 
ذات او متجلی ساخته است. در نظر افلوطین نیز هدف غایی تربیت، رسیدن به احد و یگانگی با او می‌باشد 
زیرا برای افلوطین آنجا مقصد نهایی و هدف بازپسین است و » تنها در آنجا است که روح می‌تواند در او 

و در خود بنگرد و در پرتو او روشن شود و از روشنایی معقول آکنده گردد.« )فلوطین، همان:ص 26( 
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اما عطار این تغییر حال و تربیت شدن را در مواظبت شریعت و مقید ساختن اعضا به اوامر و نواهی  
می‌داند چنان‌که دیدن و شنیدن و گفتن، همه به فرمان شرع باشد. اما فلسفۀ اخلاق افلوطین بر اساس نسبتی 
است که نفس آدمی با مبدأ خود دارد و به حکم این پیوند ذاتی و فطری، نفس آدمی مکلف است که 
از احکام اخلاقی پیروی نماید. )فروزانفر، همان:ص 239، پورجوادی، همان:ص 86( بنابراین در دیدگاه 
تربیتی عطار، به عنوان عارف مسلمان مواظبت بر اساس شریعت تا انتهای راه سلوک ضروری است اما در 

نظام تربیتی افلوطین، اینمواظبت به دلیل غیردینی بودن عرفان و نظام فلسفی او دیده نمی‌شود.

6-2: پیر، راهنما و مربی 
عطار از این جهت که سالک بر نقص خود واقف نمی‌گردد وجود پیر و راهنما را تا انتهای راه 
سلوک ضروری می‌داند که سالک بدون داشتن پیر این راه را به پایان نمی‌رساند )صفری، همان:ص 9( 
و در دیدگاه افلوطین نیز راهنما و هادی جایگاهی ویژه دارد و در نظر وی فیلسوف نقش هادی و راهنما 
برای دیگر گروههای صعود‌کننده دارد و آنها را رهبری می‌کند. )رحمانی، همان:ص 314( اما در فلسفۀ 
افلوطین، راهنما با استدلالات عقلی فلسفی، دیگر گروهها را هدایت می‌کند. همچنین راهنمای فیلسوف، 
جهت تفکر پیرامون موجودات غیر مادی باید او را با علوم ریاضی آشنا کند و برای گذر از جهان 
محسوسات به عالم معقولات باید علم دیالکتیک را به او بیاموزد. )همان:ص 316( اما در عرفان دینی عطار، 
پیر در مرتبۀ  انسان کامل است که دیدة باطنش به هر دو جهان، معرفت یافته و به اسرار نادیدنیها پی برده 
است. حضوری غایب دارد و وجودش متصف به زمان و مکان نیست در عین حال که وجودش از این دنیا 

غایب است نزد سالک حضور دارد و او را رهبری می‌کند. )اسفندیار، همان:ص 32(

 6-3: مراحل تربیت و سلوک
در هر دو دیدگاه برای رسیدن به هدف تربیت که همان قرب الهی و یگانگی با خداوند می‌باشد 
مراحلی ذکر شده است که » در منطق الطیر این مراحل، هفت وادی: طلب، عشق، معرفت، استغنا، توحید، 
حیرت و فقر و فنا است که در گذر از هر مرحله مربی، سالک را یاری می‌کند.« )فروزانفر، همان:ص 
381( و افلوطین نیز این صعود و کمال را در دو مرحله می‌داند، اول صعود از عالم محسوسات به سوی 
جهان معقول و در مرحلۀ دوم به بلندترین نقطۀ جهان معقول، یعنی جایی که سفر روح سالک به پایان 
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می‌رسد.« )رحمانی، همان:ص 313( بنابراین طی مراحل تربیت برای رسیدن به هدف در هر دو دیدگاه 
جایگاهی مهم دارد.

6-4: تزکیۀ نفس و تربیت اخلاقی 
دراین‌باره هر دو متفکر، مراحلی را قایل هستند که »عطار آن را در سه مرحله: شریعت، طریقت و 
حقیقت می‌داند و افلوطین آن را در دو مرحله: مرحلۀ اول کسب فضائل شهری و اجتماعی و در مرحله 
بعد کسب فضایل عالی‌تر که به تجرد نفس می انجامد.« )گوهرین، 1342 ش:ص 306 ؛ پورجوادی، 
همان:ص 88( اما تفاوت دو دیدگاه در این است که افلوطین سیر مراحل به سوی معنویت تا مرحلۀ معقول 
و عالم معقولات را استدلالی و با استفاده از شیوۀ عقلانی و فراگیری ریاضیات و دیالکتیک و باقی راه را 
از طریق عشق می‌داند اما در دیدگاه عطار سیر مراحل، عاشقانه و مبتنی بر ذوق است. همچنین اختلاف 
دیگر پای‌بندی عطار به شریعت در تهذیب اخلاق و تربیت اخلاقی در همۀ مراحل سیر سالک است اما در 

دیدگاه افلوطین این پای‌بندی دیده نمی‌شود. 

6-5: موانع و آفات تربیتی
یکی از مهمترین آفات تربیت در هر دو دیدگاه دنیاطلبی و وابستگی به امور دنیایی میباشد که مورد 
مذمت واقع شده است. عطار، »دنیا را گذران میداند و آخرت را پایدار و معتقد است دنیا را باید صرف 
آخرت کرد.« )فروزانفر، همان:ص 456( و افلوطین هر عملی را در جهان محسوسات حقیر می‌شمارد و 
» معنی و فایدۀ فلسفه به نظر او پاک شدن روح از علایق دنیوی و عروج به عالم معقول و یگانه شدن با 
احد است.« )فلوطین، همان:ص 27( نکته این است که آنچه در دو دیدگاه مذمت شده، وابستگی به امور 
دنیایی است که مانع کمال می باشد و لذا لازم نیست که انسان دست از کار و تلاش بکشد و چون رهبانان 
زندگی کند هم‌چنان‌که هیچ کدام از دو اندیشمند نیز این‌گونه زندگی نمی‌کردند و بر عکس افرادی مهربان 

و اجتماعی و کوشا در جهت رفع مشکلات و گرفتاری مردم زمان خود بودند. 

6-6: اصول و روشهای تربیتی
در زمینۀ  اصول و روشهای تربیتی در دو دیدگاه می‌توان گفت اصل اعتدال، اصل مهم تربیتی است 
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که در هر دو دیدگاه به آن اشاره شده، عطار در راه طلب پیوستگی معتدل را توصیه کرده و می‌گوید:
دور باش  می  نه  و  آی  نزدیک  به  الامــورنه  خیر  بود  تا  رو  وســط  در 

      )عطار، 1383 ش:ص 201(

و افلوطین نیز حفظ اعتدال را موجب رهایی از گناه و مقدمه برای خدا شدن می‌داند و می‌گوید: »روح 
باید اصلًا از هر آلودگی پاک شود و بکوشد جزء بی‌خرد خود را پاک کند تا همه احساسهایی که به او 

روی می‌آورند همین که به او نزدیک شدند، معتدل گردند.« )فلوطین، همان:ص 64( 
اصل تعقل در آثار افلوطین جایگاهی ویژه دارد » وی زندگی حقیقی و کامل را در زندگی عقلانی 
و خوشبخت را کسی می‌داند که زندگی عقلانی داشته باشد. )ورنر، همان:ص 242( و » زندگی حقیقی و 
واقعی را تنها در حوزۀ خرد ممکن می‌داند و زندگیهای دیگر را ناقص و تصاویری از زندگی.« )فلوطین، 
1366 : 85( در حالی که در اندیشۀ عطار تأکید می‌شود عقل باید با شرع همراه باشد. و در این صورت 
راهنمای سالک خواهد بود. »عطار در خدمت شرع بودن عقل را سبب پدیدآمدن شوقی در سالک می‌داند 

که وی را به معرفت ذوقی می‌رساند.« )اسفندیار، همان:ص‌232( 
یکی از روشهای مهم تربیتی که در هر دو دیدگاه به آن پرداخته شده، روش تزکیۀ نفس است که 
مبتنی بر اصل تعقل می‌باشد و عطار » انسان را به مبارزه و سرکوبی با نفس اماره دعوت می‌کند و می‌گوید 
بر آن باش که بی‌نفس یعنی پاک از دنیا روی، هرگاه نفس اماره را سرکوب کردی و پیش از مرگ 
فانی شدی، گوی از کسان می بری و با آرامش به ابدیت می‌پیوندی.« )شجیعی، همان:ص 233( در فلسفۀ  

افلوطین نیز برای این‌که شناسایی و معرفت حاصل شود » نفس باید ارتقای وجودی یابد و برای رسیدن 
به کمال، باید خود را تزکیه و سپس به فضایل اخلاقی آراسته کند و با این تخلیه و تحلیه است که نفس، 
صفت الهی پیدا می‌کند.« )پورجوادی، همان:ص 87( بنابراین تزکیۀ نفس به عنوان یکی از روشهای مهم 
تربیتی در هر دو دیدگاه مطرح بوده و با تزکیۀ نفس رسیدن به هدف عالی تربیتی یعنی رسیدن به قرب 

الهی قابل تحقق خواهد بود.
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نتیجه‌گیری 
در بحث هستی‌شناسی عطار و افلوطین عالم را تصویر و سایه‌ای از ذات خداوندی می‌دانند که عطار 
این تمثیل را در داستان سیمرغ آورده و افلوطین آن را از غار افلاطونی گرفته است. و هر دو بر این باور 
که خداوند غیرقابل شناخت است و شبه و مثل و مانندی ندارد و به گفتۀ افلوطین او ورای هر گونه اسم و 
تعین، و فراسوی همه چیزها است. در هر دو دیدگاه خداوند هیچ نیازی به شناخت و ادراک حس ندارد و 

نسبت دادن امور جزیی به او محض پندار ماست. 
اما تفاوت دو دیدگاه در موضوع خلق یا آفرینش است که در دیدگاه عطار آفرینش موجودات از نور 
خداوندی سرچشمه می‌گیرد و افلوطین نظریۀ فیضان و صدور و لبریز شدن را مطرح می‌کند. تفاوت ديگر 

آنك‌ه خدای عطار مبنایی دینی دارد در حالی که واحد افلوطین ریشه در گرایشهای غیر دینی. 
افلوطین عقل را نخستین صدور از احد و آغاز هستی و حیات می‌داند و همانند ذات نخستین ازلی و 
ابدی است اما احد مقدم بر ذات عقل است و مبدأ او و عقل صادر از او. در حالی که در دیدگاه عطار از 
عقل ممدوح و مذموم ذکر می‌شود که در صورت خضوع و تسلیم عقل در برابر شرع ممدوح است و رهبر 

و راهنمای سالک می‌گردد و در غیر این صورت مذموم.
نفس در دیدگاه افلوطین، دومین صدور و سومین اقنوم می‌باشد و شامل دو قسمت روح عالی جهان 
و دیگری روح دانی جهان یا طبیعت می‌باشد و پیدایی نفوس جزیی با حلول نفس کل در اجسام و ابدان 
می‌باشد. در دیدگاه عطار نیز روح مربوط به عالم اندیشه است و باعث امتیاز آدمی از سایر مخلوقات، و 

فرعیت قدیسان از آدمی می‌باشد. 
در بحث انسان شناسی، عطار و افلوطین هر دو انسان را مرکب از جسم و روح می‌دانند و برای جنبۀ 
روحی آن اهمیت بیشتری قایل بوده و به جسم اعتبار چندانی نمی‌دهند. عطار سعادت و کمال را در عروج 

به سوی خداوند 
می داند از طریق شوق و عشق و شهود باشد و افلوطین نیز سعادت را برابر زندگی عقلانی و بالاتر از 
آن یکی شدن با عشق اعلا و رسیدن به احد را اوج زندگی بشر می‌داند که مراقبه و حضور قلب را شرط 
رسیدن به آن می‌داند. این صعود و سعادت از نظر عطار مخصوص انسانهایی است که از نفس سرکش و 
اماره گذشته و موفق به طی طریقت گشته‌اند و از نظر افلوطین راه صعود در فلسفه و موسیقی و عشق است. 
عطار و افلوطین معتقد به سرکوبی و مبارزه با نفس اماره هستند و کمال نفس را در رسیدن به مرحلۀ 
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نفس مطمئنه و مرحلۀ تحلیه یعنی متصف شدن انسان به اخلاق حسنه می‌دانند. در زمینۀ جبر و اختیار و 
تقدیر هر دو ضمن اعتقاد به تقدیر ازلی، آدمیان را مختار و مسئول اعمال و کردار خویش می‌دانند، اما 

تفاوت مهم آنها در تناسخ ارواح است.    
افلوطین معتقد است ارواح گناهکار بعد از مرگ در ابدانی دیگر حلول می‌کنند و این حلول به خاطر 
گناهکاری‌شان است درحالی که در دیدگاه عطار گناهکاران در روز رستاخیز مجازات گناهکاری خود 

را خواهند دید. 
در بحث معرفت‌شناسی، عطار به معرفت شهودی قائل است و اصالت را در علم حضوری می‌داند که 
حدود عمل آن علاوه بر این جهان، بر حقایق و جهان جان نیز خواهد بود. و تنها وسیلۀ معرفت را شوق و 
عشق می‌داند که علم باطن است و انسان را به حقیقت رهبری می‌کند. معرفت عقلی در دیدگاه او مربوط 
به عالم محسوسات است و هرگاه عقل از شرع فرمان برد و به مدد عقل و شرع، شوقی در سالک پدید آید، 
سالک به مدد ذوق به معرفت دست پیدا می‌کند. افلوطین نیز فن دیالکتیک و معرفت عقلی را تا رسیدن به 
عالم معقول می‌پذیرد اما فراتر از آن برای یگانگی با واحد نخستین معرفت شهودی و حضور قلب را شرط 
می‌داند. بنابراین می‌توان گفت در هر دو دیدگاه معرفت شهودی کامل‌ترین مرتبۀ معرفتی برای رسیدن به 

حقیقت است که توفیق و عنایت الهی است که شامل برخی از افراد می‌شود. 
نکتۀ افتراق این دو، آن است که در دیدگاه افلوطین عشق به احد یک طرفه است، یعنی فقط آفریده به 
آفریننده عشق دارد ولی او خود به آفریدگان عشق ندارد، در حالی که در تعالیم دینی ما محبت حق مقدم 

بر محبت بندگان و دوسویه می‌باشد. 
در زمینۀ دلالتهای تربیتی دو دیدگاه، می‌توان گفت هر دو رسیدن به قرب الهی و رسیدن به احد و 
یگانگی با او را هدف نهایی تربیت می‌دانند. با توجه به این شباهت در هدف نهایی تربیت، تفاوت دو 
دیدگاه در این است که در دیدگاه عطار این تربیت و تغییر رفتار باید بر اساس مواظبت شریعت تا انتهای 
راه سلوک باشد اما در دیدگاه افلوطین، فلسفۀ اخلاق غیر دینی و بر اساس پیوند ذاتی آدمی با منشأ خیر 

است و مواظبت شریعت در فلسفه او دیده نمی‌شود. 

عطار سیر سالک را بدون داشتن پیر و راهنما که در مرتبۀ انسان کامل است، میسر نمی‌داند که رهبر با 
شیوۀ ذوقی و مبتنی بر عشق سالک را هدایت می‌کند و از همین جاست که می‌توان به نقش مهم و ضروری 
معلم و مربی خود ساخته و آراسته به فضایل اخلاقی در تعلیم و تربیت واقف شد. و در دیدگاه افلوطین، 
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فیلسوف نقش راهنما را دارد که با استدلالات فلسفی و شیوه‌های عقلایی دیگر گروههای صعودکننده را 
هدایت می‌کند.

دربارۀ مراحل تربیت، در هر دو دیدگاه به سیر مراحل هم برای رسیدن به کمال و هم زمینه تربیت 
اخلاقی توجه شده و مهم‌ترین نکته شباهت آنها همان آخرین نقطه یعنی فنا و یگانگی با حقیقت است، اما 
تفاوت در شیوۀ سیر معنوی است که در نظر عطار سیر مراحل عاشقانه و مبتنی بر ذوق و در نظر افلوطین 
به کمک استدلالات فلسفی و عقلانی و دیالکتیک سالک است که جهان معقول را به یاری آن می‌پیماید 
و باقی راه را شهودی طی می‌کند. و اختلاف دیگر در پای‌بندی عطار بر شریعت در تمامی مراحل سیر 

معنوی و عدم وابستگی به شریعت در نظر افلوطین با توجه به نوع عرفان او می‌باشد. 
در زمینۀ موانع و آفات تربیتی در هر دو دیدگاه دنیاطلبی و علایق به امور دنیوی از مهم‌ترین آفات 
تربیتی است که همگان را به پرهیز و حذر کردن از آن فرا می‌خواندند. مهم‌ترین اصل تربیتی، اصل اعتدال 

در دو دیدگاه می‌باشد که آن را موجب نزدیکی به خداوند می‌دانند. 
اصل تعقل در دیدگاه افلوطین پر رنگ‌تر از عطار دیده شده، زیرا افلوطین زندگی کامل و سعادت 
واقعی را در حیات عقلانی می‌داند و عطار عقیده دارد که زمانی که عقل در خدمت امر خداوند و شرع باشد 
راهنمای او خواهد بود و دل و جان در حق‌شناسی کامل‌تر از عقل است و عقل در صورت عدم همراهی 

با شرع موجب گمراهی آدمی خواهد شد. 
از روشهای مهم دیگر که در هر دو دیدگاه به آن پرداخته شده روش تزکیۀ  نفس است که مبتنی بر 
اصل تعقل می‌باشد. متربی در این روش با راهنمایی مربی خود ساخته و آراسته به فضایل اخلاقی که خود 
به دشواریهای راه سلوک واقف است، با هوای نفسانی مبارزه می‌کند تا به این ترتیب رسیدن به هدفهای 

والای تربیتی و حقیقت و کمال برای وی امکان پذیر گردد. 
اصول و روشهای مهم دیگر از جمله، اصل مشورت جمعی، روش تربیتی ذکر، روش تلقین به نفس، 
روش تربیتی توبه، روش تربیتی رحمت یا بخشش، روش سیر و سفر و روش تربیتی موعظه و پند و اندرز 
در دیدگاه عطار و روش تربیتی طرح سؤال و مباحثه و روش تربیتی محبت در دیدگاه افلوطین می‌باشد. به 
کارگیری این روشها به شیوۀ درست توسط مربی، می‌تواند متربیان را در رسیدن به تربیت درست و کمال 

و حقیقت یاری رساند. 
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