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This question what human truth is? And what components it has, is expressed 

and answered in Uthulujiyya. Therefore, in this research, we want to examine 

the place of human in the arc of descent and the arc of ascent and answer these 

questions: how does human have a hierarchy in the arc of descent and ascension, 

and what does hierarchy in the arc of descent, and what are the ways to return in 

the ascending arc? The author of Uthulujiyya introduces thinking Soul as the 

truth of man and examines the encounter of a rational and thinking man with 

existence in the material world as well as the world of intellects, and it explains 

the purpose of the creation of the soul in the material world in the cycle of the 

arc of descent and ascension. He presents the three stages of human's intellectual, 

spiritual and sensual descent and introduces ways such as meditation and 

spiritual effort to purify the soul in order to return to the original position. the 

arc of descent into the system of grace and illuminations is from top to bottom, 

and the soul of human is one of its hierarchies, and the soul of human takes the 

way of return and ascent. 
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Extended Abstract 

Introduction 

The question of human nature and its components is discussed in Aristotle's Theology, 

(Uthulujiyya) which is not independent of the book’s discussions on the nature of the universe 

and God. The human place within the universe is explored through philosophical psychology 

and cosmology. Since the author of Theology discusses a triple categorization of humans in the 

tenth mimar of the book, we examine the book’s discussion of human nature within the 

descending arc (qaws al-nuzūl) and ascending arc (qaws al-ṣuʿūd). Accordingly, the present 

research explores the human place within descending and ascending arcs, addressing questions 

such as the hierarchies of humans within these arcs, the degrees they traverse within the 

descending arc, and the paths of return within the ascending arc. 

Methodology  

This research employs the descriptive and analytic methodology. 

Findings 

In Aristotle's Theology (Uthulujiyya), three degrees of humanity are discussed within the 

descending arc: intellectual, psychic, and sensory. 

The sensory human epitomizes the psychic human, which in turn epitomizes the intellectual 

human. The psychic existence of humans resides within the universal soul, weaker than their 

intellectual existence and distinct in terms of immateriality and perfection (Entezam 2005, 134-

35). In Theology of Aristotle Uthulujiyya), the intellectual human's components depend on the 

world of intellect, where they coexist rather than being distinct and isolated organs. This unity 

distinguishes the intellectual human from psychic and sensory humans, embodying the essence 

of humanity. The intellectual human encompasses all aspects inherent in lower degrees of 

humanity. The psychic human comprises three components: living, rational, and acting, bearing 

traces of the intellectual human within. Life, rationality, and creative capacity serve as 

manifestations of the intellectual human. The essence of humanity lies in its "soul" or "psyche," 

namely its rational soul, which embodies both life and thought. The sensory human represents 

the material aspect within the natural world, connected to nature, body, and bodily needs, with 

cognition geared toward the natural world and the body. 

Humans within the ascending arc are explained in various ways through analogies:  

(1) Endeavoring to liberate oneself from the material world and its attachments,  

(2) through meditation,  

(3) through seeking God’s pleasure and asking for forgiveness, and  

(4) the analogy of climbing the mountain. 

Conclusion 

In the descending arc, the author of Theology of Aristotle (Uthulujiyya) discusses three human 

degrees: intellectual, psychic, and sensory. The latter two are intertwined, with the soul or 

psyche situated between reason (intellect) and sense. In the psychology section of the book, the 
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three degrees—intellect, psyche, and sense—share the same attributes and characteristics, 

although they vary in their existential capacities. During the return in the ascending arc, the 

latter two degrees revert to their original place within the intellectual degree. This is because 

the return to the first creator happens through the intellect.. 
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  ها:واژهکلید

، قوس نزول، اثولوجیاانسان، نفس، 

 قوس صعود

مطرح شده است و به آن پاسخ داده است. براین  اثولوجیاهایی دارد؟ در پرسش از حقیقت انسان چیست؟ و چه مؤلفه

ها اساس در این پژوهش به دنبال آنیم جایگاه انسان در قوس نزول و قوس صعود را بررسی کنیم و به این پرسش

شود و در مرحلۀ قوس نزول چه مراتبی را طی بندی میپاسخ دهیم انسان در قوس نزول و صعود چگونه مرتبه

به دلیل اهمیتی که به نفس ناطقۀ  اثولوجیاشود؟ هایی برای بازگشت در قوس صعود مطرح میراه کند و چهمی

کند و نیز  مواجهۀ انسان عاقل و ناطق با هستی را در عالم مادی و نیز دهد آنرا حقیقت انسان معرفی میانسان می

کند. چرخۀ قوس نزول و صعود را تبیین میکند و هدف از پیدایش نفس در عالم مادیات در عالم عقول را بررسی می

هایی ازجمله مراقبه و کوشش نفسانی کند و راهدر قوس نزول سه مرتبۀ انسانِ عقلی، نفسی و حسی را مطرح می

کند. قوس نزول به نظام فیض و افاضات از بالا به برای تصفیۀ درون برای بازگشت به موطن اصلی معرفی می

 گیرد.ای از مراتب آن است و راه بازگشت و صعود را در پیش میرتبهپایین نظر دارد که نفس م

 

               .276-259(، 46) 18، های فلسفیپژوهش. اثولوجیاجایگاه انسان در قوس نزول و قوس صعود در (. 1403آبادی، حسن. ): عباسی حسیناستناد
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 مقدمه  

سفۀ اخلاق یا فلسفۀ سیاسی مطرح شده است، چنانکه در تمثیل مشهور غار های یونان در ضمیمۀ فلبحث از انسان در فلسفه

باجه از این تمثیل ( و بعدها ابن516-514، 2، ج1380بینیم )افلاطون، هایی زندانی و وارسته را میتصویر کشیدن انسانافلاطون به

ارسطو در فصل یکم  (.167-165 ،1991باجه، )ابن دگیرافلاطون برای معرفی مراتب انسانی )جمهور، نظار و سعادتمندان( بهره می

( و یا انسان بالطبع 22الف 980، 1384)ارسطو، « اندها در سرشت خود جویای دانستنهمۀ انسان»گوید: می آلفای بزرگکتاب یکم 

آدمی برحسب طبیعتش در جامعه »  (5، 1364)ارسطو، « انسان به حکم طبیعت حیوانی اجتماعی است»موجودی اجتماعی است. 

عنوان موجود اجتماعی بعدها در اندیشمندان دیگر مثل فارابی )فارابی، (. و این نگاه به انسان به1ب، 1392)ارسطو، « کندزندگی می

 یابد. ( هم ادامه می74، 2002رشد، رشد )ابن...( و ابن73، 1996؛ 44، 1995

شناسی و خداشناسی او نیست و جایگاه انسان در عالم هستی در قالب مباحث جهان بحثی مستقل از اثولوجیاشناسی انسان

ای از انسان سخن گانهبندی سهز دستهدر میمر دهم ا اثولوجیاشود و باتوجه به اینکه مؤلف شناسی بحث میالنفس و جهانعلم

 تر پژوهش کنیم.  و صعود دقیقرا در قوس نزول  اثولوجیاشناسی گفته است انگیزه برای این شد بحث انسان

ها و مختصات انسان کند اعم از اینکه حقیقت انسان چیست، مؤلفهشناسی مسائل مختلفی را مطرح میدربارۀ انسان اثولوجیا

 آید بحث انسان دربدست می اثولوجیاشناسی شود. آنچه از انسانکدام است؟ و براساس این دو پرسش، مراتب انسانی نیز تبیین می

شناسی بطور کلی نیست. لازم است برای بحث از حقیقت انسان و نیز خصوصیات انسان به النفس و نیز جهانآن مستقل از علم

شناسی و نظام فیض و در قوس نزول و در نظام جهان اثولوجیاشناسی نفس و خصوصا نفس ناطقه برگردیم. براین اساس انسان

ۀ قوس نزول و صعود و تاریخچۀ آن ابتدا دربارۀ پدید ص قابل بحث و بررسی است.النفس بطور اخصعود بطور اعم و در علم

 پردازیم.گوییم سپس به بحث اصلی میمختصری می

 . قوس نزول و صعود )دیالکتیک خروج و بازگشت(1

در بحث  کند. اودیالکتیک بحث میجایگاه مهمی دارد و فلوطین نیز تنها در رسالۀ سوم از انئاد اول دربارۀ افلاطون دیالکتیک نزد 

دانسته )افلاطون، « روش تقسیم و جمع»درواقع فلوطین با تأسی از افلاطون دیالکتیک را رو افلاطون است. از دیالکتیک دنباله

 گوید: ( و می265، )فدروس(، 3، ج1380

نخستین نوع  ا و}همان راهنما با کمک{ روش افلاطون در تقسیم و جمع، در جهان معقول به خود چیزه

پیماید. آید دایرۀ جهان معقول را میپیوستن آنچه از این نوع نخستین برمییابد و از راه بهمهستی راه می

گردد ای که حرکت را از آن آغاز کرده بود بازمیگیرد تا دوباره به نقطهسپس راه بازگشت در پیش می

 (.4و  3و  1، 1366)فلوطین، 

دهد که در جریان نوافلاطونی از آن به را شکل می« خدا و جهان»است خط سیر نگاهِ نسبت  نکتۀ مهم این مطلب این

(. این نگاه به خروج از مبدأ و علت نخستین، و بازگشت به علت نخستین 29، 2000برند )کارابین، نام می 2«بازگشت»و  1«خروج»

                                                 
1 exitus 
2 reditus 
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شود و با بازگشت به نقطۀ آغاز پایان ناخت خود چیزها آغاز میتکیه دارد و در این مطلب فلوطین نیز حرکت از نقطۀ آغاز برای ش

 یابد. می

شده در جهان اسلام است و نیز در فلسفۀ اسلامی، اصطلاح قوس نزول و قوس صعود در نظام که اثری ترجمه اثولوجیادر 

 شود. نشناسی و نسبت خدا و جهان مطرح میجهان

 (.174، 1413 دارد و قوس صعود به بازگشت از کثرت به وحدت )فلوطین،قوس نزول به خروج از وحدت به کثرت توجه 

(، خیر محض )فلوطین، 51، 1413ض )فلوطین، (، فعل مح113-112، 1413نخستین اقنوم واحد محض )فلوطین،  اثولوجیابراساس 

، 1413یتّ نخستین )فلوطین، (، ان56، 1413(، فوق الکمال )فلوطین، 119و  22، 1413(، نور، نورالانوار )فلوطین، 36و  26، 1413

ا دربردارد ولی خود، در ر( نامیده شده است، همه عالم و اشیاء 51و  34و  27، 1413(، باری و علت نخستین )فلوطین، 51و  27

، فلوطینگیرند و ثبات و قوام همه عالم به اوست و بازگشت همه عالم نیز به اوست )چیزی نیست. همه عالم و اشیاء از او نشئت می

(. 135، 1413شود )فلوطین، التمام است و از شدت و افراط تام بودن، شیء دیگری از او حادث می(. واحد محض فوق134، 1413

تیب جریان شود و بدین ترالتمام، افاضه مینام دارد. عالم از شدت امتلاءِ فوق« فیضان»التمام آن را داراست چنین صفتی که فوق

 شود. میفیض در عالم آغاز 

که در این امر، باری تعالی شوند. می افاضهکه ضرورتا از وحدتی مطلق  وجود دارد از کثرتو مشکَّک  طولیسلسله مراتبی 

 د:وجود دارم کلیدی مفهو سهو نفس به محسوسات برسد. در اینجا  در خلال عقلاست تا  فیضانهمواره به سوی پائین در حال 

ه این معناست که بست. اثولوجیا مراتب فیض از نظرای که فهم آن کلید فهم واژه ؛که همان صدور است فیضانمفهوم . 1 

همه چیز در او هست و او . شودولی این دارا بودن فقط از طریق جاری شدن در کثرت آشکار می ،و اشیاء را داراست قواواحد تمام 

 . دهدبسط میرا آنها ، به کثرت و مراتب پائین فیضانتنها از طریق 

جای نیست. در جایباری  افتد و ناشی از اراده یا اختیاراتفاق می امری است که ضرورتاً به کثرت وحدت فیضانضرورت؛  .2 

، 1413)فلوطین،  رت است، نفس و عالم طبیعی ناشی از ضروعقل افاضۀ ۀشود که نحواز جمله در میمر هفتم  اشاره می اثولوجیا

171-176) . 

                                                                                              ازگشت دارای دو جنبه است:ب. 3

عالم ین همقرّر درتمعرفت عقلی که در هنگام  نفس به واسطهیعنی  عقل عالمبه ناطقه جبنه موقتی بازگشت نفس  الف.

شناختی دارد و در بحث انسان در قوس صعود و بحث مراقبه به آن ماهیت معرفتبدان دست می یابد. این جنبه  طبیعی

  پردازیم.می

از تعلّقات مادی  کلیگیرد. نفوسی که به که پس از مرگ تن صورت می عقل عالمبه ناطقه جنبه دائمی بازگشت نفس ب. 

 گردند. به عالم عقلی باز می کاملاً فساد بدناند پس از جدا گشته

یاد کردند. « صعود ودیاکتیک خروج »ر فلسفه در جریان نوافلاطونی در مسیحیت از این قوس نزول و صعود باعنوان در سی

 افعالاو تاج  نشیشود که آفریتم مبه انسان خ و شودیخالق و مخلوق شروع ماز ( طبیعت می)تقسگوید: م( می812اریوگنا )چنانکه 

از « او» یسوبه بازگشت و رسدمی به مرد و زن انسان میتقسآن در  انیبه پا فیض و با نزول درجات استخدا  از. ابتدا است یاله

، 1987کند )اریوگنا، عود میص هاستهمه اتحاد انیپا و ماتیانسان به خود خدا که آغاز همه تقس قیطر ازو  شودانسان آغاز می

 الف(. 532-د531
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فلوطین با تأسی از افلاطون دیالکتیک . در 1افلاطون معانی مختلف و کاربردهای مختلفی داشته استبنابراین دیالکتیک که زمانی در 

است و این سفر دو مرحله دارد: مرحلۀ « نخستین»و « خیر»سفر روح به سوی ( دیالکتیک، 248، )فدروس(، 3، ج1380)افلاطون، 

حلۀ بالا تا رسیدن بلندترین نقطۀ جهان معقول است. )فلوطین، اول، صعود از پایین به سمت بالا است و مرحلۀ دوم سیر در مر

است. درواقع احد، « خیر»( در این معنا و هدف دیالکتیک صعود نفس به مصدر آن، یعنی 1، شمارۀ 3، رسالۀ 1، انئاد 1، ج1366

اعم از زمینی مانند  همۀ نفوسعلت نخستین و علت فاعلی وجودی همۀ موجودات است و مقصد و هدف نهایی موجودات است و 

آبادی، )عباسی حسین خیر مطلوب است وزیرا احد هدف برای همه موجودات زنده  گرایش به سوی او دارند؛انسان، حیوان و نباتات 

1401 ،112.) 

بیین ت خدا و جهان و برای تفلاسفه در عالم مسیحیت و اسلام متناسب با فلسفۀ خود در حوزۀ الهیات و زبان دینی و یا در نسب

حث جایگاه بشناسی، دیالکتیک خروج و بازگشت یا قوس نزول و صعود را وارد فلسفۀ خود کردند. با این بحث مقدماتی به جهان

 پردازیم.می اثولوجیاانسان در نظام صدور از وحدت به کثرت و بازگشت آن از کثرت به وحدت در 

 . انسان در قوس نزول )دیالکتیک خروج(2

 نسانِ نفسی، و انسانِ حسی. مطرح شده است: انسانِ عقلی، ا اثولوجیادر مرتبۀ قوس نزول و دیالکتیک خروج سه مرتبۀ انسانی در 

وجود نفسی انسان همان وجودی است که در انسانِ حسی صنم انسانِ نفسی است و انسانِ نفسی صنم انسانِ عقلی است. 

تر از وجود عقلی او است و به لحاظ نوع تجرد و کمال، از وجود عقلی متفاوت است عیفنفس کلی وجود دارد. وجود نفسی انسان ض

  (.135-134، 1384)انتظام، 

 . انسانِ عقلی2-1

انسانِ عقلی انسان (. 311، 1378؛ 142، 1413انسان در عالم اعلی انسان به ماهو انسان و همان انسان واحد است )فلوطین، 

وص آن و با آن هماهنگ ول در عالم عقل است که باری تعالی آنرا با همۀ کیفیات و خواصی که مخصمجرد از ماده و انسان معق

تدریج خواص دیگر را پدید آورده باشد، بلکه همه را یکباره و سازگار است باهم و یکباره آفرید نه آنکه ابتدا برخی از خواص را و به

ی عالم عقلی دارد و در برای معرف اثولوجیا(. فرض و مدعایی که مؤلف 139، 1413پدید آورد و به همه حقیقت بخشید )فلوطین، 

و در جایگاه واحدی  ندپدیدآمده باشهرگاه صفات چیزی در چیزی باهم میمر پنجم نیز بحث جامعی به آن اختصاص داده این است 

  (.69، 1413، فلوطین) است باشد آن صفات و آن چیز یک شیء واحد هستند. هریک از آن صفات، همان ذات و ماهیت آن

همان صنم انسانِ حسی آورد: را می« انسانِ حسی»در میمر پنجم میمر دربارۀ این واحد بودن اجزاء با کل، مثال  اثولوجیامؤلف 

تک این اعضا، انسان است و دارای اعضای متعدد است. انسان غیر از چشم، و غیر از دست و غیر از پا است و تکانسانِ عقلی 

 .(70 ،1413؛ 142-141 ،1378)فلوطین،  شودجا باهم جای بگیرند انسان بر آن اطلاق مینیستند، بلکه اگر همگی اعضا در یک

صورتی که بدون آن وحدت، خواندن جا وجود داشته باشد و وحدتی میان آن اجزا باشد بهدر صورتی که همۀ اعضای چیزی باهم یک

پیوستۀ واحد نیست که نتوان آنرا جدای از هم با هیت انسان چیزی جز آن مجموعۀ اعضای بهمآن چیز با آن نام ممکن نباشد. ما

 .نام کلی انسان خواند

                                                 
 حسن فتحی مراجعه شود.« دیالکتیک در فلسفۀ افلاطون»مقاله  برای اطلاعات بیشتر به 1
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گوید انسانِ عقلی روحانی و همۀ اعضای آن روحانی است؛ به این معنا که جایگاه چشم و جایگاه دست، در میمر پنجم می اثولوجیا

یست، بلکه همه در یک جای واحدی جای دارند. انسانِ حسی و مادی دارای اعضای های اعضای دیگر آن مختلف نهمۀ جایگاه

چشم و دست است؛ اما انسانِ عقلی که در جهان عقلی است اعضای آن همه باهم و در یک جای واحد است. در مورد انسانِ عقلی 

 .(70 ،1413؛ 142-141 ،1378)فلوطین، پرسش از ماهیت انسان چیست؟ چرا انسان هست؟ یکی است. 

آن یکی است؛ چون تمام کیفیات و خواص و هرآنچه « ماهو»و « لم هو»گوید در میمر پنجم دربارۀ عقل می اثولوجیامؤلف 

 عقل دارد همه را یکجا و یکباره دارد و انسانِ عقلی هم همانطور است اعضای جداگانه ندارد همه باهم در یک جای واحد هستند.

ایی که انسان در جهان محسوسات دارد، در جهان عقلی و جهان برین نیز دارد و هیچ حقیقتی در عالم ههمۀ آن مختصات و مؤلفه

عقلی نیست که در عالم محسوسات به آن افزوده شده باشد؛ بلکه حقیقت آدمی در جهان برین رسا و تمام است و همۀ آنچه باید 

 (. 307و  142، 1378؛ 139و  70، 1413داشته باشد را دارد )فلوطین، 

اگر همۀ خواص آدمی در جهان برین به حقیقت نپیوندد و با متحقق شدن انسانِ حسی در عالم محسوس خواصی در او بوجود 

با خواصی که در جهان برین داشته انسان را کامل کنند؛ در این صورت آدمی در جهان برین تغییرپذیر و پذیرای تباهی آید که همراه

های یک انسان بیانگر دگرگونی و تغییر و تحول در اوست با قبول تغییر و تحول انسان ش و کاهش حقیقتخواهد بود؛ چراکه افزای

ها ناقص و ناتمام خواهد بود. طبیعت ناقص و ناتمام است؛ چون آید که پدیدآورندۀ این واقعیتدر جهان برین این اشکال پیش می

، 1378؛ 139، 1413پذیرند )فلوطین، ینرو واقعیات طبیعی افزایش و کاهش میآورد از اهمۀ خواص و صفات را یکجا باهم پدید نمی

308 .) 

 . انسانِ نفسی 2-2

کند و در مقایسۀ بین کند آنرا در مقایسه با انسانِ حسی تبیین میدر میمر دهم که انسانِ عقلی را توصیف می اثولوجیامؤلف 

فلوطین  انئادهایکند. در پرسد و قسم سوم انسان یعنی انسانِ نفسی را نیز در پاسخ آن تبیین میایندو از حقیقت انسان دیگری می

تر گوید برای فهم انسانی که در عالم بالا است بهتر است ابتدا آدمی را در جهان پاییننیز می بینیم. آنجانیز همین حل مسئله را می

 (. 5-4، شمارۀ 7، رسالۀ6، انئاد2، ج1366بشناسیم )فلوطین، 

شناسیم؟ انسان پرسش این است آیا انسانِ حسی را نیز با همان صفت نفس ناطقه که سبب زندگی و اندیشه در انسان است می

عنوان حقیقت انسان معرفی کرد؟ حقیقت انسان همان نفس انسانی و نفس ناطقۀ او انسان است؟ توان بهیک را میست و کدامچی

 دهد انسان است؟ دهد و اعمال متفاوتی از خود بروز میهای گوناگونی انجام مییا انسانی که به کمک بدن فعالیت

گوید آدمی موجودی زنده و عاقل گانه باشد و میسان است که جامع همۀ اقسام سهدنبال تعریفی از اندر پاسخ به انئادهامؤلف 

تواند عین مفهوم نفس باشد. از سوی دیگر اگر مفهوم آدمی شامل نفس است؛ چون متشکل از نفس و تن است. پس آدمی نمی

که نفس و تن باهم بپیوندند. چنین مفهومی تنها آید تواند ازلی باشد؛ زیرا هنگامی که پدید میاندیشنده و تن باشد، آن مفهوم نمی

(. در این صورت اطلاعی 5-4، شماره 7، رسالۀ6، انئاد2، جلد1366نامیم )فلوطین، می« نفسهآدمی فی»بیانگر ذاتی است که آنرا 

 گوید:میها و جستجوی حقیقت انسان نیز در پاسخ به این پرسش اثولوجیادهد. مؤلف دربارۀ ماهیت آدمی به دست نمی

اگر حقیقت انسان به ترکیبی از نفس و بدن باشد بدن که پایدار نیست و اگر انسان برآیند ایندو نفس و بدن را انسان حقیقی 

(. پس حقیقت معنای انسان چیست؟ صفات و صوری 311، 1378؛ 143، 1413بدانیم، این امر بر انسانِ عقلی دلالت ندارد )فلوطین، 

کند همان است که آنرا زنده و اندیشمند ست؟ آیا صفات و صوری که حقیقت یک انسان را بیان میکه معرف انسان است چی
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پذیر حیات بدون نفس امکانخواهد بود. اساسا زندگی و « موجود حیّ ناطق»کند؟ در این صورت معنای انسان و حقیقت انسان می

پس حقیقت انسان دارای این دو ویژگی است حیّ بودن و ناطق بخشد. نیست و نفس همان نمودِ زندگی اندیشمند را به آدمی می

بودن. اگر نفس عاقل و ناطق باشد همان انسان است. چون معنای آدمی پدیدۀ نفس است. و اگر حقیقت انسان به نفس او نباشد 

 (.311، 1378؛ 143، 1413)فلوطین،  بایست بدنبال صفتی دیگر در انسان باشیم که معرف حقیقت آن باشدمی

گوید نفس حیّ و ناطق یکی است و همان نفس حیّ در داند و میحقیقت آدمی را نفس ناطقۀ و اندیشندۀ او می اثولوجیامؤلف 

 (.319، 1378؛ 149، 1413جهان برین خواهد بود پس حقیقت انسان در همان جا تحقق دارد )فلوطین، 

قل و عالم بالا در خود دارد و آن فعل است که همان نمود زندگی و )کلمه( از ع 1هاییبراین که حیّ و ناطق است نشانهعلاوه

اندیشه است. پس حیّ و ناطق بودن پیش از اینکه در بدن قرار بگیرد همان صفات انسان است و این صفات متناسب با اینکه آن 

ست و در چهره و صورت انسان واقعی گیرد. آن صفات در انسان نخکالبد پذیرای حقیقت انسان است در کالبد و بدنی دیگر قرار می

قوی و نیرومند است و انسان محسوس نمونۀ همان انسان حقیقی است. پس کسی بخواهد حقیقت انسان نخست را دریابد باید 

، 1378؛ 142-144، 1413)فلوطین، درون او چنان برتر و گرامی و نیکو شود که روشنایی و درخشندگی جهان برین را پذیرا شود 

310-314) . 

انسان حقیقی نخست همان روشنایی و درخشندگی تابانی است که در آن همۀ صفات  آدمی به حقیقت پیوسته است همان 

افزار اوست هایش را با کمک بدن که دستانسانی که افلاطون نیز آنرا توصیف کرده است. انسانی که بدن را بکار گرفته و فعالیت

نِ عقلی( نور تابانی هست که در آن همۀ صفات آدمی به حقیقت پیوسته است مگر اینکه آن دهد. در انسان نخست )انساانجام می

تر هست. همین انسان همان انسان در تفسیر افلاطون است. پس حقیقت آدمی ای برتر و گرامیصفات در انسان نخستین به گونه

 (.314، 1378؛ 145، 1413کند )فلوطین، همان نفس است که از بدن استفاده می

 انئادها ی ازشود، که به موازات بخشدیده می اثولوجیاترین بخش درباره مرکب بودن انسان از بدن و نفس در میمر دهم قاطع

دهد که چگونه انسان از اقنوم عقل به اقنوم نفس و سپس به عالم ماده وارد شرح می انئادهاکرد. فلوطین در  توان آن را بررسیمی

نفس و  ل، انسان در مرتبه یا اقنومانسان در مرتبه یا اقنوم عق برد؛نام میسه انسان از  انئادهادر بخش بعدی فلوطین شده است. 

 (. 5-4، شماره 7، رسالۀ 6، انئاد2، جلد1366)فلوطین،  انسان در مرتبه ماده

ت که اس ایهمان موجود زنده داند. این انسانارسطو می «در باب نفس»انسان  انسان سوم فلوطین را همان اثولوجیامؤلف 

 است.  اخذ کرده  انئادهااین دیدگاه را کاملا از خود  اثولوجیامرکب از نفس و بدن است. 

گوید حقیقت انسان نفس اوست واین نفس کند میدر میمر نهم دربارۀ نفس ناطقه و نامیرا بودنش بحث می اثولوجیامؤلف 

ور به ن تغییرناپذیر است. نیاز نفس به بدن همان نیاز صورت به هیولاست یا نیاز پیشهوقتی به کالبد ربط پیدا کند وجودش همچنا

ابزارهاست. پس حقیقت انسان همان نفس است و حقیقت آدمی به بدن تغییرپذیر نیست؛ چون بدن و جسم از اجزایی تشکیل یافته 

(. بدن 122، 1413شدنی است )فلوطین، چیزی تباه پذیر است و چنیناست که هرچیزی که متشکل و مرکب از اجزاء باشد تقسیم

که نفس به ابزار نیازمند است، بدن را حفظ کند تا هنگامیدر حکم ابزاری است که نفس برای رسیدن به مقاصدی از آن استفاده می

                                                 
« کلمه»جای به« نشانه»را نشانه و نمود ترجمه کرده است. در این نوشتار نیز با نویسنده همراه شدیم و « کلمه»جا به زبان فارسی، همه اثولوجیامترجم محترم کتاب  1

 آوردیم.
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نفس از بدن، بدن نابود  گذارد. با جدا شدننیاز شود آنرا رها کرده و به خود وامیمحض اینکه از بکارگیری آن بیکند و بهمی

 (.164، 1384شود؛ اما انسان همان انسان است؛ زیرا آنچه ملاک انسان بودن اوست نفس اوست که هنوز باقی است )انتظام، می

طبیعت و سرشت دوگونه است: عقلی و حسیّ و نفس تا در جهان عقلی جای داشت برتر بود، همین که به جهان ماده فرود آمد 

گرفت فرومایه شد. نفس اگرچه خود از جهان عقلی است پس به ناچار باید از جهان ماده چیزی به او برسد و نفس  و در بدنی جای

در آن جای بگیرد و بدان سبب نفس هم با جهان عقلی و جهان محسوس هماهنگ و سازگار است. نفس در میانۀ دو جهان عقلی 

ستی آن پایان هستی جوهرهای عقلی و آغاز جوهرهای طبیعی و و حسیّ نهاده شده است. نفس جوهری خدایی است، اما ه

محسوس است. بنابراین نفس با جهان طبیعیِ محسوس همسایه شد و نیروهای خود را به جهان حسّ و ماده فرستاد و این جهان 

 (.181، 1378؛ 87، 1413را به نیکوترین صورت آراست )فلوطین، 

بیرون آمدن از جسم و بازگشت به جهان عقلی و نزدیک کردن دو جهان حس و  نفس اگرچه درون جسم جای گرفته، اما به

، 1378؛ 88، 1413های آن جهان پی ببرد به جهان برین بازخواهد گشت )فلوطین، عقل به یکدیگر توانا است؛ چون به برتری

182.) 

تر از سوی جهان پایینرد. پس ناگزیر بهتر نیاز داعقل چون قدرت هبوط و بخشش را از خدا گرفته، به حرکت به جهان پایین

تواند حرکت شود تا نورانیت و تابندگی خود را به چیزهای آن جهان ببخشد؛ اما عقل فقط تا عالم نفس میجایگاه خود رهسپار می

بد و از فضایل آید، زیرا نفس پایان جهان عقلی است. نفس نیز همین که به نور و روشنایی دست یاکند و به جهان ماده فرود نمی

رود؛ چون عقل به فضایل او نیازی ندارد و خود علت وپدیدآورندۀ آن شود و به جهان برین نمیلبریز شود رهسپار جهان پایین می

 (.183، 1378؛ 89، 1413فضایل در نفس است )فلوطین، 

 . انسانِ حسی2-3

گوید که انسانِ عقلی در عالم ابتدا دربارۀ انسانِ عقلی میپردازد در میمر دهم که به توصیف سه دسته انسان می اثولوجیامؤلف 

کنند انسان مادی و کند. برخی فکر میتر انسانِ عقلی، آنرا در مقایسه با انسانِ حسی توصیف میاعلی است؛ اما برای فهم دقیق

م معنای انسان محسوس را کوشیمحسوس همان انسان معقول و مجرد از ماده است هردو به یک معنا هستند. براین اساس می

 (.311، 1378؛ 143، 1413بیابیم )فلوطین، 

های )کلمه من انواع الکلم( عقل که پدیدآورندۀ آن است را با خود دارد نمود زندگی و اندیشه است که به نفس آدمی نشانه

ساز است. همانطور که مجسمه آید و همین که در بدنی قرار بگیرد که پذیرای حقیقت انسانچهرۀ نفس مادی و هیولانی درمی

تر از چهرۀ انسان مادی است. بنابراین حقیقت سازد، پیکر ساخته شده پستچهرۀ انسانِ حسی را مطابق با انسانِ حسی در ماده می

انسانِ حسی همان نمونه و صنم انسان نخست حقیقی است و دارای قوای حس ظاهری است. این انسان مادی و محسوس 

 (.313، 1378؛ 144، 1413ن انسان حقیقی است )فلوطین، های همانمونه

گیرد، نفس است. پس نفس نشانۀ همین انسان است. اگرچه نشانۀ )کلمه( جهان برین مجرد از ماده، که در جهان ماده قرار می

، 1413بود )فلوطین، نفس که در آدمی است ناتوان است و برای پذیرا شدن نور و درخشندگی، و پذیرای نفس برین پذیراتر خواهد 

 (.315، 1378؛ 145

شناسد نشانۀ آن در عالم یابد و میانسان دومین که نمونه و صنم انسان نخست در جهان ماده است اجسام را به حس درمی

د را های انسانِ عقلی مجرد از ماده است و انسان مجرد از ماده، روشنایی خوماده به حقیقت خواهد پیوست. در انسان نخست نشانه
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بخشد. انسان سوم همان انسانی . به همین ترتیب انسان دوم نیز تابندگی و نور خود را به انسان سومی میبخشدبه انسان دومی می

است که در جهان مادی است. پس در انسان مادی، همان انسان نفسانی و انسانِ عقلی به حقیقت پیوسته است. انسانِ حسی، نمونه 

های انسانِ عقلی و انسان نفسانی است پس انسان مادی حقیقت هردو انسان را به نحو ت؛ چون نشانهو صنم آن دو انسان اس

ضعیف در خود جمع دارد؛ زیرا انسان مادی نمونه و صنمِ صنم است. پس انسان نخست که حس دارد حس را به نحو برتر دارد. 

تر بیند. او در دریافت و دیدن حقایق برتر و و پرتوانید چشم نمیکند او را با دانسان جهان برین انسان مادی را با حس درک نمی

بیند. انسان برین یابد، ولی انسان مادی تنها جزئیات را با دید چشم میاز انسان مادی است. او همۀ کلیات را به دیدن چشم درمی

 (.316، 1378 ؛146، 1413فلوطین، ببیند ) تواند آنراکند و چشم انسان مادی نمیتر نگاه میهمیشه به حقایق برتر و بخشنده

سوس قوای خود را از عالم عقلی دریافت می   سان مادی یا مح سته و برگرفته از حقایق عالم ان کند، زیرا حقایق این جهان واب

ست ست عقلی ا سان معقول ا شأ حس و قوای نفس همان ان سان معقول به نحو دیگری عمل  ،من با این تفاوت که حواس در ان

 تواند با حواس خود جزئیات را درک کندمی فقطکند ولی انسااان محسااوس یعنی انسااان معقول حقایق را دریافت می ؛کنندیم

سان . (147-146، 1413)فلوطین،  ست پس ان سان در جهان برین نی صورت حقیقی ان ست همانند  سانی که در جهان مادی ا ان

 مادی همانند انسان در جهان برین نیست. 

ها رود و روشنایی و درخشندگی و دیگر برتریپس نفس از آنرو که توانایی ندارد به جهان برین رهسپار شود به جهان ماده می

 (.  184، 1378؛ 89، 1413گردد )فلوطین، بخشد آنگاه خود به جهان عقلی باز میخود را به آن موجودات جهان مادی می

آید ازآنجا که جای نفس در جهان عقلی پایدار است از آن آید همۀ نفس فرود نمینفس که به جهان فرومایه و حس فرود می

آید، اما به جهان خود وابسته است و نفس در همان جهان جای بگیرد آید. بنابراین اگرچه نفس به جهان ماده میبیرون نمی

 (. 185، 1378؛ 90، 1413)فلوطین، 

آفرینش و کنش او پیداتر و بیشتر و آشکارتر است و هر مخلوقی که از آفریدگار هر مخلوقی که به آفریدگار نخست نزدیک است 

 (.214، 1378؛ 95، 1413های او نیز کمتر است )فلوطین، نخست دور است کنش او کمتر و آفرینش

 . انسان در قوس صعود )دیالکتیک بازگشت(3

شود. نفس س آدمی به هنگام بازگشت، از کالبد بدن جدا میگوید نفدر میمر نخست دربارۀ بازگشت نفس آدمی می اثولوجیامؤلف 

های مادی درنیامیخته همین که از جهان مادهّ و حس جدا شود با شتاب به جوهرهای عقلی جایگاه نخستین خود پاکی که با پلیدی

های ل وابستگی به خوشیکند به دلیهای او عمل میبازخواهد گشت. ولی آن نفسی که به کالبد تن وابسته است مطابق خواسته

ناپذیر به جهان خود که همان جهان عقول شود. انسان مادی و حسیّ با جدا شدن از تن، فقط با رنج بسیار و خستگیتن، مادیّ می

گردد نفسی که در این جهان رهسپار جهان برین شد نخواهد مرد و نیست نخواهد شد و به زندگی پاینده زنده و پایدار است برمی

 (.43-42، 1378؛ 20، 1413فلوطین، است)

 گوید: در ادامۀ میمر نخست درتوصیف یک مراقبۀ نفسانی می اثولوجیامؤلف 

چه بسا در خلوت خودم، بدنم را به کناری نهادم و خودم را جوهری مجرد بدون ماده و بدون بدن یافتم و 

د به سایر اشیاء رفتم در خود علم و در این زمان در درون خود بودم و به ذات خودم بازگشتم و از ذات خو

عالم و معلوم را باهم یافتم و در ذات خود زیبایی و بهاء و نور و درخشندگی را یافتم و ازخود به شگفت 
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آمده و حیرت کردم پس دانستم جزیی از اجزای عالم شریف فاضل الهی هستم که دارای حیات فعال است 

 (. 44-43، 1378؛ 22، 1413)فلوطین، 

گوید نفس وقتی حقیقت را به یقین درک کند از جهان محسوس به جهان متعالی و برین ادامه توصیف این حالت مراقبه میدر 

شود؛ مند میحدوحصر او بهرهگیرد و از نور و روشنایی بیرود و در جایگاه عقل و حتی بالاترین جایگاه آن نزد خدا قرار میبالا می

گیرد از پذیرش همۀ آن ناتوان است، از جایگاه عقل به سوی اندیشه فرود مام وجود نفس را دربرمیاما چون این نور و روشنایی ت

شود. پس همین که نفس بتواند کالبد تن را رها آید؛ در این صورت اندیشه خود حجاب واسطۀ میان نفس و روشنایی محض میمی

ه در تکاپوی بالا رفتن احساس خستگی و درماندگی کند و رنج و کند و به خویشتن خود بازگردد و به جهان عقلی بالا رود اگرچ

؛ 22، 1413رسد و آسایش و آرامش بدون وصفی نصیب آو خواهد شد )فلوطین، سختی ببیند درنهایت به نیکوترین پاداش می

1378 ،43-44.) 

نند امپدوکلس، فیثاغورس و افلاطون  بیان دلیل فرود آمدن به جهان مادی را از زبان فیلسوفان یونان ما اثولوجیادر ادامه مؤلف 

کند. امپدوکلس گفته است فرود آمدن به این جهان برای گریز از ناخشنودی خدا بود؛ براین اساس باید این جهان و متعلقات می

ارای همان  آنرا رها کرد و به جهان متعالی برتر نخستین خود بازگشت. و از خدا آمرزش خواست تا به آسایش و خوشی که نخست د

 فراوانی نعمت بودید دست یازید. 

داستان است و او نیز مردم کند که او نیز با این نظر و اندیشۀ امپدوکلس همو داستان فیثاغورس در این باره را نیز توصیف می

رود آمدنِ نفس دهد. افلاطون نیز در تفسیر نفس، چگونگی فرا به رها ساختن این جهان و بازگشت به جهان نخستین فرمان می

، 1413به پایین و جای گرفتن آن در جهان را یادآور شد و به بازگشت به جهان پایدار و تغییرناپذیر نخستین تأکید کرد )فلوطین، 

 (. 45، 1378؛ 23-24

و نیز شود انسان از عالم عقل به عالم طبیعت هبوط کرده است به اعتبار جلوه بودن آن نسبت به نفس کلی است اگر گفته می

ست که در نفس کلی وجود دارد )انتظام،  سی ا صنم نف سان،  (. برخی از نفوس جزیی بعد از 138، 1384به این اعتبار که نفس ان

صعود می شدن از بدن به عالم عقل  کنند و مانند و برخی نیز دوباره به عالم طبیعت هبوط میکنند و برخی از آنها در آنجا میجدا 

 (. 35، 1413گیرند )فلوطین، نی و حتی زمینی تعلق میبه یکی از اجرام آسما

توانیم جهان برین را دریافت کنیم این است جهان ماده و حس برما چیره شده است و دلیل اینکه در این جهان مادی نمی

بر دریافت جهان  یابیم و تنها هنگامیهای ناپسند آن لبریز شدند پس آنچه در جهان عقلی است را درنمیهای ما از خواستهنفس

های این جهان مادی را رها شویم که از این جهان مادی بالا رویم و خواستهعقلی و آنچه نفس از آن جهان فرستاده توانا می

 (.186-185، 1378؛ 91، 1413کنیم)فلوطین، 

های جزیی که در نفسنفس چون بین عقل و حس قرار گرفته است هم به جهان ماده و هم  به عقل و جهان عقل پیوند دارد. 

کند حس، نفس را مشغول محسوسات می . قوایکنداندیشی میتدبیر و چاره« رویتّ»ها را با اندیشه و های جزئی است، بدنبدن

های جهان عقلی باز گرداند و برای رهایی خود از خواسته نگاهش را به خود وخواهد نفس می .کندهایی بر او وارد میو درد و رنج

، 1413)فلوطین،  مانند نفس کلی در تدبیر عالم مادی است تدبیر بدن در نفس جزئی کند. آنرا تدبیر میتمایلات مادی، حس و 

 (.186-185، 1378؛ 91
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کند. بالا رفتن نفس به سوی موجودات جهان برین، مانند برای تبیین صعود نفس به جهان برین تشبیهی بیان می اثولوجیامؤلف 

نگرد و کسی که بالای کوه نرفته باشد چنین ه هست. کسی که بالای کوه رفته از آنجا به موجودات بالا و پایین میبالا رفتن از کو

توانی ندارد که همۀ موجودات بالا و پایین را دریابد. نفس نیز همین که قوای خود از از جهان ماده و حس بالا ببرد  موجودات برین 

( در مسیر تکاپوی بالارفتن نفس از جهان مادی، ابتدا به آسمان خواهد رفت 223-222، 1378؛ 102، 1413یابد )فلوطین، را درمی

و سپس از آسمان به بالای آن خواهد رسید. و آغازِ یادآوری از آسمان است؛ زیرا همین که نفس همانند موجودات آسمانی شد 

شناخته است )فلوطین، آمدن به جهان ماده، آن موجودات را میها را به یاد خواهد آورد و خواهد دانست که او پیش از فرود همان

(. همین که انسان به موجودات متعالی آسمانی بنگرد و بطور طولانی آنرا درک کند از روشنایی و 224، 1378؛ 102-103، 1413

 (. 241، 1378؛ 116، 1413شود گویا هر دو یک هستی دارند )فلوطین، زیبایی او لبریز می

تر است و از او پذیراتر است و نفس هم از موجودات اجرام آسمانی پذیراتر است و اجرام نفس به آفریدگار نخست نزدیکعقل از 

آسمانی هم هستی آفریدگار نخست را بیشتر از موجودات متغیر فناپذیر خواهد پذیرفت. وجود ما به وجود او وابسته است اگرچه 

گردند های دایره به مرکز برمیگردیم همانگونه که همۀ خطی همگی به سوی او بازمیوجود ما از وجود او جدا و دور است، ول

 (.275، 1378؛ 131-130، 1413)فلوطین، 

اگر کسی بخواهد وجود نفس و عقل و آفریدگار نخستین را دریابد باید نیروی شنوایی حس را به یکسو نهد و نیروی شنوایی 

های مادی و محسوس، یابد همۀ آن آهنگهای برتر و نیکو را درخواهد یافت و درمیهنگعقل را بکار برد. در این حالت همۀ آ

 (.276، 1378؛ 133-132، 1413های برتر، پاک و پاکیزه و نیکو و درخشان است )فلوطین، های همان آهنگنشانه

 . تحلیل و بررسی4

کند؛ انسانِ عقلی، انسانِ نفسی و انسانِ حسی. انسانِ نفسی صنم انسانِ در قوس نزول سه مرتبه برای انسان معرفی می اثولوجیا 

عقلی است و انسانِ حسی صنم انسانِ نفسی است. بنابراین مرتبۀ نخست انسان در قوس نزول انسانِ عقلی است. انسانِ عقلی در 

در توصیف و تبیین عالم عقل  اثولوجیاهایی دارد که وابسته به عالمی است که در آن است؛ یعنی عقل. آنچه مؤلف مؤلفه اثولوجیا

توان بر متعلقات آن عالم نیز حمل نمود. در دو میمر پنجم و دهم مبنایی برای معرفی انسانِ عقلی و عالم عقل بیان آورد را میمی

وجود و ماهیت آن و صفات و خصوصیات آن کامل باهم و یکباره موجود باشد عقل و مربوط به عالم  بر اینکه هرآنچهکند مبنیمی

عقل است. براین اساس انسانِ عقلی نیز این مؤلفه را دارد و اعضای انسانِ عقلی چشم و گوش و دیگر اعضا، مجزا و جدای از هم 

های نفسی و حسی است؛ چراکه انسانِ این تمایز انسانِ عقلی از انساننیستند همه باهم و یکباره در یک جای واحدی وجود دارند و 

دهد و و دست و پا نیز کار مخصوص خود را حسی اعضای مختلف در جای مخصوص به خود هستند چشم کار بینایی را انجام می

کیفیات او عین ماهیتش  در جایگاه مخصوص به خود هستند. بنابراین هرآنچه وجود و ماهیتش یکی نباشد و هرآنچه صفات و

رسد. اگر برای انسانِ عقلی تمام صفات و خواص رود و به کمال مینباشد ناقص و ناکامل است و تغییرپذیر است و از قوه به فعل می

 آید انسانِ حسی برای جبران نواقص آن پدید آید و درواقعآن در جهان معقول و برتر باهم و یکباره وجود نداشته باشد لازم می

انسانِ حسی خواصی را که انسانِ عقلی ندارد را داشته باشد و انسانِ عقلی و حسی باهم انسان را کامل کنند. حال چنین چیزی 

 نشانۀ تغییر و دگرگونی در عالم عقل است و عالم عقل عالم ثبات است و هرآن حقایق و فضایلی که دارد ثابت و پایدار دارد. 
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گوید نفسی که در عالم عقل گوید حسّ در عالم عقل، و حسّ در عالم محسوسات، و میسخن میاز دو نوع حس  اثولوجیامؤلف 

 است دارای نیروها و قوای دریافت حسی است؛ اما این قوا متناسب آن عالم است. 

ترین نحو ثابت و همیشگی دارد و چون نزدیکمشخصه و مؤلفۀ دیگر انسانِ عقلی این است که تمام حقایق و فضایل را به -

ماهو انسان و همان انسان واحد و مطلق نحو کامل دارد. او انسان بهبه آفریدگار نخستین است نور و درخشندگی و همۀ حقایق را به

هایی از انسان است. انسانِ عقلی هرآنچه را که در مراتب بعدی انسان وجود دارد در خود دارد؛ درواقع انسان در مراتب بعدی نشانه

و حس نیز در عالم عقل   (321، 1378)فلوطین، ای دیگر است گونه عقلی در خود دارد؛ مثلا ناطق در عالم عقل بهعقل و انسانِ

 گونه که اقتضای مرتبۀ وجودی آنرا دارد است. آن (.310-309، 1378)فلوطین، صورت دیگر است به

نفس است و مشخصات عالم نفس را در مراتب  مرتبۀ دوم انسان در قوس نزول انسانِ نفسی است. انسانِ نفسی در عالم -

شود و عقل نیز از فرطِ لبریزی از نور و روشنایی، نفس را عالم دارد. نفس بعد از عقل است. ابتدا عقل از آفریدگار نخست افاضه می

ما پدیدآورندۀ نفس و آورد. بنابراین پدیدآورندۀ عقل همان آفریدگار نخستین است؛ اکند. نفس نیز طبیعت را پدید میافاضه می

هایی نسبت به عقل در طبیعت خود مخلوق است و خود توسط آفریدگار نخست آفریده شده است؛ به این سبب نقصان و کاستی

شمارد: زنده و حیّ بودن، ناطق های چندی برمیگوید برای آن مؤلفهاز انسانِ نفسی سخن می اثولوجیاعالم عقل دارند. وقتی مؤلف 

 آورندگی.بودن و پدید

که حقیقت انسان را کند بطوریهایی دربارۀ آن میمطرح شده است و بحث« حقیقت انسان»دربارۀ  اثولوجیاپرسشی در  -

کند اگر حقیقت انسان، روح محض باشد و مرکب از جسم و بدن طوری معرفی کند جامع هرسه مرتبۀ انسان باشد. او ابتدا بحث می

است و شامل دو مرتبۀ دیگر انسان نیست. اگر انسان، مرکب از نفس و بدن باشد نیز شامل انسانِ  نباشد، همان انسانِ عقلی و ازلی

گوید؛ چراکه از انسان مرکب از نفس و بدن سخن می اثولوجیاترین مرتبه است. مؤلف شود. انسانِ حسی نیز که پایینعقلی نمی

ست بدن را سامان داده و تدبیر نمایند. براین اساس برای اینکه فلسفۀ وجودی نفس در عالم نفس و نفوس جزئی در بدن، این ا

گوید قوس نزول و نیز جریان فیض در نظام عالم معنادار باشد نیازمند به این مراتب با مختصات آن است. در جایی آشکارا می

نفس از حیث جایگاه یر بدن است. ها، تدبیر عالم و تدبآفریدگار نخست هدفش از ایجاد نفس در عالمِ نفس و نفوس جزئی در بدن

همان کنترل بدن و تدبیر و ، بنابراین توجیه وجود حواس و نفس در عالم ماده. مابین عقل و محسوسات و ماده استوجودی 

کند. همین پس اهمیت ترکیب نفس و بدن برای معرفی حقیقت انسان، نوعی نظام فیض را توجیه می. است گری دربارۀ بدنچاره

 کند.خوردن با طبیعت و بدن، قوس صعود و بازگشت را نیز توجیه میپیوند 

هایی از انسانِ عقلی های انسانِ نفسی سه مورد است: حیّ، ناطق و فعل انجام دادن. درواقع انسانِ نفسی نشانهگفتیم مؤلفه -

های انسانِ بودن و پدیدآورندگی نشانه در خود دارد. چون انسانِ نفسی صنم و نمونۀ انسانِ عقلی در عالم نفس است. حیات و ناطق

عقلی است. اما ناطق بودن در عقل بطور دیگری است و اندیشیدن مختص نفس ناطقه در عالم نفس است نه عقل. مشخصۀ دیگرِ 

ورندگی انسانِ نفسی، آفرینندگی است؛ چنانکه نفس خود پدیدآمده از عقل است طبیعت و عالم ماده نیز پدیدآمده از نفس است. پدیدآ

و فعل یعنی حیات بخشیدن. چون عقل این قدرت را دارا بوده و سبب شده نور و درخشندگی را که از آفریدگار نخست گرفته است 

 اثولوجیابخشد. وقتی مؤلف تر و عالم طبیعت میبه مرتبۀ بعدی ببخشد. نفس نیز که به نور و روشنایی دست یابد آنرا به جهان پایین

اوست، مراد نفس ناطقۀ اوست. نفس ناطقه، نمود زندگی و اندیشه است. نفس ناطقۀ انسان نامیرا « نفس»سان به گوید حقیقت انمی

بایست اشاره کنیم و فناناپذیر و تغییرناپذیر است. وقتی از انسان مرکب از نفس و بدن سخن بگوییم به رابطۀ نفس و بدن نیز می
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ور به ابزارها این نسبت را مانند نسبت صورت به ماده یا نیاز پیشه اثولوجیااپذیر دارد. که این بدن چه نسبتی با نفس نامیرا و فنان

داند. نفس برای رسیدن به مقاصدی به این جهان مادی فرستاده شده است که ناگزیر از بدن داشتن و مواجهه با بدن و جسم می

 کند.، فلسفۀ قوس صعود و دیالکتیک بازگشت را روشن میاست تا آنرا تدبیر کند و سامان دهد. همین بدن داشتن برای انسان

برای معرفی انسانِ عقلی آنرا در مقابل انسانِ حسی قرار  انئادهاو همینطور  اثولوجیامرتبۀ سومِ انسان، انسانِ حسی است.  -

ونۀ هردو انسان است و در خود کند و انسانِ مادی نمونه و صنمِ انسانِ نفسی و انسانِ عقلی است. صنم و نمداده و آنرا تعریف می

نحو ضعیف و متناسب با عالم طبیعت در خود دارد. انسانِ حسی همان انسانِ مادی در عالم طبیعت است حقیقت هردو انسان را به

س هایی مربوط به عالم طبیعت و بدن است. او قوای حسی و حواکه در پیوند با عالم طبیعت و بدن و نیازهای بدن و دارایِ شناخت

آورد شناختی جزیی است. گیرد. شناختی که باحواس خود بدست میظاهری را برای شناخت و ارتباط با عالم پیرامون خود بکار می

شود. اگر بتواند نفس خود را که گرفتار تن و دربند و پیوند با تن و عالم طبیعت است به آن انسانِ حسی گفته میاین انسان مادامی

 کند.های عالم ماده را از خود پاک کند از این عالم به مرتبۀ بالاتر عبور مید و پلیدیاز عالم طبیعت برهان

. تلاش و 1های مختلف، و با تمثیل تبیین شده است. از راه اثولوجیاانسان در قوس صعود در  انسان در قوس صعود: -

. تمثیل بالا رفتن 4از راه خشنودی خدا و طلب آمرزش؛ . 3. از راه مراقبه؛ 2کوشش برای رهانیدن خود از عالم ماده و متعلقات آن؛ 

 از کوه.

بر آن تأکید شده رهانیدن نفس از عالم مادی و متعلقات آن است. نفس با تدبیر و  اثولوجیاهایی که در تمام کتاب . یکی از راه1

ض در قوس نزول این است که خواست تواند خود را از آن برهاند. فلسفۀ نظام فیسامان دادن بدن، و وابسته نشده به آن، می

ها و های فرومایه و پست جای گیرند نه در جایگاه بزرگوار و مجرد از پلیدینفوس در جایگاهآفریدگار نخست این بوده است 

(. فلسفۀ قوس نزول، فلسفۀ قوس صعود را نیز در خود دارد؛ یعنی تدبیر و سامان 137-136، 5، میمر 1413ها )فلوطین، زشتی

فکرِ و  پردازدمیگری بدن تدبیر و چاره نفس ناطقه با فکر بهدهد. دن به بدن، چنانکه نفس کلی عالم مادی را سامان میدا

او را ؛ به این منظور که نگذارد نفس در بند تن و محسوسات گرفتار شوداست گری نوعی کنترلنفس ناطقه در نسبت با بدن، 

حتی برای رهاشدن از بند تن و  معقول و مجرد از ماده برساند. جواهراز محسوسات رها کند و به جایگاه واقعی خود در میان 

گردند؛ اما کسانی که بیشتر درگیر عالم تر به جهان عقلی بازمیمتعلقات آن نیز اگر کسانی وابستگی کمتری داشته باشند راحت

 برند تا نهایتا به جهان عقلی بازگردند.ماده شدند رنج بیشتری می

سینا آنرا در برهانی برای اثبات وجود نفس باعنوان گوید که بعدها ابن. مراقبه: در این بحث از یک تجربۀ مراقبه سخن می2

ذارد و به کند. انسانی که خود را از همۀ شواغل رها کند و حتی بدن خود را نیز به کنار بگمطرح می« انسان معلق در فضا»

کند هم امکان یابد. این مسئله هم تجرد نفس را اثبات میها را میها و زیباییخویشتنِ خویش برگردد، در خود همۀ نیکوئی

ها و فضایل را که در عالم معقول هستند تواند تمام زیباییرها شدن از همۀ متعلقات مادی و حتی بدن. در این صورت انسان می

کتیک نزول در این مرحله این است که نفس توان آنهمه نور و روشنایی و زیبایی را ندارد و از آن جایگاه عقل دریابد. فلسفۀ دیال

شود. و ازاینرو نفس دوباره آید اما فکر و اندیشه خود، حجاب نفس برای دریافت روشنایی میبه سوی اندیشه و فکر فرود می

 ه جایگاه خدایی صعود کند و به جایگاه عقلی برسد.بعد از این نزول به جایگاه فکر، در تلاش است ب
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خواهد صعود و بازگشت را توجیه و تبیین کند. در نظر امپدوکلس فلسفۀ دیالکتیک از زبان فیلسوفان پیشین می اثولوجیا. مؤلف 3

کند. رفی میهاست و برای بدست آوردن این خوشنودی راه طلب آمرزش را معنزول و قوس نزول ناخوشنودی خدا از انسان

 ناخوشنودی خدا دلیلِ نزول و راه بازگشت، طلب آمرزش است.

کند بازگشت نفس به عالم عقل از تمثیلی نیز برای تبیین قوس صعود و بازگشت به جهان عقلی استفاده می اثولوجیا. مؤلف 4

یند. نفس هم با رها کردن عالم ماده در بمثل بالا رفتن از کوه است. کسی که در بلندای کوه ایستاده تمام مناظر پایین را می

گردد. مراتبی میان موجودات از حیث نزدیکی و رسد ابتدا در آسمان، سپس به عالم عقل باز میطی مراحل به عالم عقل می

ترین است بیشترین فضایل و نور و روشنایی را مستقیم از خدا دریافت شود آنکه نزدیکدوری به آفریدگار نخست لحاظ می

کند و در مرتبۀ دوم نفس و در مرتبۀ سوم اجرام آسمانی و در مرتبۀ آخر طبیعت قرار دارد. حال نفسی که در حالِ صعود و می

بازگشت به جایگاه نخستین خود در عالم عقل است؛ انسانی مادی در عالم طبیعت است؛ چراکه نفس دو جایگاه دارد یکی در 

در عالم طبیعت است با این عالم دمساز و عجین شده است بنابراین با رها شدن  عالم عقل و یکی در عالم طبیعت. نفسی که

کند. درواقع نفس دو حرکت رسد سپس از آنجا به مرتبۀ عقل صعود میاز عالم طبیعت به مرتبۀ بعد یعنی اجرام آسمانی می

ناخت عالم معقول است این حرکت دارد: یکی مربوط به نفسی است که در عالم عقل است و حرکت آن در عالم عقل برای ش

اما دیگری مربوط به نفسی است که در عالم طبیعت است ؛ آورد نیز شناختی عقلی استصعودی است و شناختی که بدست می

گیری از تفکر در عالم ماده و در ارتباط با بدن، و نفس در عالم ماده، بیشتر دارای حرکت نزولی است و حاصل حرکت او بهره

نیز جزیی از عالم محسوسات است. پس در هر دو عالم، نفس هر دو حرکت را دارد اما در هر یک به میزانی که شناخت آن 

(. اما حرکت سومی نیز برای نفس در این مبحث متصور است و آن بازگشت و 57، 1413)فلوطین، متناسب با آن عالم است 

مراتب رفتن به اجرام آسمانی و سپس عالم عقل است.  حرکت صعودی با تلاش برای رهانیدن خود از عالم طبیعت و طی

توان برای نفس متصور شد یکی حرکت نفس در عالم عقل که در راه مراقبه که از بدن و شواغل بنابراین سه قسم حرکت می

به  حرکت دوم در عالم محسوسات زمانی نفس با بدن در عالم طبیعت است و کند.شود در عالم معقول سیر میآن رها می

 پردازد. حرکت سوم که این حرکت نیز صعودی است برای بازگشت به موطن اصلی.شناخت جزئیات با ابزارهای حسی می

 گیرینتیجه

گوید مرتبۀ عقلی، نفسی و مرتبۀ حسی. مرتبۀ نفسی و مرتبۀ حسی در قوس نزول از سه مرتبۀ انسانی سخن می اثولوجیا. مؤلف 1

گاه نفس در میان عقل و حس قرار دارد. نفسی که در عالم طبیعت و با عالم ماده و محسوس خورند؛ چراکه جایبهم گره می

شود همان انسانِ حسی و مادی است. درواقع نفسی که مرتبط با بدن است نمود انسانِ حسی است؛ اما انسانی که مرتبط می

هایی است که واسطۀ نفس ناطقۀ دارای مؤلفههنفس ناطقه است و حقیقت و ذات نفس است، انسانِ نفسی است. انسانِ نفسی ب

 نمود و نشانۀ عالم عقل است؛ ازجملۀ اینها زندگی و اندیشه و پدیدآورندگی است. 

این است هرسه مرتبۀ عقل و نفس و حس، همۀ خصوصیات و صفات را دارند؛ اما  اثولوجیاشناسی . نکتۀ مهم دیگر در انسان2

شود. مثلا انسانِ عقلی در عالم عقل نیز حس دارد؛ اما آن خصوصیات و صفات متفاوت میمتناسب با ظرف وجودی و جایگاه، 

تر نفس نیست که در عالم عقل نباشد؛ بلکه این حس متناسب عالم عقل است. درواقع هیچ کمالی و صفاتی در مراتب پایین

ان زندگی و اندیشه و پدیدآورندگی است و صورت نشانه هستند. نشانه و نمود عقل در نفس هماین صفات در مراتب بعدی به
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تراشد. ساز بنابر یک انسان محسوس، مجسمۀ انسانی را میهمین نمودها در انسانِ حسی نیز هست. چنانکه یک مجسمه

تر. پس همین شدت و ضعف کمالات و صفات از عقل نحو ضعیفیابیم؛ اما بهمشخصات آن انسان را در ظاهر این انسان می

 دهد.سله مراتب مختلف انسان را نیز شکل میتا حس، سل

. در بازگشت و قوس صعود نیز یک مرجع و بازگشت برای هردو مرتبۀ بعدی است که به مرتبۀ عقل و جایگاه نخستین بازگردند. 3

اتصال  توان تصور کرد. بلکه همانچون بازگشت و مقصد بازگشت به آفریدگار نخست از طریق عقل است. بنابراین فنا را نمی

 دهد و این بحث نیاز به پژوهشی مجزا دارد.به عقل فعال را که در فلاسفۀ بعدی اسلامی ظهور کرده است نتیجه می
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