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 چکيده
این پژوهش، باهدف بررسی تطبیقی مباحث متافیزیک ازدیدگاه افلاطون و ابن طفیل انجام 

می باشد. روش نمونه  تحلیلی-دراین پژوهش توصیفیروش مورد استفاده پذیرفته است. 

برداری به صورت هدفمند و ابزاراندازه گیری و جمع آوری داده ها به صورت فیش برداری و 

یافته های پژوهش نشان دادکه اندیشه تحلیلی بود.  -روش تجزیه وتحلیل به صورت اسنادی 

 تاثیر عقل درشناخت واقعیت است مقارنات این دو فیلسوف، تاکیدبر دو بنی بودن انسان و

ومعتقدبودندکه گرایش انسان به سوی حقیقت وسعادت آن جهانی است. اما درافتراقات ، 

افلاطون عین واقعیت را روحی و ذهنی و رسیدن به عالم کبیر می دانست وشناخت راتذکار 

دس الهی، وجهان را نمود می داند. درحالی که ابن طفیل واقعیت را در رسیدن به ذات اق

  .شناخت را ادارک حسی وانتزاع عقلی و جهان راعینی وبود می دانست

 افلاطون، ابن طفیل ، متافیزیک ، واقعیت ، مثُُل اژگان کليدي:و

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

ل 
سا

ی )
ماع

جت
م ا

لو
ر ع

ی د
هش

ژو
ی پ

دها
کر

روی
ی 

علم
له 

مج
وم

س
)

 

ره 
ما

ش
21  /

ان
ست

زم
  6

23
1

 
ص

 /
 

91- 
91

  

 2 محمدهاشم رضایی،  1مسلم ایرانشاهی 

 .دکترای فلسفه تعلیم وتربیت 1
 .استادیارو عضوهیات علمی دانشگاه پیام نور 2

 
  نام نویسنده مسئول:

 مسلم ایرانشاهی

 متافيزیک درباباندیشه افلاطون و ابن طفيل  بررسی تطبيقی 
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 مقدمه
تره و گسمسئله چیستی متافیزیک، ازهمان آغاز طرح مباحث آن، مورد پرسش فلسفی قرار گرفته است. هر یک از فیلسوفان بنا به 

ژرفای تأمّل فلسفی خویش، دیدگاه هایی را دراین باره مطرح ساخته اند. تأمّل درچیستی متافیزیک، با ظهور فلسفه ها و علوم جدید فروکش 

ن که ای نکرده و در این دوران نیز بر اساس نگرش ها و رهیافت های جدید، به بیان چیستی متافیزیک و ویژگی ها ی آن پرداخته شده است.

اما نگاه ونگرش هرفیلسوفی ویا درهر دوره  موضوع متافیزیک ازقدیم، موجود بماهوموجود، وجودوعوارض آن بوده است شکی درآن نیست.

فلسفی به این مسئله متفاوت است. که دراین مقاله بحث درباره چیستی متافیزیک ازمنظرافلاطون وابن طفیل مورد پیگیری قرارگرفته شده 

 است .

 

 مسئلهبيان 
« ابعدالطبیعهم»یعنی طبیعت و متافیزیک یعنی « فیزیک»یعنی مابعد و « متِا»متافیزیک لغتی است یونانی و مرکب است از دو کلمه 

نخستین  1(. پارمنیدس1711روند)مطهری،دارد. اما در بسیاری موارد به اشتباه به جای یکدیگر به کار می« ماوراءالطبیعه»و تفاوت آشکاری با 

می دانند اگرچه وی واژه متافیزیک را به کار نبرد و این واژه برای  "پدر متافیزیک"است که درباره متافیزیک بحث کرده است. وی را کسی 

(. متافیزیک ، یعنی مطالعه ماهیت واقعیت 1731، 7یک قرن قبل از میلاد مسیح به کار برده شد) افلاطون 2نخستین بار توسط آندرونیکوس

ظریه پردازی درباره وجوداست. متافیزیک این سوال رامطرح می کند که پس از کنارنهادن همه امور عرضی زندگی ، چه غایی ، شامل ن

چیزهایی به راستی واقعی هستند. باورهای ما درباره ماهیت واقعیت، تعیین کننده چگونگی درک ما ازروابطمان باجهان وجامعه انسانی است. 

ش های ما را مطرح می کنند. کدامین امورواقعی . کدامین غیرواقعی اند؟ و هم مبدا تهیه پاسخ برای این سوالات این باورها، هم مهم ترین پرس

هستند. آیا جهان هستی قلمروی روحانی دارد یا آنکه واقعیت مادی است ؟ منشاجهان چیست ؟ آیا جهان درذات خود هدفمنداست یاآنکه ما 

(. متافیزیک یکی از مسائل اساسی فلسفه برای بررسی واقعیت جهان می باشد. لذا مطالعه  1731، 4اهداف را خود می آفرینیم؟   )گوتک

(. از متافیزیک تعاریف گوناگونی به عمل آمده است. افلاطون 1734ماهیت پدیده ها وچگونگی تغییرآنها به عهده فلسفه است)شریعتمداری ،

نموداست . وجودهای محسوس مادی، هستی واقعی ندارندوتابع هستی های معقول معتقدبود که جهان مادی نه بوداست ونه نبود بلکه 

است. وی آن را معرفت به وجود تعریف می کند. اما از قرن هیجدهم  1(. مهم ترین تعریف متافیزیک از ارسطو1732وغیرمادی اند)ابراهیم زاده ،

(. متافیزیک مبحثی دارای تنوع 1732نیز توجه شد)ابراهیم زاده،به بعد حیطه مسائل متافیزیک گسترش یافت وبه ماهیت وارزش شناخت 

شود اما از یک سو پیشینه در ادغام با الهیات دارد و از سوی دیگر جدا شدن از های فلسفی درباره وجود را شامل میبسیار است که دیدگاه

ذهن، فلسفه زبان و فلسفه تاریخ سوق داده است. درمکالمات  ها، فلسفهآن، متافیزیک را به سمت مباحث دیگری در فلسفه از جمله منطق گزاره

 ، روزمره گاهی متافیزیک را به امورخیالی یا آنچه غیرقابل فهم و اثبات است اطلاق می کنند. همین طورمتافیزیک را به معنی مطالعه واقعیت

د خدا وبررسی نظری جهان یا واقعیت به کارمی مطالعه وجود، مطالعه علل اساسی جهان ، بررسی نیروهای فوق طبیعی ، مطالعه وجو

بدین ســـان این مقاله باهدف بررسی جایگاه متافیزیک درمنظومه اندیشه های افلاطون وابن طفیل تدوین شده    .(1734برند)شریعتمداری، 

شـــته اند و در مقـــام عمـــل چگونـــه است و برای پاسخ به این سوالات انجام شده است: ایـــن دو متفکر چـــه تعریفـــی ازمتافیزیک دا

 بـــه آن  پرداختـــه اند؟ وجـــوه مقارنات و افتراقات دیـــدگاه افلاطون و ابن طفیل در ایـــن بـــاره چه می باشد؟

 

 روش
دازه هدفمند وابزارانروش نمونه برداری به صورت  تحلیلی است.–روش پژوهش دراین مقاله با توجه به چگونگی گردآوری دادها توصیفی 

تحلیلی بود. دراین مقاله دیدگاه افلاطون وابن  -گیری و جمع آوری داده ها به صورت فیش برداری و روش تجزیه وتحلیل به صورت اسنادی 

تافیزیک از طفیل درباب متافیزیک مطرح شده وپس از گردآوری       داده ها و تحلیل از سازه های مفهومی که دراین اسنادومدارک درباب م

 منظراین دومتفکر صورت گرفته، از یافته های پژوهش نتیجه گیری های لازم به عمل آمده است .

 

 

                                                           
1 -  Parmenides 
2 - Andronicus 
3 - plato 
4 -Gutek 
5- Aristotle  
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 مبانی نظري اندیشه هاي افلاطون درباب متافيزیک

و  1هراکلیتوس، فیثاغوریان، 1یا غیرمستقیم از آنها مُلهم بود: استادش سقراط"برد و مستقیماافلاطون از چهار جریان معرفتی بهره می

جنگ »ی اساسی را به وی نسبت داد: یکم توان دو نظریهشود. به طور کلی میگرا محسوب میی کثرت. هراکلیتوس نماد اندیشه3پارمنیدس

 یی اضدادی است که هم با یکدیگر متقابل است و هم یکدیگر را بر پا)پلُِمُس( پدر همه چیز است و ظهور و بقای موجودات معلول معارضه

ین با ا "رود و هراکلیتوس را عمدتای نخست به شمار میی وی است و تعبیر دیگری از نظریه(. دوم که مهم ترین نظریه1714بریه، «)داردمی

ی معروف ای وجود ندارد و همواره این جملهشناسند این است که همه چیز در تغییر و سیلان مطلق است و هیچ ثبات و پایدارینظریه می

توان دو بار وارد شد، چون همواره آب رودخانه در حال گذر و جریان در یک رودخانه نمی»شود که به او نیز به طرق مختلف بازگو می منسوب

داند. از نظر پارمنیدس هرگونه (. اما از سوی دیگر پارمنیدس، قرار دارد که اساس جهان را مبتنی بر ثبات و وحدت می1731، 3استیس«)است

، گیری از تعابیر خود ویصُلب است. با وام "یک کل واحد، متصل، توپُر و مطلقا "و تغییر توهمی بیش نیست و جهان صرفا کثرت، حرکت

و  حرکتناپذیر، کل، یگانه، بیکه چون وجود دارد، پدید نیامده و تباهی»استوار ساخت، « آنچه هست»توان اختصاراً بر مدار اش را مینظریه

وجود داشتند که  ی پیشاسقراطی دو نحله(. پس به طور کلی در سپهر اندیشه10،1713ارچه، یکی و پیوسته)گاتریانجام است، یکپبی

ی اصلی در اینجاست که چرا این دو نحله با وجود موضوع ثابت، رسید. حال نکتهدیدگاهشان نسبت به جهان مطلقاً مغایر با یکدیگر به نظر می

فهمید، همین جهان در حال گذار و تغییر دائمی نین متفاوت دست یافتند؟ آنچه هراکلیتوس از هستی میکه همان هستی است، به نتایجی چ

ه هستی، نزدیک بود. آنچ« مفهوم»فهمید، بیشتر به راه برد. اما آنچه پارمنیدس از هستی می« حرکت و تغییر مطلق»بود. در نتیجه وی به 

عقل عرفی به جهان، به زعم پارمنیدس تنها ظاهر پوشالی جهان محسوسات است. پارمنیدس دانست، یعنی همان نگرش هراکلیتوس هستی می

یان ماما اتکا به مشاهدات حسی را زیر سوال برده و با تاکید بر تمایز بنیادین میان وجود و عدم، و در عین حال عبورناپذیر بودن شکاف عظیم 

آید، بلکه فقط هست و چون این حکم باید نسبت زد نه از لاوجود: آن هرگز به وجود نمیخیوجود نه از وجود برمی»کند که آنها، استدلال می

(. پس شدن، صیرورت، کثرت و تغییر توهمی بیش نیست و منطقاً 1732، 11)کاپلستون« شودبه تمام وجود به کار رود، هیچ چیز هرگز نمی

حرکت رسالتی بود که شاگرد وی، یعنی زنون، بر عهده گرفت و با توسل به تر محال بودن کثرت و تر و مستدلمحال است. البته اثبات مفصل

 کنیم، توهمی حسی بیش نیست. می شبهات ریز و درشت و براهین خلُف کوشید تا نشان دهد که آنچه ما در عمل از کثرت یا حرکت تجربه

های هراکلیتوس را ت مطالعه کرده بود و هم استدلالافلاطون، هم استدلالات پارمنیدس و شبهات زنون را در رد هرگونه حرکت و کثر

ی دیالکتیکی )در معنای هگلیِ آن( با های افلاطون مواجههمشاهده کرده و در عمل درستی آنها را توسط حواس آزموده بود. یکی از نوآوری

و سیلان و تغییر دائمی تاکید داشت و  برد و سوی دیگر به وحدت مطلق. یک سو بر حرکتاین دوگانه بود. یک سو راه به کثرت محض می

ی/پارمنیدسی، ی هراکلیتسوی دیگر بر ثبات و صُلبیت و سکون. افلاطون اما به هیچ کدام از طرفین تن نداد و کوشید تا با فراتر رفتن از دوگانه

بحث، کوشید تا برای رفع  12یئل شدن در ابژهراه سومی را بگشاید که نه وحدت و ثبات را نادیده بگیرد، نه کثرت و تغییر را. وی با تمایز قا

ی معقولات، و برای به دست دادن ی محسوسات و وحدت و ثبات در حوزهمشکل، دعوا را به دو زمین مختلف بکشاند: کثرت و حرکت در حوزه

ت که وی نام مثُُل را بر آن بحث دو عالم کلی قائل شد: عالم محسوسات که همین جهان مادی است و عالم معقولا 17یشناسانهبنیاد هستی

 (.1731نهاد )افلاطون، 

 

 مبانی نظري اندیشه هاي افلاطون درباب ایده

اکنون »کند. برای تبیین مراتب هستی و معرفت متناظر با آن از تمثیل مزبور استفاده می جمهوریافلاطون در انتهای کتاب ششم  

این  ها. هر یک ازهاست و دیگری عالم شناختنیت: یکی از آن دو بخش عالم دیدنیخطی را تصور کن که به دو بخش نابرابر تقسیم شده اس

کند. (.  سپس افلاطون شروع به توصیف هریک از این چهار بخش می1731دو بخش را نیز به همان نسبت به دو جزء تقسیم کن )افلاطون، 

شناختی یکی مربوط به خود اشیاء محسوس و دیگری مربوط هستیها یا محسوسات )دوکساستا(، از حیث در دو بخش مربوط به عالم دیدنی

ند، در ترشناختی نازلدهد و سایه یا تصاویر آنها را که از حیث هستیبه سایه یا تصاویر آنهاست. افلاطون اشیاء محسوس را در بالا قرار می

ی لایی قرار دارد. افلاطون ابتدا فرضیات و مفروضات را در نیمهی بادهد. اما آنچه به بحث ما مربوط است در نیمهترین مرتبه قرار میپایین

                                                           
6- Socrates 
7- Heraclitus 
8- Parmenides 
9 - Stace 
10 - Guthrie 
11 - Copleston 
12- Objec 
13- ontology 
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ها دهد و تنی هستی جای میها یا عالم مثُُل را به عنوان بالاترین و والاترین مرتبهدهد و سپس بر فراز آن ایدهپایین عالم معقولات قرار می

(. افلاطون آدمی را دارای دو وجودجسمانی 1731نامد)بورمان، یم« شناسایی به یاری خرد، یا دانش به معنی حقیقی»این بخش چهارم را 

وروحانی می داند؛ ومعتقد است آنچه آدمی را  ازجانداران دیگرمتمایز می سازد، روح اوست که برخلاف جسم فناناپذیروجاودان 

ز آنکه به قالب تن انسان درآید درجهانی (. افلاطون بیان می داردکه روح آدمی مهم ترو والاتراز تن اوست. روح پیش ا1734است)کاردان،

 (. 1734پایداروابدی، که جهان پندارها یا ایده ها)مثُُل( نامیده می شود، می زیست وآنها را  می شناخت)ابراهیم زاده،

 

 چيست؟ 14مُثُل
ای در عالم مثُُل ارتباط دارد یا روگرفتی از آن است. به بیان توان گفت به نظر افلاطون هر چیزی در این عالم با ایدهبه طور خلاصه می

ی واحد رفع کرد. این نکته ما را به همان بحث پیشین میان وحدت توان کثرت موجود در عالم محسوس را با توسل به ایدهتر، میدقیق

به جهان محسوس، یعنی قلمرو کون و  "پذیرد، اما آن را صرفاگرداند. افلاطون کثرت هراکلیتی را میو کثرت هراکلیتی بازمی پارمنیدسی

یدگاه افلاطون د»کند. به تعبیر استیس، فساد محدود کرده و تمام استدلالات هراکلیتوس را نیز در همین محدوده معرفت حسی تفسیر می

دهد که هیچ چیز ثابت و دائمی را که شدن یا صیرورتی مطلق وجود دارد، و آن را با جهان محسوس پیوند می پذیردهراکلیتوس را می

پذیرد، اما آن را نیز به عالم (. از سوی دیگر وی وحدت پارمنیدسی را نیز می1731)استیس، « گیرد، بلکه جریانی است پیوسته و مدامدربرنمی

 . زندها پیوند میرا به وجود ایده« وجود»مثُلُ محدود کرده و استدلالات پارمنیدس مبنی بر ثبات و وحدت عقل، عالم حقیقی، یا همان عالم 

 را« آنچه هست»کند، اما اطلاق جهان حقیقی، یا پذیرد و آن را انکار نمیبه بیان دیگر، افلاطون به ظاهر وجود جهان محسوسات را می

توان نتیجه گرفت که ی واحد درخت است، نه این یا آن درخت. بنابراین میهست ایده "نتیجه آنچه واقعا داند. دردر خور عالم مثُُل می "صرفا

گیرد و واحد را یابد، اما در نهایت و از حیث ارزشی طرف پارمنیدس را میهرچند افلاطون میان پارمنیدس و هراکلیتوس راه سومی را می

، جمهوریاز کتاب دهم  131ی دهد و ایده یا مثال نیز بنا به تعبیر صریح افلاطون در فقرهجای می ورای کثیر و مثُُل را ورای جهان محسوسات

 (. 1731)افلاطون، « ای واحد قائلیمما همواره در مورد چیزهای کثیر که نامی واحد دارند، به ایده»بخش کثرات نیست: چیزی جز عامل وحدت

 

 صفات مُثُل
توان به طور کلی صفاتی را برای ایده ذکر کرد. البته لازم به ذکر است که طون و شارحان طراز اول وی، میبا استمداد از متون خود افلا

 برخی از این صفات، همانگونه که در ادامه روشن خواهد شد، دارای روابط درونی با یکدیگر بوده و واجد نوعی هم پوشانی هستند که از همین

 ه اند.رو آنها را در یک دسته قرار گرفت

 

 بسيط –کلی  –واحد  -1
ها واحد هستند. اما این واحد با واحد مطلق هویداست، ایده جمهوریهمانگونه که از مباحث فوق، به ویژه آخرین نقل قول از کتاب 

اگر موجود است،  پس واحد»گوید، از قول خود وی می پارمنیدسی پارمنیدسی اندکی تفاوت دارند. چرا که همان گونه که افلاطون در محاوره

ی واحد (.  به تعبیر دیگر واحد بودن نه یک صفت فرعی، بلکه ذاتیِ ایده است. ایده به واسطه1731)افلاطون، « هم واحد است و هم کثیر

یرد. البته گیابد که از کثرت و سیلان محسوسات فراتر رفته و در عالم تغییر ناپذیر مثُُل جای بودنش معنا پیدا کرده و این شایستگی را می

ی منفرد و تنها متفاوت است. در عالم مثُُل بی شمار ایده وجود دارد، اما وحدت ایده، وحدت واحد بودن ایده، با اعتقاد داشتن به یک ایده

ایم، این بار به صورت هر چیزی را که یک بار به صورت کثیر قبول کرده»گوییم. می 11نوعیه یا همان چیزی است که در منطق به آن کلی

« نامیمپذیریم چنانکه گویی کثیر در عین حال واحدی است، و آن واحد را ذات و ماهیت چیزهای کثیر میای واحد میمفهومی واحد یا ایده

ی وجودی دارد و دومی برساخته-رسد اولی وجهی انضمامیلی است ،که به نظر میو ک )همان منبع(.  تمایز بین واحد و کلی، تمایز بین ایده

اش نسبت به حیوانات توانایی تعقل در باب کلیات است(، تمایزی است که در خود افلاطون عقل بشری است )عقلی که یکی از صفات مشخصه

ی مثُُل افلاطون را گامی به پیش ببرد و هم، ح شده علیه نظریهتواند انتقادات مطرخورد و بررسی و واکاوی این شکاف هم میبه چشم می

ایده آن صورت واحدی »نویسد، می"ی مثُلُ افلاطون پرتوی بیافکند. برای مثال افلاطون در فایدروس صریحا حتی، بر فهم ما از خود نظریه

ات، ی کثرت محسوس)همان منبع(. یعنی ما به واسطه« خوریمهای حسی کثیر در پرتو تفکر صحیح و منطقی بدان برمیاست که ما از راه ادراک

لی ی عقل است کآوریم و آن وجه مشترک را که ساختهآنها را تحت ویژگی یا صفتی مشترک )که البته به هیچ وجه انحصاری نیست( گردمی
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ای واحد ده را یک جا و با هم ببیند و به ایدهاصل نخست این است که سخنور جزئیات کثیر و پراکن»نامیم: و این تکثر اشیاء را جزئیات می

کنند که اصل و اساس ایده است )چون آنچه )همان منبع(. از سوی دیگر نص صریح سخنان افلاطون از این ادعا پشتیبانی می« برگرداند

مثال برای این ادعای -داریم. شاهد با تجلیات آن حقایق سروکار "هست، خودِ چیز، به خودی خود، تنها ایده است( و ما در اشیاء کثیر صرفا

اند. در ، جوهر، ذات و خودِ چیز ذکر شده«آنچه هست»شود که بخش اعظمی از آنها در بررسی صفت اخیر در آثار افلاطون به وفور یافت می

تی دیگر ایده را یک امر واحد در دهد و قرائی افلاطونی ما را به تصور ایده در مقام یک مفهوم کلیِ صرف سوق مییک کلام، یک قرائت از ایده

 (.1731نفسه وجود دارد و تمام اشیاء تحت امرش تنها تصوری از آن هستند) صدرمجلس، گیرد که به صورت مستقل و فینظر می

 

 آنچه هست –تغييرناپذیر -2

د، لکه همان گونه که ابتدا مطرح شجهانیِ هراکلیتوسی است، بی منطقی جدایی آن از صیرورت اینتغییرناپذیری مثُُل نه تنها نتیجه

رفت. استیس ها به شمار میهای افلاطون برای برپاسازی جهان ایدههم از حیث هستی شناختی و هم از حیث معرفتی، یکی از انگیزه

یانی لفظی ار و تنها بتعریف چیزی است مطلقاً دائمی و پاید»کند. به زعم وی، ی تعریف تبیین میتغییرناپذیری مثُُل را با توسل به مسئله

« زیبایی»لی روند، وآیند و از بین میتوانند تغییر یابند. اشیای زیبای بسیاری به وجود میاست از ماهیت یک صورت مثالی. در نتیجه مثُُل نمی

سازی تدلال را جهت سادهوی این اس"(. هرچند احتمالا 1731)استیس،« یگانه نه آغاز دارد نه انجام؛ ابدی، تغیرناپذیر و فسادناپذیر است

شود و ی آن است، نادیده گرفته میشناسانهی هستیسازد، اما استدلالی ناکافی است و بر طبق آن، وجه اصلی مثُُل که سویهمسئله مطرح می

تش ریفْ ثبات و عدمِ حرککاهد. مثُُل تغیّرناپذیر است، اما نه از آن حیث که تعریف ثابت است. تعآن را به صرف یک تعریف یا امر کلی فرومی

سازد، ترین موجودات است. همانگونه که گمپرتس نیز خاطرنشان میکند، حال آنکه مثُُل، از نظر افلاطون، انضمامیرا از انتزاعیت خود اخذ می

 (. 1711، 11)گمپرتس« ی انضمامی و تقریباً مادی پیدا کردماده از میان برخاست و در مقابل، مفهوم، جنبه»

 

 معقول –امحسوس ن -3
تر آن بود که این صفات را هم در کنار صفات قبلی در یک رده ی منطقی مباحث فوق است و شاید درستنامحسوس بودن مثُُل نتیجه

 ای است. در تمثیل خط مشاهده کردیمبندی صوریدادیم، اما به هر ترتیب، هم پوشانی و عدم تعین تمام و کمال مرزها، آفت هر دستهقرار می

ی بالا(، یعنی عالم ی پایین( و مثُُل را در سوی دیگر )نیمهکه افلاطون عالم را به دو بخش تقسیم کرد و محسوسات را در یک سو )نیمه

عالم انتزاعیات  "معقولات، قرار داد. پس معقول در مقابل محسوس است. البته لازم به یادآوری است که در اینجا مراد از عالم معقولات، صرفا

تر ای واقعیدهند(، نیست. بلکه بخش بالایی عالم معقول، یعنی عالم مثُُل، واجد هستیه به روایتی بخش پایین عالم معقول را تشکیل می)ک

ای است که برای مثُُل قائل است. شناختیآلیست خواندن افلاطون نیز همین ارزش هستیاز تمام محسوسات هستند و یکی از دلایل ایده

خاطرنشان  فایدوناند، هم راه شناختشان عقل است. افلاطون در ثُل معقولند. یعنی هم خودشان ذاتاً و از حیث وجودی عقلانیبنابراین مُ

، ی خودِ روحمانند دیدنی و لمس کردنی نیستند و آنها را فقط از راه تفکر، یعنی به وسیلهچیزهایی که همواره به یک حال می»سازد، می

موجود حقیقی، که نه رنگ دارد و نه شکل »نویسد، کند، می(. یا در فایدروس زمانی که از عالم بالا بحث می1731وانبخت،ج«)توان دریافتمی

آید و دانش حقیقی که دانش مربوط به اوست در این مکان ران روح است درمیی عقل که ارابهتوان آن را لمس کرد، فقط به دیدهو نه می

ماند و یکسان عمل روح خدایی و سرمدی و بسیط و توانا به تفکر است و همواره همان می»کند: ر را چنین ذکر میو علت این ام« قرار دارد

 (.1734دوره آثارافلاطون،«)آیدکند در حالی که تن فناپذیر و موقت و از تفکر ناتوان است و هر روز به حالی دیگر درمیمی

 

 حقيقت –ذات  –جوهر  -4

وی این کلی را ، که همانا ایده است در مقام جوهری مطلقاً »، 11داند. به تعبیر تسلّروهر و ذات اشیاء محسوس میافلاطون مثُُل را ج

ی اوسیا در واژه»کرد، اما ی جوهر )اوسیا( استفاده میبه ندرت از واژه "(.هر چند افلاطون ابتدائاZeller ، 1311« )کندموجود درک می

رسد، جوهر پنداشتن مثُُل، برای نخستین بار توسط ارسطو در کتاب آلفای (. به نظر می1731فتحی،«)رفته است محاورات متأخر بیشتر به کار

کند از جمله شارحانی است که بر جوهر بودن مثُُل تاکید ویژه می13ی مثُُل طرح شد .ورنر و به عنوان یکی از انتقادات علیه نظریه متافیزیک

 علم منحصراً»کند که داند. وی بحث را از تاکید بر این نکته آغاز میصفت ذاتی و اصلی آن را جوهریت آن میجای بحثش از مثُُل، و در جای

 (.1732)ورنر، « ی معقولات استگیرد و جوهر از مقولهبه حقیقت و جوهر اشیاء تعلق می
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 مستقل –مفارق از اشياء  –خارج از زمان و مکان -5

، مفارق ترآنامحسوس بودن مثُُل همبسته هستند. خارج بودن مثُُل از زمان و مکان، یا به تعبیر رایجاین صفات نیز به نحوی با صفت ن

اد توان به انتقترین آنها میی مثُُل باعث شد که از معروفهای بسیاری دامن زد و به ویژه انتقادات زیادی را علیه نظریهبودن مثُُل، به بحث

نماید که جوهر، و چیزی که جوهر جوهرِ آن است، جدا از یکدیگر ناممکن می»وان گفت که به تعبیر ارسطو، تارسطو اشاره کرد. به اجمال می

توان (. در واقع به باور ارسطو نمی1730)ارسطو،« ها، اگر جوهر اشیاء هستند، جدا از اشیاء باشند؟باشند. پس چگونه ممکن است که ایده

ی مثُُل مغایر است. تسلّر در واکنش به چنین انتقاداتی طرح صریحاً با رویکرد استادش در قبال نظریهجوهر چیزی را از چیزی جدا کرد و این 

ی کثرات، آن را به کلی ورای اجزاء، و در ادامه با حضور تصور ی واحد و کثیر و تلاش افلاطون برای فراتر بردن واحد از دایرهبا اشاره به رابطه

که  مبتنی بر این قضیه است»داند. به تعبیر وی، واحد فوق کثیر، ی آن، شبیه میدهندهی عینی تشکیل ژهمفهوم کلی در نفس جدای از اب

ماند، حتی بایست خود را از این اجزاء جدا سازد. مفهوم کلی در نفس باقی میواحد حضور دارد، می 13ای که در تمام اجزاء یک جنس کلی

 (.1737به نقل از اردبیلی،Zeller ،1311«)شده باشدی آن[ نابود اگر پدیدار ]ایجاد کننده

 

 عدد-6

اورات کدام از محتوان گفت که در هیچی عددی آنهاست. به جرأت میشود، جنبههای افلاطونی ذکر مییکی دیگر از صفاتی که برای ایده

ن بار باور به عدد بودن مثُُل را به استادش نسبت افلاطونی شاهدی قاطع و صریح برای این ادعا وجود ندارد. این ارسطو بود که برای نخستی

به  "توانیم به بیان این نکته بسنده کنیم که اولا(. در اینجا و به طور اختصار تنها می1737داد و آن را به شدت مورد انتقاد قرار داد )اردبیلی،

تمایل نبوده ها، چندان هم بیی اعداد و ایدهزیادی از رابطه هایافلاطون با به کار بردن مثال فایدونی رسد در بخش انتهایی محاورهنظر می

ترین منابع فکری افلاطون فیثاغوریان بودند که برای اعداد اصالت وجود یکی از مهم "تر میان آنها برقرار سازد. ثانیااست که پیوندی محکم

توان به های خود را با اعداد آن پیوند بزند. ثالثاً نمیر آنها ایدهقائل بودند، در نتیجه چندان هم بیراه نیست اگر افلاطون بخواهد تحت تاثی

سادگی از کنار سخنان ارسطو به عنوان شاگرد مستقیم افلاطون گذر کرد به ویژه اگر تصور کنیم که افلاطون در اواخر عمر خود به عدد 

خورد. به ن نظریه، به طور مشخص، در محاورات وی به چشم نمیتوان دریافت که چرا بحثی ازایها روی آورده باشد، آنگاه میپنداشتن ایده

آلیسم ی قهقرایی و نزولی است و ایدهاین یک مرحله»سخن شد که هر حال حتی اگر نظر ارسطو را بپذیریم، شاید تنها بتوان با استیس هم

 .(1731)استیس، « دهدوار تنزل میعظیم و روشن افلاطون را تا سطح یک عرفان ریاضی

 

 خودِ چيز -7
تر ایده همانا الگو، حقیقت، واقعیت، جوهر و ذات به بیان دقیق«. که هست»تر دریافتیم که شیء هر آنچه دارد را از چیزی دارد پیش

که  ی ترازو را به نفع کسانیشاید این ادعا بتواند کفه«. ایده خود شیء است»توانیم گامی به پیش رفته و ادعا کنیم که شیء است. حال می

توان از چیز جدا دانست. این تعبیری دیگر از همان انتقاد مشهور ارسطو جدا بودن مثُُل نیستند، سنگین تر کند. خود یک چیز را نمیقائل به 

 (. 1737شویم)اردبیلی،این یا آن شیء خاص روبرو می« خودِ»یا « خود چیز»های افلاطون به کرات با اصطلاح است. در نوشته

لب دست اندرکاران فلسفه سهم عمده ای درایجاد وگسترش فلسفه پندارگرایی داشته است معتقد بود که جهان افلاطون که به اعتقاد اغ

مادی نه بوداست و نه نبود ، بلکه نموداست. وجودهای محسوس مادی ، هستی واقعی ندارندوتابع هستی های معقول وغیرمادی اند. یعنی 

قی درجهان دیگراست. که جهان حقیقی واصلی است دارد. آنچه دراین جهان وجود دارد هریک ازموجودات این جهان نمونه ای کامل وحقی

 اعم از موجودات مادی و معنوی همه نمودهستند. خود افلاطون آن نمونه های کامل راکه تنها عقل قادر به درک آنها است ایده نامیده است .

(. به نظرافلاطون ، آدمی پیش 1732کسر مثل به کار می برند)ابراهیم زاده، که حکمای اسلامی آن را مثال ترجمه کرده اندوبه صورت جمع م

این راز آنکه به زندان تن گرفتار آید ، درعالم دیگری به سر می برده ودرآنجا حقایق را شناخته است ، ولی آنها را از یاد برده است واینک د

ورد. این حقایق درمراتبی قرار دارند، ولی سرانجام همه به یک حقیقت که همان جهان می توانداز راه گفتگو یا تعقل ، این حقایق را به یاد آ

(. بنابراین جوهر واقعیت روحانی است نه مادی ، هرچند واقعیت پدیده های غیر روحی 1734نیکی یا خیر است منتهی می شود.)کاردان ،

تی هس "ی و عقلی است که قابل تاویل به امور مادی نیستند ولذا واقعا)مادی ( را جلوه گر می سازد . به طور قطع عالم دربردارنده حقایق روح

ی دارند. روح وسیع تر از ماده است وبرآن احاطه دارد. ماده به روح وابسته است ، چه روح نیروی فعال ماده را تامین کرده ، به آن تحرک م

  .(1731بخشد )گوتک ،
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 شناخت شناسی افلاطون
شناخت حاصل از راه حواس ، شناخت واقعی نیست ؛ بلکه حدس وگمان است. شناخت یامعرفت واقعی حاصل افلاطون معتقدبود که 

تفکروخردورزی است؛ چرا که خردیا عقل استعدادی ذهنی است که از ورای وجود مادی اشیا به واقعیت معنوی محض آنها )ایده ها یامثل( 

به یادمی آورند.  سان ها حقایقی را که درضمیرشان به صورت نهفته وناخودآگاه وجود دارد،(. به موجب این نظریه ان1732پی برد)ابراهیم زاده،

لذا نیل به شناخت مستلزم تلاش است و متعلم برای شناخت می بایست ضمن آمادگی ظن کاذب را کناری نهدو حقیقت را آگاهانه 

 (. 1731جستجوکند)گوتگ،

 

 افيزیک مبانی نظري اندیشه هاي ابن طفيل درباب مت 
 المشَرقِیه الحِکمة اَسرار "بانام اثر این از دیگری خطی نسخه. است یَقظان بن حیَ نام به وی فلسفی اثر دلیل به بیشتر طفیل ابن شهرت

 الفاظ جوَاهر درَ منِ استخَلِصها المشَرقِیه الحِکمة فی اَسرار یَقظان بن حیَ رساله " آن اصلی نام گویا و دارد وجود اسکوریان کتابخانه در "

 است فلسفی اثر یک یقظان بن حی که وجودی با. است بوده " طُفیل ابن العارف ابَوبکر الکاملِ الفیلسوفُ الَامام سینا، ابن علی ابی الرئیس

 با وی ها این بر علاوه و است شده مطرح طبیعیات و الهیات مسائل ترین مهم کتاب این در. است مثال زدنی نیز دیگر های جنبه از اما

 .کند بیان جذاب و بدیع صورت به و آورد در تحریر رشته به را خویش فلسفی افکار است توانسته خیال ازقدرت استفاده
 

 خدا: وجود وصفات او-1
ابن طفیل برهان وجود خدا را برمبنای حرکت عالم اقامه می کند. بدین معنی که عالم ، خواه قدیم باشد و خواه حادث ، به محرک یا 

محدثی نیاز دارد. اگرمعتقد گردد که عالم حادث است واز عدم به وجود آمده است ، به ضرورت به این نتیجه می رسد که ممکن نیست که 

عالم به خودی خود از عدم به وجود آمده باشد وناگزیرنیازمند فاعلی است که بعد از عدم او را وجود بخشدوآن فاعل ممکن نیست که به هیچ 

ادارک شود. زیرا اگر به یکی از حواس ادارک شود باید که جسم باشد، واگرجسم باشد به ناچار جزء بقیه عالم است وآنگاه اونیز یک از حواس 

حادث ومحتاج به محدثی خواهد بود واگر آن محدث ثانی نیز جسم باشد محتاج خواهد بود به محدث ثالثی ، وهمچنین ثالث به رابع تا بکشد 

مستلزم تسلسل است و بطلان آن مُسلم. پس چون ماده درهرجسم که باشد نیازمندصورت است ، وقیام و وجود آن بدون به بی نهایت واین 

صورت میسر نمی گردد، و وجود صورت مستند است به فعل این فاعل مختار ولاغیر ، واضح گشت که همه موجودات در وجود خدا محتاجند 

واند بود. پس آن فاعل مختار علت است و عالم همه معلول اوست. این فاعل مختار واجب الوجود و به فاعلی مختار که قیام آنان جز بدو نت

متصف است به همه اوصاف کمال و از صفات نقص منزه و مبراست. ابن طفیل گوید))فسادو اضمحلال از صفات اجسام است و آن بدین گونه 

هوا شود و هواکه آب شود و نبات که خاک یا خاکستر شود واین است معنی  است که صورتی را رها کند و صورت دیگر گیرد. مثل آب که

  (.1737فساد. ولی شیئی که جسم نباشددرقوام خود نیاز به جسم نداردواز همه جسمیات منزه است پس درآن تصور فسادنرود)الفاخوری والجر،
،سپس حس مشترک ،خیال،حافظه وبعد عقل وتفکرو وی برای درک هر چیزی که کشف می کرد اول حواس خویش رابه کارمی انداخت 

درنتیجه درک حقایق و اشاره می کند که باید برای عالم فاعلی فرض کنیم که جسم نباشد وهرگاه جسم نباشدآن را به وسیله حواس ادراک 

ی بردوچند لحضه ای را درامن (.پس از مشاهدات بسیارو کشف بسیاری از حقایق مادی ومعنوی به وجود حق پی م1710نتوان کرد)ابن طفیل،

که  دمحض وثنای تام به سرمی برد. دراین لحظه است که انواع افلاک را از اعلا تا عالم کون و فساد می بیند وآنان را به سان آینه ای می بین

می بیند)همان منبع(. ابن دربرابر خورشید قرار داردو نوراو را منعکس می کندو آنها را چون دردیدار ذات حقنددرغایت خوشی وشادومانی 

طفیل نتیجه می گیرد که به هردو طریق)حدوث وقدوم عالم(وجود فاعلی که نه جسم است ونه متصل به جسم به حقیقت پیوست واز آنجا 

 یکه هرجسم نیازمند صورت است وصورت نیز تحقق نمی پذیردمگراز فعل این فاعل ، براو روشن گشت که نیازمندی همه موجودات به فاعل

 مختار که وجود آنها جز بدو نتواند بودوآن فاعل است و عالم همه معلول او)همان منبع(.

 

 خلودنفس ،سعادت وشقاوت آن-2
ابن طفیل معتقد است که فسادو اضمحلال ازصفات اجسام است و آن بدین گونه است که صورتی را رها کند وصورت دیگر گیردو چون 

ل ذات ولذت او به مشاهده واجب الوجود باشد. مشاهده ای بالفعل وابدی  وکمال واجب الوجود را نهایت نفس بعد از فنای جسم باقی باشدکما

نیست و حسن وجمال وبهایش را حدی نه. او فوق کمال وبهاو حسن است ودروجود کمالی و حسنی و بهایی و جمالی نیست مگر آنکه صادر 

پس چون ابن طفیل به بحت درخصوص تجرد نفس اشاره دارد از این رو می توان احتمال  (.1737از اوست وفیض از اویافته )الفاخوری والجر،

 ( . 1733دادکه ابن طفیل ازانسان معلق استفاده کرده است)پایروند ثابت،
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 نظریه اتصال-3

د به ناگاه مرگ دریابسعادت ابدی هنگامی میسر شود که این مشاهده از زندگی زمینی تا زندگی جاوید اخروی امتدادیابد، کسی را که 

واوازاین مشاهد درغفلت باشد،سعادت ابدی را از دست داده است ورنج شوق براوچیره شده است. ممکن است درزندگی زمینی هر چیز سبب 

 غفلت شود. درزندگی جسمانی هر چیزاز قبیل محسوسات ،میمومات ، خیالات ،آلام ،گرسنگی ، تشنگی ،عطش ،سرما،گرما و غیر آن نفس را

از مشاهد باز می دارند وچه بسا همین عوارض شر ومانع باشند. ابن طفیل معتقد است که راه انسانی که طمع درمشاهده بسته این است که 

 به اعمالی قیام کند که در آن به حیوان غیر ناطق یعنی بهایم تشبه می جوید، واعمالی که درآن به اجسام سماوی تشبه می جوید واعمالی که

واجب الوجودتشبه می جوید. اما عمل وتشبه نخستین از آن جهت واجب است که روح انسان قرین بدنی است ظلمانی ودارای اعضای  درآن به

پراکنده وقوای مختلف وتمایلات گوناگون وعمل وتشبه دومین از آن جهت واجب است که انسان دارای روح حیوانی است که جایگاهش قلب 

وعمل وتشبه سومین براوواجب است ، از جهت ذات اومن حیث هوهو واز آن سبب که ذات او واجب الوجود را  و مبدا اعضاوقوای بدنی است

 (.1737شناخته است)الفاخوری والجر،

آدمی چون به آستان فنا رسد، درعالم وجود جز واحد حی وقیوم هیچ نبیند و چون از آن حالت که به حالت مستان شبیه است بازآید، 

می پنداشت که ذات اوست وباذات حق مغایربود،  "ذاتی مغایر ذات حق نیست و حقیقت ذاتش ذات حق است وآنچه را که سابقابیندکه اورا 

درحقیقت هیچ نیست، بدین طریق برای کسی که از ماده خلاصی یافته وبه حالت اتصال رسیده کثرت از میان رفته است، واودرعوالمی سیر 

ست، پرتوهایی که از عالم سماوی ظاهر شده اند ودرعالم کون تابیده ند، همانند صورت خورشیدندکه در آب می کند که در آن فروغ الهی نی

 لرزان افتاده باشد. او دراین اندیشه خویش آراء فلاسفه ومتصوفان را درهم آمیخته است، ولی آن رابرمبنای عقل استوارساخته و تجربه های

به خدا قرارداده است. وی می گوید خلاف ظاهر ناشی از اندیشه آدمی وفطرت ناقص اوست، که چون تصوف را یکی از وسایل اتصال این عقل 

انبیابه این نقص آگاه شدند، از آنچه که دراثر مکاشفات به دست آورده بودندبه اوصاف جسمانی عدول کردندو بهشت و عالم آخرت را بدان 

فرایض و عبادات کردند، زیرا مردم دوست داران خیر وراغبان به حق هستند، ولی برای شیوه برای عامه مردم توصیف کردندوبرای ایشان وضع 

یافتن حق از راه اصلی آن نمی روندو آن را ازآنجا که باید طلب نمی کنندو برای شناخت و معرفت آن به ارباب حق رجوع نمی نمایند)همان 

 منبع(.

داست که تنها وسیله ارتقا آدمی به ذات احدیت عقل است و اتصال ثمره نظر وتامل فلسفه ابن طفیل ، بر روح اعتزالی استواراست و معتق

است. این مکتب با روش صوفیه که عقل را به چیزی نمی گیرد و تنها وسیله وصول به حق را ریاضت نفسانی می شماردمخالف است. ریاضت 

اده نیست. چنانچه اگر از سنگینی این بار رها شود به درک آن عوالم و زهد صوفیانه درنظر ابن طفیل چیزی جز رهانیدن قوای عقل از قیود م

 نایل آید و به عقل فعال وبه خدا رسد. درخدای سبحان فانی شود وچیزی جزاو نبیندو همه چیزرا دراو بیند. فلسفه او عصاره فلسفه افلاطون

 (.1737ی دارد)الفاخوری والجر،، ارسطو، فارابی وابن سیناست و با تصوف و مذهب اخوان الصفا نیز پیوستگ

ابن طفیل سخن را در ترتیب درجات سلوک بدانجا می کشاند که دل سالک از همه شوائب و زنگارها پاک و زدوده می شود و مانند 

عه کند غرق آیینه صافی برابر حق قرار می گیرد و در آن حال، خوشی ها از عالم بالا بر دلش می ریزد و چون آثار حق را در جان خود مطال

ن آ در شادمانی شود و دراین مرتبه، هم ناظر خود باشد و هم ناظر خدا باشد و هنوز از تردد نرسته و به جهان یک رنگی نپیوسته باشد. بعد از

ست وصول این ا. از خود غایب شود و خود را نبیند و خدای را ببیند و بس، و اگر وی را نظری بنفس افتد از آن جهت باشد که ناظر حق است

و مقصود ما از ادراک اهل نظر همان مدرکات ایشان از جهان غیب و ماورای طبیعت :»( و فرموده است 1710ابن طفیل،«) از روی حقیقت

همان منبع( .اینها «)صفت شیرینی چیزی که نچشیده ایی مگوی و پای بر روی گردن صدیقان و مردان حق منه» :است و هشدار داده است

ور است که ابن طفیل ترسیم کرده و به نظر می رسد منظور ابن طفیل این است که با قبول نور الاهی صفات رذیله محو می مراتب پذیرش ن

آن مرتبه که نه تنها نور الاهی،که صورت خورشید در آن جلوه گر می شود و شاید منظور ابن طفیل   شود و صفات حسنه ظاهر می شود تا

این بیانات عالی ابن طفیل مثل نوری است که امید وصل را برای  شود. ید می شود یا جزیی از خورشید میاین است که قلب عارف عین خورش

ت یآرزومندان بیدار می کند. فلسفه ابن طفیل ،فلسفه ای است که برروح اعتزالی استواراست، ومعتقداست که تنهاوسیله ارتقا آدمی به ذات احد

همان منبع(.  فلسفه اوعصاره فلسفه افلاطون وارسطووفارابی وابن سیناست وبا تصوف واخوان عقل است و اتصال ثمره نظروتامل است)

 الصفانیزپیوستگی دارد. لذا برثنویت بنیادینی مبنی براینکه انسانهادارای روح یاذهنی غیرمادی وجسمی مادی هستندمعتقد می باشند.که روح

ارد و واحدی است پراکنده ومنقسم برهمه کائنات تحت قَمَر. پس انسان علاوه برآنچه از عالم امراست ،که پیوسته برهمه موجودات فیضان د

حیوان ونبات دارندچیزی است برترکه ،بدان ،روحانیات ومعقولات راکه مجرداز ماده درک می کند. واین اموربه حواس خارجی وداخلی که 

 (.1737شوند)الفاخوری والجر،جزدراجسام را یا آنچه را که درجسم باشددرک نمی کنند،دریافته ن
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 شناخت شناسی ابن طفيل

 و قیاس ، تجربه کار تأمل ، اساسنخست در طریق  :شودمى حاصل انسان برای از دو طریق معرفت که است عقیده ابن طفیل بر این

 بحث در آغاز از طریق که است مدعى وی .است و اشراق حدس معرفت منشأ پیدایش دوم آیند و در طریقشمار مى به عقل از شئون که است

را دربارة  حقایق بیند کهمى خود را شایسته جهت همین .  بهاست را دریافته آن و مشاهده کشف از راه و سپس رسیده حقیقت و نظر به

 و مشهود خود را به معلوم و نهایت ، غایتاز تمهید مقدمات اگر پیش دهد کههشدار مى مخاطب به حال بازگوید، اما در عین مشرقیه حکمت

رتر از و تفکر را ب از تعقل حاصل برد . وی معرفت نخواهى ، فایدة دیگریقلید، فراگیریت و از روی اجمال به سخنى ، جز آنکهدهیم تو تعلیم

 (.1710، طفیل داند) ابنمى دین از راه آگاهى
 

 مقارنات و افتراقات اندیشه هاي افلاطون و ابن طفيل 

 متافيزیک. مقارنات و افتراقات اندیشه هاي افلاطون و ابن طفيل ودرباب 1جدول 

 افتراقات مقارنات

 به سعادت آن جهانی معتقد بودند.
افلاطون ادارک روحی و ذهنی را قبول دارد، اما ابن طفیل به ادارک حسی و انتزاع عقلی 

 معتقد است.

 دو بنی بودن انسان را قبول دارند.
رسیدن به افلاطون واقعیت را رسیدن به جهان اکبری  می داند، اما ابن طفیل واقعیت را 

 ذات اقدس الهی می داند.

به شناخت عقلی و تعقل جهت 

 رسیدن به واقعیت تاکید دارند.

افلاطون ،تذکارو سخن گفتن را شالوده کارش برای شناخت می داند، اما ابن طفیل معتقد 

است از طریق تجربه و بدون وساطت هرگونه لفظ و سخن تمام اسرارطبیعت را می توان 

 کشف کرد.

ه ب "بودند که انسان فطرتا معتقد

 سوی حقیقت گرایش دارد .

روحانی ،ذهنی ونمود می داند، اما ابن طفیل جهان را عینی و بود  "افلاطون جهان را کاملا

 می داند.

 

 میان اندیشه های افلاطون و ابن طفیل وجوه مشترکی دیده می شود. ازجمله این که دو متفکرهدف غایی زندگی رارسیدن به سعادت

آن جهانی می دانستندو هردو سوای در نظر گرفتن اولویت، به دوبنی بودن انسان )روح وجسم(معتقدبودند. هردوشناختی را واقعی قلمداد می 

به سوی واقعیت گرایش دارند. با این همه میان اندیشه های این دو متفکر نیزتفاوت  "کردندکه مبتنی برعقل باشد ومعتقدند که انسان ها ذاتا

افلاطون ادارکی را مورد قبول قرارمی دهدکه مبتنی برادارک روحی و ذهنی باشد، اما ابن طفیل ادارک مبتنی  "به چشم می خورد. مثلا های

برحس وانتزاع عقلی را بیان می کند. بعلاوه افلاطون واقعیت را رسیدن به جهان اکبری می داند، اما ابن طفیل واقعیت را رسیدن به ذات 

ی داند. تفاوت مهم دیگری که میان اندیشه های افلاطون وابن طفیل مشاهده                می شوداین است که افلاطون شناخت اقدس الهی م

را تذکارو یادآوری می داند، درحالی که ابن طفیل معتقد است از طریق تجربه و بدون وساطت هرگونه لفظ و سخن تمام اسرارطبیعت را می 

ذهنی ، روحی ونمودمی داندوابن طفیل جهان راعینی و بود می دانست. می توان ، این اختلاف را  "ن جهان را کاملاتوان کشف کرد. افلاطو

،درگفتارابن طفیل دریافت که می گوید:حقیقتی که مابدان رسیدیم وخودکمال علمی ما است، ازتتبع کلام غزالی وشیخ الرئیس وتوجیه 

چه این عهد رواج یافته وگروهی ازمدعیان فلسفه بدان شیفته شده اند، حاصل شده است)الفاخوری آنهابایکدیگر، وآمیختن آن آراء با آن

(. این کلام ابن طفیل خود نشان دهنده دنباله روبودن فلسفه اسلامی درمشرق بوده وروش عقلی وکشفی را درهم می آمیزد وبااین 1737والجر،

ازمحسوس به معقول، وازمعقول به اتصال به عالم روحانی نایل آید تاکیدمی کند و این اسلوب که چگونه آدمی می تواندبه نیروی عقل خود 

 تفکرمظاهرفلسفه وایمان اشراقی وایمان عملی است.
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 بحث و نتيجه گيري 
همانند  است وابن طفیل به عنوان  فیلسوف مسلمان به ثنویت انسان معتقد بود و ابعاد جسمانی و روحانی برای انسان درنظر گرفته 

لی قارسطو وابن سینا به نظامی از واقعیت عینی که مستقل از ذهن ما و بیرون از آن وجود دارد معتقد بود. که از طریق ادارک حسی و انتزاع ع

سرار ا به شناخت دسترسی پیدا می کنیم. وی براین عقیده بود، که انسان می تواند از طریق تجربه و بی وساطت هرگونه لفظ و سخن تمام

طبیعت را کشف کند. همانطورکه از راه تفکر وتعقل نیز می تواندبه اسرار عالم دست یابد و با موجودات روحانی مانوس شود. وی جهان را 

حادث و علت حادث بودن را خداوندمی داندو می گوید خداوند به هیچ یک از حواس ادراک نشود. زیرا اگر به حواس ادراک شود پس خود نیز 

است وخداوند را واجب الوجود می داندکه دارای اوصاف کمال است و چون نفس بعد از فنای جسم باقی باشد کمال ذات و لذت او به  حادث

مشاهد واجب الوجود باشد. سعادت ابدی موقعی میسر می شودکه زندگی زمینی تا زندگی اخروی امتدادیابد. کسی که ناگهانی مرگ دریابد 

 است و حقیقت را ذات حق می دانست و انسان فطرت الهی دارد و عقل وسیله ارتقا اوست . از این سعادت بی بهره

روحی وامکان شناخت هر چیزی جز ایده ها و  "افلاطون امورذهنی و روحی را به عنوان مبنای واقعیت قرارداده بود و  واقعیت را ذاتا

می دانست. هرچند افلاطون انسان را دوبنی می پنداشت اما اولویت را به  مفاهیم را مردود می پنداشت. ماهیت انسان را غیرمادی و روحی

روح و ذهن می داد و جهان را نمود جهان دیگر و جهان ذهن و ایده ها را حقیقی و دایمی  می دانست وبراین عقیده بودکه جهان نمود دارای 

این فرض که عالم درتمامیت آن خود ذهن روحانی بزرگ تر و تحول و نقص است . وی مابعدالطبیعه را گذاراز تصورذهن فردی و درجهت 

جامع تری است تصور   می کرد و درکل به روحانی بودن جهان و واقعیت های ذهنی و غیرمادی و جهان جامع الشمول و کامل اعتقاد داشت 

 ان رسیدیم وخودکمال علمی ماست ،ازتتبع کلام. می توان اختلاف  این دواندیشه را ،درگفتارابن طفیل دریافت که می گوید:حقیقتی که مابد

ل صغزالی وشیخ الرئیس وتوجیه آنهابایکدیگر، وآمیختن آن آراء با آنچه این عهد رواج یافته وگروهی ازمدعیان فلسفه بدان شیفته شده اند،حا

 ش عقلی وکشفی را درهم می آمیزد .شده است که این کلام ابن طفیل خود نشان دهنده دنباله روبودن فلسفه اسلامی درمشرق بوده ورو
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 مراجعمنابع و 
 (. فلسفه تربیت .تهران : انتشارات دانشگاه پیام نور.1732ابراهیم زاده ، ع.) [1]

 (. زنده بیدار )ترجمه بدیع الزمان فروزان فر( .تهران : بنگاه ترجمه ونشر کتاب.1710ابن طفیل ،ابوبکر.) [2]

 مابعدالطبیعه )متافیزیک() ترجمه محمدحسن لطفی(. تهران: طرح نو.(. 1730ارسطو. ) [7]

انتشارات علمی  (. تاریخ فلسفه درجهان اسلامی )ترجمه عبدالحمید آیتی( . تهران:1737الفاخوری ، ح والجر،خلیل. ) [4]

 .و فرهنگی

 (.جمهور)ترجمه فوادروحانی(.تهران: انتشارات علمی فرهنگی.1731افلاطون.) [1]

 .مجله فلسفه نو. ی مثُُل افلاطونشرحی اجمالی بر نظریه (.1737.)مدمهدیمح،  اردبیلی [1]

 (. تاریخ انتقادی فلسفه یونان )ترجمه یوسف شاقول(. قم: انتشارات دانشگاه مفید.1731استیس، والتر ترنس. ) [1]

 (. افلاطون) ترجمه محمدحسن لطفی(. تهران: طرح نو.1731بورمان، کارل. ) [3]

 مراد داودی(. تهران: مرکز نشر دانشگاهی.)ترجمه علی1اریخ فلسفه؛جلد(. ت1714بریه، امیل. ) [3]

 . 30-31، 172.مجله کتاب ماه علوم وفنون، طفیل ابن. (1733پایروند ثابت،فریبا.)  [10]

 .انتشارات علمی فرهنگی .تهران:جمهور افلاطون (.1731)ترانه.،جوانبخت  [11]

جلد(،) ترجمه محمدحسن لطفی و رضا کاویانی(. تهران: انتشارات (.  مجموعه آثار )چهار 1734دوره آثارافلاطون.) [12]

 خوارزمی.

 .دفتر نشر فرهنگ اسلامی ( . فلسفه . تهران:1734شریعتمداری ، علی . ) [17]

های (. افلاطون و تفکیک مثال زیبایی از مفهوم کلی زیبایی در مهمانی. مجله پژوهش1731صدرمجلس، سیدمجید.) [14]

 .11-37، 207، شماره2دورهفلسفی، بهار و تابستان ، 

 .10ی علامه، شماره ی مثُُل . فصلنامهی افلاطون در باب نظریه(.اصطلاحات مورد استفاده1731فتحی، حسن.) [11]

الدین مجتبوی(. تهران: انتشارات (. تاریخ فلسفه: یونان و روم ) ترجمه سید جلال1732کاپلستون، فردریک چارلز.) [11]

 سروش.

 .سیراراءتربیتی درغرب.تهران : انتشارات سمت.(1734کاردان ،علی محمد.) [11]

سازمان مطالعه و  (.مکاتب فلسفی و آراتربیتی ) ترجمه محمدجعفرپاک سرشت( . تهران:1731گوتک ، جرالد ال .)  [13]

 .تدوین کتب علوم انسانی دانشگاهها )سمت(، مرکز تحقیق و توسعه علوم انسانی

رمنیدس، زنون، ملیسوس )مجموعه تاریخ فلسفه یونان() ترجمه مهدی (.  پا1713گاتری، دبلیو. کی. سی. الیاییان.) [13]

 قوام صفری(. تهران: انتشارات فکر روز.

 (. متفکران یونانی ) ترجمه محمدحسن لطفی(. تهران: انتشارات خوارزمی.1711گمپرس، تئودور.) [20]

 .راتهران: صد .)اصول فلسفه و روش رئالیسم( 1مجموعه آثار، ج (.1711.)مطهری، مرتضی [21]

 (. حکمت یونان)ترجمه بزرگ نادرزاده(. تهران. شرکت انتشارات علمی و فرهنگی.1732ورنر، شارل. ) [22]
[23] Zeller, Eduard, (1876), Plato and the Older Academy, translated by: Sarah Frances 

Alleyne & Alfred Goodwin, London: Longmans, Green & Co. 
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