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Abstract  
The ultimate perfection of man is depicted in every philosophical system 
based on its other anthropological attitudes. Based on Ibn Sina’s 
psychological foundations, this article explains and analyzes his view on 
ultimate perfection and then points out some of the shortcomings in this 
account. 
Ibn Sina’s view on the happiness is based on his psychological views: 
1. According to the theory of “spiritual occurrence of the soul”, the essence 
of man is an immaterial intellect that occurs in connection with the 
physical body; 
2 .Ibn Sina denies the substantial movement. As a result, human nature 
does not change gradually; 
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3. Intellectual forms are connected to the knower soul as the accidents of a 
substance; 
4. The rational soul never unites with the active intellect which is the 
emanating of the perceptual forms. 
According to Ibn Sina, the ultimate perfection of him occurs through 
passing the three stages of the hylic, habitual and the actual intellect, and 
finally attaining the level of the acquired intellect, which all scientific 
perfections and perceptual forms are imparted to him by the active 
intellect. 
Ibn Sina’s point of view requires that Ibn Sina’s essence as a philosopher 
doesn't differe from his essence at birth. 
His objections on substantial movement, the unification of intelligent and 
intelligible and the union of the soul with the active intellect can be 
answered. By accepting these issues, the way for the intrinsic evolution of 
the soul is paved. 
Keywords: Philosophical psychology, ultimate perfection, happiness, Ibn 
Sina, acquired intellect 
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Extended Abstract  
The issue of human happiness and ultimate perfection is among the issues 
of philosophical psychology, which should be discussed in any 
philosophical system in accordance with its other anthropological 
attitudes. Based on the analysis of Ibn Sina’s psychological foundations, 
this article explains and analyzes his view on what the ultimate perfection 
of man is, and then points out some of the shortcomings in this account. 
Ibn Sina's exposition of the nature of human happiness and the ultimate 
perfection of man is based on the psychological views of Hikmat Masha, 
especially the spirituality of the Occurrence of the soul, the negation of 
substantial movement, the negation of the union of intelligent and 
intelligible, and the negation of the union of the soul with the active 
intellect. 
According to the theory of “spiritual occurrence of the soul”, the human 
soul occurs as a spiritual being, i.e. it starts its being as a totally incorporeal 
thing from the beginning of its creation. From Ibn Sina’s point of view, the 
human soul is an immaterial intellect which comes into being in 
connection with a physical being, that is, the human body. 
Another basis of Ibn Sina which is involved in his interpretation of human 
happiness, is the theory of the negation of substantial movement. In 
agreement with all philosophers before Mulla sadra, he believes that only 
four accidental categories can be the subject to movement and that 
movement or gradual change cannot be found in the category of substance. 
As a result, human essence and the substance of his soul does not change 
gradually. 
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Two other bases that are involved in understanding the nature of human 
happiness are: the negation of the union of the intelligent and intelligible 
and the negation of the union of the soul with the active intellect. 
According to Ibn Sina, there is a union between rational perceptual forms 
and the soul which understands them, a union of a substance and its 
accident. He believes that the understanding of these perceptual forms by 
the soul is similar to the patterns that are added to the wall, but they do 
not add anything to the wall itself. One of the consequences of this attitude 
is that the rational soul never unites with the active intellect which is the 
emanating of these perceptual forms, but only connects to it and receives 
intellectual forms from it. 
According to Ibn Sina, the perfection of man is the evolution of the 
theoretical intellect of the soul through its three stages. And the ultimate 
perfection of him occurs through passing hylic intellect, habitual intellect, 
actual intellect and finally attaining the level of acquired intellect which all 
scientific perfections and perceptual forms are imparted to him by the 
active intellect. In the process of this evolution, the being of the self is 
added by some accidents, but the soul itself is not to be completed like any 
immaterial essence isn’t. On the other hand, the connection of the soul 
with perceptual forms doesn't make it be united with them, exactly like 
the relation between the active intellect and the human soul which only 
occurs a kind of exchange between them, without a stronger relationship 
between the human essence and the active intellect as a unification. 
Nevertheless, we can find another illustration for the ultimate perfection 
of man in Ibn Sina’s words, in which, acknowledging the superiority of 
intuitive and mystical perception, the direct observation of the soul in 
relation to the supreme principles and the Almighty God is mentioned. But 
the important point here is that this image cannot be derived from Ibn 
Sina’s philosophical system and an obvious gap can be seen between them. 
Avicenna's point of view requires that the essence of Ibn Sina the 
philosopher does not differ from his essence at birth, and the essence of 
the wise and high-level humans like prophets are equal to the fools in their 
essenes. On the other hand, it seems that there is room for doubt in Ibn 
Sina’s basic psychological views. The human soul dose not occurred 
spiritually, but materially as Mulla sadra said. His objections on the two 
issues of the union of intelligent and intelligible and the union of the soul 
with the active intellect can be answered based on the acceptance of 
substantial movement. By accepting these four issues, the way for the 
substantial and intrinsic evolution of the soul is paved and another 
illustration of the ultimate perfection of man should be presented as Mulla 
sadra did. In this way, the mentioned gap in Ibn Sina’s view also 
disappears. 
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 سیناابنتحلیل انتقادی کمال نهایی انسان از منظر 

 *مهدی عبداللهی
 چکیده
 یشناختانسان یهانگرش یگرد یهبر پا یانسان در هر نظام فلسف ییکمال نها
 یو یددااه د ینا،سابن یشناختنفس یمبان یۀمقاله برپا ین. اشودیم یرآن تصو

آن را خاطرنشدان   هدای یکاست یکرده، برخ یلو تحل یینرا تب ییدر کمال نها
 .کندیم

 یو یشدناخت نفدس  هدای یددااه بدر د  یله سعادت مبتنأدر مس یناسابن دیدااه
 یبودن نفدس، ودوهر انسدان، عقدل م درد      الحدوثةروحانی. بنا بر 1است. 

منکر حرکت  یناس. ابن2 شود؛یحادث م یاست که در ارتباط با بدن وسمان
. ارتبداط  3نددارد.   ی یتددر  ییدر تغ ید  ذات انسان ن ی هاست. در نت یووهر
با نفس مددرک،، از ندوا اتحداد عدرج و ودوهر       یعقل یادراک یهاصورت
 یادراکد  یهاصورت ینا یضکه مف ی. نفس عاقل هرا  با عقل فعال4است؛ 

 .یابدیاست، اتحاد نم
عقل بالملکه  یولانی،اانه عقل هنفس با عبور از مراتب سه ینا،سابن اعتقادبه 

کده همده کمدالات     رسدد یمد به مرتبه عقل مستفاد  یتو عقل بالفعل، در نها
 .شوندیافاضه م یاز عقل فعال به و یعلم

                                           
 :یانامه. رافلسفه و علوم انسانیاروه  یران،ا ۀحکمت و فلسف یپژوهش ۀمؤسس دانشیار *

mabd1357@gmail.com 
 28/6/1402: یرشپذ یختار   12/2/1402: یافتدر یختار
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بدا ذات   یتفاوت یلسوفف ینایسمستل م آن است که ذات ابن یناسابن دیدااه

اتحداد   ی،بر حرکت ودوهر  یناسدر بدو تولد نداشته باشد. اشکالات ابن یو
 یدن ا یرشندد و بدا پدذ   اعاقل و معقول و اتحاد نفس با عقل فعال قابل پاسخ

 .شودینفس هموار م یتکامل ذات یمسائل، راه برا
 .عقل مستفاد نا،یسسعادت، ابن ،ییعلم النفس، کمال نها: هاکلیدواژه

 درآمد
 توان به دو دسته تقسیم کرد:شان میمووودات را از وهت نحوه تحقق کمالات

را، ای از مووودات، تمام کمدالات وودودی خدوی     الف( مووودات غیرمستکمل: پاره
وا دارا هستند، و این اونه نیست که در حالتی فاقد یک کمدال  همواره و به صورت یک

ووودی بوده، در اثر استکمال اختیاری یا غیراختیاری بده تددریو واودد آن اردندد. بده      
 اند.اعتقاد فیلسوفان اسلامی تمام م ردات و خداوند متعال از این دسته

وودات، از ابتدا واود همه کمدالات خدود   ب( مووودات مستکمل: دسته دوم از مو
یابندد. تمدام موودودات مدادی بدا      نیستند، بلکه کمالات ممکن آنها به تدریو تحقق مدی 

شدوند کده پدی  از آن    تغییرات اختیاری و غیراختیداری واودد صدفات و کمدالاتی مدی     
ا و هد اند. هر یک از این مووودات، در کمدون ذات خدود، زمینده   تغییرات، فاقد آنها بوده

استعدادهایی دارند که متناسب با سرشت آنهاسدت، وقتدی ایدن اسدتعدادها، بده فعلیدت       
تدر فاقدد آنهدا بدود، آن     های ودیددی شدود کده پدی     برسند و آن مووود، واود فعلیت
 مووود، به کمال رسیده است.
زیرا کمالات هر مووود مستکمل از ومله انسدان، در یدک    ؛کمال، امری نسبی است

بلکه هر مووود مستکملی، دارای مراتب و درواتی از کمالات است که در  رتبه نیستند،
دست آورده، با پشدت سدر نهدادن هدر مرتبده      ، یک به یک آنها را بهی سیر تکاملی خو

د تا اینکه پس از طدی ایدن سدیر اسدتکمالی و صدعود      ابیمی دستبه دروه بالاتر  فروتر
 شدود. ل نهدایی خدود منتهدی مدی    اکمد  مدارج کمال، در نهایتِ سلو، خود به مقام رفیع
ای است که کمدالی فراتدر از آن، بدرای    مقصود از کمال نهایی هر مووود مستکمل، نقطه

شود، بنابراین کمال حقیقی هر مووود، عبارت است از صدفت یدا   آن مووود تصور نمی
اوصافی که فعلیت اخیر آن مووود، اقتضای واود شدن آنهدا را دارد و امدور دیگدر، در    

ی خواهندد بدود.   اه، مفید باشند، کمدال مقدمد  دی که برای رسیدن به این کمال حقیقیح
به عبارت دیگر، فصل اخیدر هدر ندوعی از اندواا      (36: 1380محمدتقی مصباح ی دی، )
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نواا، کمال مترقبی دارد که وصدول بده آن، هددف نهدایی ندوا      عالی و متوسط و نوا الأ

اردد، ارچه نسبت به ندوا ندازل  محسوب می ور خواهد بود و قصور از آن، نقصانذکم
سدعادت برتدرین    (.71: 1375عبددا  ودوادی آملدی،    ) تر از خود، کمال به حساب آید

. سدعادت خیدر مطلقدی    کوشدیم آن یابی بهدست برای زنده مووودکه است مقصودی 
ست کده زمینده را بدرای    نیغایتی ه؛ یعنی ه مطلوب لغیرن ،است که مطلوب بالذات است

 ،1400سدینا،  ابدن ) ، بلکه غایت تمامی غایات اسدت. دستیابی به غایات دیگر فراهم کند
مدان نهایدت کمدالی    هسعادت هدر شدی ،   »، به افته صدرالمتألهین .(262-261، ص1ج

: 1383)صدرالدین محمد الشدیرازی،   «او ممکن استی است که به مقتضای فطرت  برا
نردبدان ترقدی   پلده  آخدرین  ان نی  یی انسکمال نهاسعادت و  بدین ترتیب(. 365، ص4ج

 :ها، برای رسیدن به آن استها و اوج ارفتناوست که همه تلاش
خدود، بده    حرکت ارادیاز طریق  یشخص هروصول ت عبارت است از سعاد»

 .(36، ص1: ج1425)محمدمهدی النراقی،  «ی که در نهاد وی نهفته استکمال
شدناختی فلسدفی   شدناختی و انسدان  مبانی وهدان  البته تعیین مصداق این مفهوم، مبتنی بر

است. از این رو، اندیشمندان مکاتب فلسفی، اخلاقی و تربیتدی مختلدف، بدا تووده بده      
هدای متفداوت و حتدی    شناسدی دارندد، دیددااه   بینی و انساناختلافاتی که در باب وهان

 اند.متضادی را در باب کمال نهایی انسان مطرح نموده
هدا و  ن به وهت آنکه نوعی از انواا حیوان است، واودد ویژادی  انسااز سوی دیگر، 

د، ولی چون ابی دستتواند در نتی ه به کمالات آن قوا نی  می .باشدمی نی  قوای حیوانی
از ناحیه این قوا نصدیب او مدی  که کمالاتی  اند،با سایر حیواناتووه اشترا، او این قوا 

ایدن کمدالات حیدوانی در ضدمن ندوعی از       اردد، کمالات حیوانی خواهند بود، هرچند
تواندد فراتدر از سدایر حیواندات واودد کمدالاتی برتدر ادردد.         حیوان تحقق یافته که می

 باشدند، ، غضدب و وهدم   تقدوای شدهو   آوردنسانی که رهکمالات ا بنابراین، آن دسته از
تدوان  نمی از این رو، این کمالات را .تفاوتی با کمالات این قوا در سایر حیوانات ندارند

به همین  .کمال خاص انسان، ریشه در قوای اختصاصی وی دارد. کمال انسانی انگاشت
کمدال انسدانی را بایدد در تکامدل عقلدی وی      فیلسدوفان اسدلامی،    از منظر عموم ،وهت

طق وست و نماییم، چرا که ووه فارق انسان از سایر حیوانات، بعد عقلاندی و نفدس ندا   
انسدان از سدایر    ووده تمدای   اار (. 161: ص1381)صدرالدین محمد الشیرازی،  اوست

انسان نی  کمالی است که افراد انسانی از وهدت  خاص حیوانات، قوه عقل اوست، کمال 
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برای تبیین دیدااه سینوی درباره کمال نهدایی و   ند.آوردست میه این بُعد انسانی خود ب

 شناختی دیدااه وی را تبیین کنیم.نساسعادت انسان باید برخی از مبادی ان

 سیناحقیقت نفس نزد ابن
فداعلی اسدت کده     نفدس . بر پایه یک تعریف، آورده است دو تعریف برای نفسبوعلی 

 نفدس د و طبدق تعریدف دوم،   شدون می صادر یکنواخت از آنرافعال و آثارش به نحو غی
 یعندی در  موودود وانددار،   در حیاتی ارهایتفاعل رفکمال نخستین وسم طبیعی آلی و 

 سیناابن اعتقاد بهاما مسأله مهم در این خصوص آن است که  حیوان و انسان است. ایاه،
زیدرا  ؛ کنندد نفس را روشن نمیچیستی و ذات  قیقی نبوده،ح یک از این دو تعریف،هیچ

 کمدال بدودن  » بدر  و تعریدف دوم  «مبدئیت نفس برای افعالی خداص » رنخست بتعریف 
 اولدی اضدافه   که هر دو حیثیدت اضدافی اسدت،    یحالدر  ،دارندتأکید  «نفس برای وسم

ندارر بده   این دو تعریدف  نابراین، ب. ن به بدن استآ نفس به افعال نفس و دیگری اضافه
نفس نام همان ووود اضدافی اسدت و    اساساً. آنذات حیثیت  نهند، احیثیت اضافی نفس
حیثیت تعلدق   مفهوم نفس، در حاقّ. است ضع نشدهو حقیقت آن و برای ووهر نفسانی

تعریف نفدس از مفهدوم    دررست به همین وهت، داست و به وسم و تدبیر آن ملحوظ 
 ،سدینا ابدن ) شدود استفاده می یدا انسانی( )در نفس حیوانی یا بدن )در مطلق نفس( وسم
 (.10-5ب، 1405

 باید سراغ، شناسیمب به وسم آنه اار بخواهیم حقیقت نفس را با صرف نظر از اضاف
 از طریدق مبدادی عدالی و علدل فداعلی آن      حقیقت نفدس را ، الهیات بالمعنی الاعم رفته

 درد عقلدی   از ملاصدرا، نفس ودوهر م  حکمای پی و سایر سینا از منظر ابن. بشناسیم
 سدینا، )ابدن  شدود حدادث مدی   تعلق بگیدرد،  حدوث بدنی کده بناست بده آن با که است
 (.107: ص 1363همو،  ؛408 ص: 1428

 سینا و نفی حرکت جوهری نفسابن
ای کده حرکدت در   اانه حرکت، عبدارت اسدت از مقولده   یکی از مقومات ش  ،مسافت
فلاسدفه مشدائی و اشدراقی، مسدافت     همچدون دیگدر    سدینا ابنشود. آن واقع می م رای

 ند، و به پیروی از ارسدطو داحرکت را منحصر به چهار مقوله کمّ، کیف، وضع و أین می
ای بدر امتنداا   ست. ایشدان، ادلده  اتغییر در ووهر آنی و از نوا کون و فساد معتقد است 
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مرتضدی  ؛ 99-98الدف، ص 1405 ،سدینا ابدن ) وقوا حرکت در مقوله ووهر اقامه نمودند

 (.411-405، ص1386مطهری، 
بندا بده نقدل    کندد.  بر همین اساس حرکت ووهری نفدس را نید  انکدار مدی     سیناابن

آیدا تبددل ذات،   »د: کدر از وی سدؤال   شابهمنیار شداارد بروسدته  ملاصدرا، هنگامی که 
لازم نیست به سؤالت پاسخ دهم، چرا که مدن  »، شیخ الرئیس پاسخ افت: «ممکن است؟

صددرالدین  ) «هنگام پاسخ افتن، غیر از کسی هستم که مخاطب سؤال واقع شده اسدت  
 (.230-229تا: ص؛ همو، بی108، ص9: ج1410 محمد الشیرازی،

 است: مباحثاتاویا اشاره صدرا به این سخن بوعلی در 
 کدلَّ  ه أنَّی ابکد إمنده مدع    نی ذلدک المسدموا   لاأدری أی  أقول، و کیف ی علُ»

 و حصدل   طدل  سنتین یکدون قدد ب    المسموا منه منذُ ه أنَّی ابکإ، و متبدّلٌ شخصٍ
 (.153: ص1371 سینا،ابن« )آخرُ
راه ندارد. عوارج و لواحق ذات ذات انسان  در تبدل سیناآنکه، به اعتقاد ابنحاصل 

 ند.مامیو ذات او همواره ثابت هویت اما است،  ر حال تغییردل زندای خلادر آدمی 

 سیناحقیقت عقل نظری و عملی از منظر ابن
تقسدیم  « عملدی عقل »و « عقل نظری»سینا نفس ناطق انسانی را به اعتبار قوای آن، به ابن

کند. احکام کلی همدواره  کرده است. عقل نظری، نیرویی است که امور کلی را ادرا، می
که مربوط به امور نظری باشند، یا امدور عملدی،   شوند، اعم از اینبا عقل نظری در، می

یعنی کلیات مربوط به اعمال اختیاری انسان. اما عقل عملی، مدر، و ئیات مربدوط بده   
ای هدای و ئدی  کارایری قوه شوقیه و محرکه، صورتی انسان است و با بهاعمال اختیار

بخشد. البته عقل عملی، در ادراکات و ئی را که ادرا، نموده است، در خارج تحقق می
 ایرد:خود، نیاز به عقل نظری دارد و از ادراکات کلی او کمک می

هۀ ما هی کلیۀ و العقل العملیی قیوۀ فالعقل النظری قوۀ للنفس تقبل ماهیات الأمور الکلیۀ من ج»
أو  ةإلی ما یختار مین الزئیییات مین أجیل  اییۀ مظنو ی ةللنفس هی مبدأ التحریک للقوۀ الشوقی

 (.88)الف(: ص1400سینا، )إبن« ةمعلوم
داند، عقل نظری، نظر بده بدالا   وی عقل نظری و عملی را از وهت غایت نی  متفاوت می

-38ص)ب(: 1405سدینا،  )إبن مادون یعنی تدبیر بدن دارد.دارد، اما عقل عملی، نظر به 
: 1373؛ همو، 88-87)الف(: ص1400؛ همو، 352، ص2: ج1375؛ همو، 185-186، 41
 (280-279ص
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در باب عقدل عملدی، میدان اندیشدمندان معاصدر، اخدتلاف       سینا در تبیین نظرااه ابن

دیگر نی  بر این باورند که وی ووود دارد؛ برخی معتقد به ابهام در دیدااه اویند، برخی 
اما به اعتقاد نگارندده، آنچده از مراوعده     1داند.می دو نه مدرکهعقل علمی را قوه عامله د 
 آید، همان است که ذکرش اذشت.دست میبه کلمات متعدد بوعلی به

کند، ولدی ایدن   می« محرکه»و « قوه عامله»بوعلی در مواردی، از عقل عملی تعبیر به 
به من له نفی شأن ادراکی آن نیست، بلکه بددان وهدت اسدت کده ادراکدات عقدل        تعبیر

توانند منشأ عمل واقع شوند، اار کسدی  اند؛ از این رو، هیچ ااه مستقیماً نمینظری، کلی
شود، از صرف این اعتقداد، اقددام   به نحو کلی تصور کند که یک خانه چگونه ساخته می

، چرا که هر فعلی، امری و ئدی اسدت، از ایدن رو،    ای نخواهد کردبه فعل ساختن خانه
توانند مبدأ صدور آنها از فاعل اردند. بندابراین ووده تسدمیه عقدل     تنها علوم و ئی می

سینا این است کده ادراکدات و ئدی ایدن قدوه در بداب       عملی، به قوه عامله، در کلام ابن
ایرندد.  دی فعل قدرار مدی  بایدها و نبایدها، به طور مستقیم مقدمه عمل واقع شده، از مبا

شدود.  شود، قوه عاملده خواندده مدی   پس عقل عملی، به اعتبار این که مبدأ عمل واقع می
 (96: ص1363؛ همو، 163: ص1364سینا، )إبن

إنَّ للإ سان تصرّفاً فی أمورٍ جئییةٍ و تصرّفاً فی أمور کلیةٍ، و الأمورُ الکلیةُ إّ ما یکون فیهیا »
َ  کییي ینب یی أناعتقادٌ فقط و لو کان  -أیضاً فی عملٍ، فإنَّ من اعتقد اعتقاداً کلیاً أن البیی

ٍَ مخصوصٍ صدوراً أولیاً، فإنَّ الأفعیا   ه فعلُ بی یُبنی، فإّ ه لایصدرُ عن هذا الاعتقاد وحد 
یةا فیی الأمیور  ویَّ تتناوُ  أموراً جئییةً و تصدُر عن آراء  جئیییةٍ... و قیوً  أىیری تخیتال بالرَّ

، فیما ینب  ی أن الزئییّة ، و ممّا هو جمیلٌ و قبیحٌ و ىیرٌ و شیر، نفعُ و یضرل یُفعل و یُترك مما ی 
هیا حرکیۀُ  تبیعُ حکم  و یکون ذلك بضربٍ من القیاس و التأمّل... و إذا حکمَ هذه القوۀُ ت 

ۀا قوۀٌ تُنس فس الإ سا یَّ ۀ إلی تحریکا البدن... فالقوّۀُ الأولی للنَّ ظر القوۀ الإجتماعیَّ ب إلی النَّ
، و هذه الثا یۀ قوۀٌ تُنسب إلی العمیل فیقیا  عقیلٌ عملیی،  سدینا،  )إبدن « فیقا  عقلٌ  ظری،

 (.185-184ص)ب(: 1405
سدینا، عقدل عملدی نید  قدوه      شود که به اعتقاد ابدن از این عبارت، به روشنی استفاده می

ر و ئی متعلق به مقام ادراکی است، نه قوه عامله، چرا که به تروّی و تأمل فکری در امو
نقدل کدرده، حکدیم سدب واری نید  در       اسدفار پردازد. ملاصدرا این سخن را در عمل می

یعنیی »تعلیقه خود، از همین مسأله استفاده کرده، عقل عملی را قوه مدرکه خوانده است: 
)ر.،: صدددرالدین محمددد « ...ةبالعقییل العملییی أیضییاً قییوۀ مدرکیی  أن القییوۀ ارىییری المسییما

 سب واری(. 2، تعلیقه ش82، ص9: ج1410رازی، الشی
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ای است که کار تدبیر و تصرف در بدن را به عهده دارد و کمدال  پس عقل عملی قوه

آن در این است که بر همه قوای حیوانی تسلط پیدا کند و آنها را بر حسب حکدم عقدل   
نفدس و   نظری، تدبیر کند، نه آنکه مقهور سلطنت آنها شود. غایت عقل عملدی، اصدلاح  

 باشد.تهذیب آن و رسیدن به عدالت می
حاصل آنکه، نفس ووهری بسیط است که در عین بساطت، دارای دو ونبه و ووهه 

خواهدد بدا   است: از یک ووهه، متووه مافوق خود، یعنی عقول و م ردات است و مدی 
کسب فیض از مافوق، صور عقلانی را دریافت نموده، به صورت عقدل بالفعدل درآیدد.    

از این وهت، قابل و متأثر است. و از ووهه دیگر، متووه تددبیر بددن اسدت و از     نفس
این ونبه، فاعل و مدبر است. از این رو، دو نوا کمال برای نفس ووود دارد: یکی ایدن  

ای علمی، برای وهان عینی که، تعقلات  درباره هستی به صورت بالفعل درآید و نسخه
به صورت قدرتی قاهر بدر بددن و تمدایلات بددنی     اردد، و کمال دیگرش این است که 

های عقل نظری، بدن و شدؤون بددنی یعندی زنددای فدردی و      درآید، و تحت راهنمایی
 (231-230)الف(: ص1374)مرتضی مطهری، اوتماعی را رهبری کند. 

 سینامراتب تکامل عقل نظری از منظر ابن
پدردازد و از  و حکمدت مدی  ای است که نفس با آن، به تحصیل معرفدت  عقل نظری، قوه

شدود و صدورت   رسد که بر همه حقایق عالم آااه مدی ای میمرتبه فقدان دان ، به مرتبه
 بندد.علمی وهان عینی با مراتب ووودی آن، در وی نق  می

ترین مرتبده تدا بدالاترین آن، چهدار مرحلده را      نفس در مسیر تکامل خوی  از پایین
و در نهایت « عقل بالفعل»و « عقل بالملکه»به « ولانیعقل هی»نهد؛ از مرتبه پشت سر می

 رسد.می« عقل مستفاد»به مرتبه 
 توضیح هر یک از این مراتب چهاراانه به اومال این چنین است:

نفس انسانی را از این نظر که قابلیت اکتساب همده علدوم و ادراکدات را دارد،     .1
هدای  مشا ، وزان نفدس بدا صدورت   نامند، چرا که به اعتقاد حکمای می«   عقل هیولانی»

علمی، وزان هیولاست با صور طبیعی. تمامی افراد انسانی به حسب فطرت اولیده خدود،   
 باشند.واود این مرتبه از عقل نظری می
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ای که به اولیات و علوم بدیهی، آااهی یافته اسدت،  نفس انسانی را در آن مرتبه .2

یابی به بدیهیات که سدرمایه تمدامی   ستنامند، بدان روی که نفس با دمی« عقل بالملکه»
 کند.  اند، قدرت اکتساب نظریات را پیدا میمعلومات انسان

زمانی که نفس، توانایی استحضار علوم نظری را پیدا کند؛ یعنی هدر وقدت کده     .3
خوانند، چرا که از قدوه  می« عقل بالفعل»بخواهد، بتواند نظریات را به دست آورد، آن را 

ست. دروات افراد انسانی در این مرتبه، متعدد است؛ برخی با حرکت به فعلیت رسیده ا
آیند، ولی برخی دیگر یعندی اصدحاب حددس کده     فکری درصدد کسب معلومات برمی

 یابند.باشند، بدون نیاز به تفکر، به معلومات دست میواود قوه قدسیه می
، هدای ادراکدی در نفدس   در نهایت، هنگامی که همه کمالات علمدی و صدورت   .4

ای رسیده باشد که عالمی عقلدی مشدابه عدالم عیندی شدده      حضور یابند و نفس به مرتبه
خوانند، بدان وهت که نفس انسدانی، معقدولات و حقدایق    « عقل مستفاد»باشد، نفس را 

کند، و ایدن عقدل فعدال اسدت کده نفدس را از       علمی را از وانب عقل فعال دریافت می
؛ 66-65)ب(: ص1405سدینا،  )إبدن رساند. د میدروه عقل هیولانی به دروه عقل مستفا

-99: ص1363؛ همددو، 166-163: ص1364؛ همددو، 357-352، ص2: ج1375همددو، 
100) 

نمایدد، بددین   همین مراتب چهاراانه را در باب عقل عملی نید  مطدرح مدی    سیناابن
ترتیب که عقل عملی، در ابتدا در مرتبه هیولانی است، سدسس از قدوه خدارج شدده، بده      

شدود و سدسس سدایر    رسد و مقدمات مشهوری برای  حاصل میه عقل بالملکه میمرتب
 نماید:کمالات را اکتساب می

تین ]أی النظری» [ إستعدادٌ و کماٌ ، فالاسیتعدادُ الصیر  ةو العملی ةو لکلِّ واحدٍ  من القوَّ
 ّّ ی عقلًا هیولا یاً، سواءٌ أُىذ  ظریاً أو عملیاً. ثی بعید ذلیك إّ میا من کل واحد  منهما یسمَّ

عرضُ لکلِّ واحدٍ  منهما أن حصُل لها المبادي الّتي بها تکمُل أفعالُها، أمّا للعقل النظریل ی  ت 
ةُ و ما یزری معها، و أمّا للعملی فالمقدمات المشهور  و هیئاتٌ أىری.  مات الأولیَّ فالمقدَّ

واحیدٍ منهمیا الکمیاُ  فحینئذٍ یکونُ کلل واحدٍ منهمیا عقیلًا بالملکیة، ثیّ یحصُیل لکیلِّ 
ب.  (186ص)ب(: 1405سینا، )إبن« المُکتس 
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 سینا در نفی اتحاد عاقل و معقولدیدگاه ابن

مسأله اتحاد عاقل و معقول از زمان افلاطون و ارسطو در فلسدفه یوندان باسدتان مطدرح     
حکدیم   2بوده، اما فیلسوفی که نام  قرین این مسأله اردیده است، فرفوریوس صدوری، 

 اسکندرانی و شاارد فلوطین است.
بدا معقدول و معلدوم    نفس مددرک،  در مسأله اتحاد عاقل و معقول، اتحاد  محل بحث

معلوم بالعرج یعنی واقعیدت خداروی محکدی     امابالذات، یعنی صورتهای ذهنی است، 
صورت ذهنی، خارج از بحدث اسدت. از سدویی دیگدر، آن اونده کده از عندوان مسدأله         
پیداست، بحث تنها در ادراکات عقلی است. بحث بر سر اتحاد ذات عاقدل بدا صدورت    
معقول است، به عبارت دیگر، سخن در اتحاد صورت کلی با ذاتی است که واودد ایدن   

هدای  بدین ترتیب، ن اا بر سر نحوه ارتباط نفس بدا صدورت  لی اردیده است. ادرا، عق
علمی است که در پی آن، روشن خواهد اردید که تکامل نفس انسدانی، از چده سدنخی    

های عقلدی اسدت، بدر    است. آن اونه که اذشت، تکامل نفس آدمی، به تحصیل صورت
س به این کمالات چگونده  این اساس، وای این پرس  ووود دارد که کیفیت اتصاف نف

یابد، یدا ایدن کده ذات    است. آیا نفس در فرآیندی که ذکر شد، به تکامل ذاتی دست می
ترین تغییر و تحولی ثابدت ماندده، تنهدا برخدی اعدراج او      چنان بدون کوچکنفس، هم
یابند، بدین ترتیب که نفدس، پدی  از تکامدل خدود، فاقدد برخدی اعدراج و        تحول می

-ود، و در فرآیند تکاملی خود، آن اعراج و صدفات را بده دسدت مدی    کیفیات نفسانی ب

آورد. در یک کلام، تکامل نفس، تکامل در ذات و ووهر آن است، یا ودوهر وی ثابدت   
، نفسی کده در مرتبده   نخستدهد. بنا بر منظر بوده، و تکامل تنها در اعراج وی رخ می

ی به مرتبه عقل مستفاد، اشدتداد  یابعقل هیولانی بوده است، با طی مراتب تکامل و دست
ووودی یافته است، ولی بر اساس دیدااه دوم، نفسی که در مرتبه عقدل هیدولانی بدوده    
است، پس از وصول به مرتبه عقل مستفاد، هیچ اونه تغییری نیافتده اسدت و تکامدل او،    

سینای فیلسوف در آخدر عمدرش، بدا    تنها در ناحیه اوصاف عرضی بوده است؛ نفس ابن
 سینای طفل پس از ولادت  هیچ تفاوتی ندارد:ابن

هدا عقدلاً بالفعدل    الطفل بدل ال ندین إلدی حدد کونِ     ها صورۀ فس عند کونِالنَّ إنَّ»
 واحدد   بین، ودوهرٌ للمد  الأعلدی عندد المقدرَّ     للمعقدولات م داورۀٌ   مستحضرۀٌ

الدنفس   ی أنَّه اللاحقۀ؛ حتّما التفاوت فی إضافاته و أعراضِبلاتفاوت فی ذاته، إنّ
مدا  الحقیقدۀ و الماهیدۀ، و إنّ   السلام متحددۀُ البلُه و الصبیان و نفوس الأنبیا علیهم
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)صددرالدین محمدد الشدیرازی،     .«خارودۀٍ  بینهم بضدمائم   فاضلُو التَّ الإختلافُ
 (245، ص8: ج1410

داندد. وی در مواضدع متعدددی بده     سینا نظریه اتحاد عاقل و معقول را ناتمام مدی ابن
نظریه پرداخته و معتقد است آنچه اندیشمندان سابق را به ایدن دیددااه سدوق     انکار این

 داده است، کتاب فرفوریوس بوده است:

 سدتحیلُ ملۀ مدا ی  ، فهو من وُهی المعقولاتِ فس تصیرُالنَّ ذات  قال من أنَّو ما یُ»
ذلدک   شیئاً آخر، و لاأعقل ذلک أن شیئاً یصیرُ هم: إنّقول  مُأفه  ی لستُعندی؛ فإنّ
لهدم إیسداغووی،    ف فی هذا، هو الذی صنَّ س الناس ما هوَّ ... و أکثرُکیف یکونُ

منهدا لنفسده و    رُیقتصدِ  ۀٍصوفیَّ شعریۀٍ لۀٍمخیَّ بأقوالٍ م تکلَّی و کان حریصاً علی أن
 (213)ب(: ص1405سینا، )إبن «للغیره علی التخیُّ

نی  در فصل هفتم تا یازدهم نمط هفتم به ابطال این دیدااه همت  اشارات و تنبیهاتدر 
اماشته و تألیف فرفوریوس را که مورد تم ید مشائیان بدوده، سراسدر باطدل دانسدته و     

فهمیده است، و در نهایت، با معتقد است که نه مشائیان و نه خود فرفوریوس آن را نمی
 (298-292، ص3: ج1375سینا، )إبن ، به ابطال آن پرداخته است.اقامه دلیل
ایری بر این نظریه و معتقدان بدان، چنان شدید عمل کدرد کده کده    سینا در خردهابن

دد چندین   نواسدت سینا همبا این که در مخالفت با دیدااه فرفوریوس، با ابنشیخ اشراق د 
الددین سدهروردی،   )شدهاب  سینا ندانسته اسدت. ابن   برخوردی را س اوار علم و فضل 

هدای معقدول، رابطده    شیخ الرئیس پس از نفی اتحاد قوه عاقله با صورت (69: ص1380
های علمی حقایق خاروی، در نفس حلدول  آنها را، رابطه حالّ و محلّ میداند که صورت

پذیرد. بدین ترتیدب، ارتسدام معقدولات در    می   کنند و نفس به عنوان محلّ، آنها را می
های علمی به عندوان  ن عرج به ووهر است، و صورتووهر نفس، از قبیل اف وده شد

 کنند:اعراج و کیفات نفسانی در ووهر نفس، حلول می
لها  فس کالمکانکالنَّ الأشیا  تحلُّ النفس  و تحلّیها و ت یّنها، و تکونُ صور  نعم إنَّ»

فیظهر لدک مدن هدذا،    » (213)ب(: ص1405سینا، )إبن .«بتوسط العقل الهیولانیّ
 فی شدی ٍ  شی ٍ ر تقرُّ فیها ال لایا العقلیۀُ رُیتقرَّ مووودۀٌ ه ذات ل فإنّعقِما ی  کلَّ أنَّ
 (298، ص3: ج1375)همو،  «.آخر 
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 سینا در نفی اتحاد نفس با عقل فعالدیدگاه ابن

شدناختی  م ردات تام است که در نظام هستیو عقل فعال یکی از مووودات عالم عقول 
همدو،  ) .کندرا تدبیر می به وهان خاکی است و عالم مادهترین عقل مکتب مشا ، ن دیک

از این رو، نفدوس انسدانی نید  توسدط ایدن       (14 ،273: ص1364؛ همو، 401: ص1428
و از ومله تدابیر او، افاضه صدور علمدی   اردند، مووود م رد، به ووود آمده، تدبیر می

هدای فکدری،   تس ناطقه است. عقول بشری، به واسطه تدأملات ذهندی و ریاضد   وبه نف
-قابلیت اتصال به عقل فعال را پیدا نموده، با اتصال به او، معقولات را از وی اقتباس می

 .یابندد یدده، بده تکامدل دسدت مدی     های علمی اردنمایند، و بدین ترتیب، واود صورت
 (278، 273، 263: ص1364؛ همو، 401، 388: ص1428 همو،)

-به تدریو از قوه به فعلیت مدی و در ابتدای حدوث ، عقل بالقوه است  نفس انسانی

رسد، از این رو، باید امر دیگری باشد که آن را از قوه عقل به فعلیدت درآورد. بندابراین   
عقل فعال، علت فاعلی خروج نفس انسانی از قوه عقل به فعلیت آن است، یعندی علدت   

. روشن است کده چندین موودودی کده     فاعلی تکامل انسان در مراتب عقل نظری است
های عقلیه بدوده، و خدود،   شود، باید واود صورتعلت فاعلی کمال عقلی در انسان می

؛ همدو،  368-366، ص2: ج1375؛ همدو،  193-192ص :1364 همو،) بالفعل عقل باشد.
 (89ص)الف(: 1400

افکندد،  مسأله دیگری که بر تصویر کمال نهایی انسان از منظر حکمت مشا  پرتو می
های علمی از سوی عقدل  نحوه ارتباط نفس انسانی و عقل فعال در فرایند افاضه صورت

-های علمی را از عقل فعدال دریافدت مدی   نفس صورتفعال به نفس است. هنگامی که 

اردد، به بیان دیگر، از آن ایی کده هدر تدأثیر    دارد، چه نوا ارتباطی بین آن دو برقرار می
دیگر، قبول تأثر از سوی قابل، متوقدف بدر ندوعی رابطده بدین       فاعل در قابل و از سوی
های علمی میان نفس ناطقه شک فرآیند افاضه و استفاضه صورتفاعل و قابل است، بی

باشدد، حدال پرسد     و عقل فعال، نی  نیازمند برقراری نوعی ارتبداط میدان ایدن دو مدی    
وا پیوندی میان عقدل فعدال و   کانونی این بحث، آن است که فرآیند نامبرده، در اثر چه ن

یابد. آیا استفاضه صورتهای عقلی از سوی نفس انسانی، صرفاً در نفس انسانی تحقق می
اثر اتصال با عقل فعال است، یا این که واقعیت فراتر از این بوده، عقل فعال به نحوی با 

 کند؟نفس ناطقه اتحاد پیدا می
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معتقد بده نظریده اتحداد عاقدل و      که فهاروهی از قدمای فلاسسینا، براساس نقل ابن

های عقلدی بدرای نفدس    اند که حصول صورت، معتقد شدهاساسر این باند، معقول بوده
 آورد اتحاد با آن است:نوعی اتصال با عقل فعال، بلکه دستنتی ه ناطقه، نه فقط 

ل ذلدک  یعقدِ  مدا ، فإنّقلت شیئاًإذا ع  اطقۀ النّ فس النَّ قد یقولون: إنَّ و هؤلا  أیضاً»
-ال هدو أن الفعَّ ها بالعقلک. قالوا: و اتصالُعال، و هذا حقٌصالها بالعقل الفّباتّ الشی  

ه هو نفسُ الُالفعّ و العقلُ المستفاد  ها تصیر العقل ال، لأنّالفعّ العقلک هی نفس  تصیر 
 (294، ص3: ج1375سینا، )إبن .«ستفاد المُ فس، فتکون العقل بالنّ صلُیتّ

هم چنان که با دیدااه سابق این فلاسفه مبندی بدر اتحداد    ، پس از نقل این نظریه یناسابن
های معقوله، مخالفت نمود، به استناد به استدلالی که مطلدق اتحداد   نفس ناطقه با صورت

 معتقد شد کده نفدس  کند، این رأی را نی  باطل شمرده، می میان دو شی  مووود را نفی 
آن اسدت کده استفاضده     با اتصال بهنه از رهگذر اتحاد با عقل فعال، بلکه انسانی، ناطقه 

یعنی هنگامی که نفس ناطقه، نوعی اتصال با عقل فعال پیددا   ،نمایدصور علمی از آن می
و از همین روست کده برخدی از    های علمی است دکند، عقل فعال که مخ ن صورتمی

 کند:ها را به نفس اعطا مید این صورتدانفلاسفه، آن را معادل نفس الأمر دانسته
)همدو،   «العقلیدۀٌ  ورُم ]منه[ فیها الصُّد ا، إرتس مّ ه إتصالٌنا و بین نفوسِ بین  إذا وقع »

 (294، ص3؛ و نی ، همان، ج364، ص2: ج1375
سینا، در مخالفت با معتقدان به اتحاد نفس ناطقده بدا عقدل فعدال، بدرای نشدان دادن       ابن

آورد؛ وی دو دلیل در ابطال اتحاد نفس بدا عقدل فعدال بده     نظریه استدلال میبطلان این 
دیگدر اقامده   شی  با یکآورد، و دلیل دیگری بر استحاله مطلق اتحاد دو طور خاص می

نفدس بدا صدور معقدول،     سینا در پی نفی اتحاد ابن (298-294، ص3)همان، ج نماید.می
های علمدی را اعراضدی   صورت و دکرتبیینی برای نحوه حصول این صور در نفس ارائه 

ولی در باب (، 298، ص3همان، ج) ه استاز نوا کیف نفسانی، برای ووهر نفس دانست
نحوه ارتباط نفس ناطقه با عقل فعال، با انکار اتحاد میان آن دو، به صرف اتصدال نفدس   

ده، و توضیحی درباره نحوه این اتصال و تبیدین آن ارائده ننمدوده    کرسنده به عقل فعال ب
 است.

 سیناابن منظر کمال نهایی انسان ازو تحلیل تبیین 
چنان که افتیم تکامل حقیقی و در نتی ه کمال نهایی نفس انسان را بایدد در قدوه عقدل    

قدل عملدی و   وی وست و کرد، اما چنانکه اذشت، در وانب عقل نی  بدا دو حیثیدت ع  
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عقل نظری مواوه هستیم. بدین ترتیب، باید تکامل ایدن دو قدوه و نقطده نهدایی کمدال      

 عقلانی انسان را مشخص کنیم.
اب اری است؛  کمال عقل عملی، در واقع، کمالیحکمت مشا ، شناسی براساس نفس

، داردبددن  ابد ار  ، در افعال خود نیاز به است رد آن که در ذات خود، مکه نفس با چرا 
. از شدود آن میسدر مدی  با به کارایری بدن و قوای حیوانی نفس، سیر تکاملی  از این رو،

کند؛ کمال عقدل عملدی،   همین روست که فلسفه مشا ، از کمال عقل عملی نی  بحث می
که همان کمال واقعی است ساز کمال عقل نظری نفس یابد که زمینهاز آن رو اهمیت می

عملی و تسلط عقل نظری بر قوای حیوانی، در واقع بده من لده   . تکامل عقل انسانی است
برای آن است، چدرا کده اادر ایدن کمدال       ای اد زمینهاز سر راه تکامل نفس و رفع مانع 

برای نفس حاصل نشود، غلبه قوای حیوانی از غضدب، شدهوت و واهمده مایده سدقوط      
 .ارددانسان از دروه انسانی می

، تکامل قوه عملی، بده معندای تکداملی    سیناابنباید تووه نمود که هر چند به اعتقاد 
واقعی نفس نیست، و تکامل نفس به تکامل قوه نظری آن اسدت، امدا از منظدر بدوعلی،     

اردندد، مایده   خود حکمت عملی، یعنی علومی که مربدوط بده افعدال اختیداری مدا مدی      
 اردند:استکمال قوه نظری می

ۀ بحصدول العلدم   ۀ النظریدّ القدوّ  استکمالُ طلب فیها أولاًتی یُهی الّ ۀ لعملیَّا و أنَّ»
 اسدتکمالُ  منهدا ثانیداً   ل یحصُنا، لِها أعمالُهی هی بأنّ بأمورٍ صدیقیِّو التَّ صوریِّالتَّ
 (4: ص1428سینا، )إبن «ۀ بالأخلاقۀ العملیّالقوّ

و ووده فدارق وی از سدایر     هر چند براساس علم النفس حکمت مشائی، انسانیت انسان
قدوه   پنداشت که کمال انسان کده بده کمدال    حیوانیت، به قوه تعقل وی است، ولی نباید

آیدد، بلکده قدوای    عقل وی است، با تعطیلی و مهمل اذاردن قوای حیوانی فرا چنگ می
شهوانیه، غضبیه و مدبرّه را باید در حد اعتدال به دور از افراط و تفریط بده کدار بسدت.    

حدد  یابی به کمال انسانی، باید از وهت قوای شهوانیه، عفیدف د   آدمی برای دست نفس
د باشد، و در بُعد قوای غضبیه، بایدد شد اا دحد     و فاور تهودر شاعتدال میان خامل 

د باشد. در باب قوه مدبره نی  نباید به کلی از تدبیر امور دنیوی وسط میان ترسو و متهور
د و نباید با تمام ووود بده دنیدا روی   صورت غبیّ خواهد بود که در اینروی برارداند د 
ود، وی در د اار این سه حالت برای انسدان حاصدل شد   که وبار مکار باشدآورده باشد د 
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حالت اعتدال خواهد بود، و وصول به کمال بدون این حالت میانه، برای انسدان ممکدن   

 نیست:
؛ 429: ص1428سدینا،  )إبدن  .«العملدیِّ   ِال   إلا بإصلاحک لاتتمُّ عادۀ إن هذه السَّ»

 (296: ص1364همو، 
اف ون ادردد، انسدان، حکدیم    برده، اعتدال در سه قوه نامحال اار کمال قوه نظری به 

: 1364؛ و نیدد  ر.،: همددو، 278-276)ب(: ص1400)همددو،  .فیلسددوف خواهددد شددد 
حدث  سعادت باز به ت و که  اشارات و تنبیهاتدر نمط هشتم سینا ابن. (297-296ص
پدس از  ، و امدارد ، به اثبات لذت عقلی و برتری آن بر لدذت حسدی همدت مدی    کندمی

بده   ،برشمردن کمال قوای شهویه، غضبیه و وهمیه، به سدراغ کمدال ودوهر عاقدل رفتده     
ت سدابق همگدی کمدالات    پردازد، چدرا کده کمدالا   می یتوضیح آن به عنوان کمال انسان

هدا و قدوای   نوعی از انواا حیوان است، واود ویژادی انسان به وهت آن که اند. حیوانی
آن قدوا نید    مند است، در نتی ه به کمالات باشد و چون از قوای حیوانی بهرهحیوانی می

ل آید، ولی چون او در این قوا با سایر حیوانات مشتر، است، پس کمدالاتی  یتواند نامی
ی خواهند بود، هدر چندد ایدن    د، کمالات حیوانشومی که از ناحیه این قوا نصیب او هم

تواندد فراتدر از سدایر    کمالات حیوانی در ضمن نوعی از حیوان تحقق یافته باشند که می
حاصدل آن کده کمدالاتی از رهگدذر قدوای شدهویه،        حیوانات واود کمالاتی برتر اردد.

اردند، تفاوتی با کمالات ایدن قدوا در سدایر حیواندات     بیه و وهمیه نصیب انسان میضغ
تدوان کمدال انسدانی انگاشدت، بلکده بایدد در       ، از این رو، ایدن کمدالات را نمدی   دندارن

-334، ص3: ج1375سدینا،  )إبدن  وست وی کمالاتی برآییم که مختص به انسان باشند.
کمال حقیقی و نهایی نفس انسانی، در عروج بُعدد نظدری نفدس بده مرتبده عقدل       . (354

 مستفاد است:
 منه و هنا، تکدونُ  الإنسانیُّ و النواُ الحیوانیُّ ال نسُ یتمُّ ستفادِالمُ و عند العقلک»

)ب(: 1405سدینا،  )إبدن  «کلده  للووودِ ۀکهت بالمبادی الأولیّۀ قد تشبَّالإنسانیّ ۀُالقوَّ
 (166: ص1364؛ همو، 40ص

عقلی تمامی هسدتی از حدق    تهایآن است که صورسینا انسان از منظر ابن بالاترین کمال
نفس به مرتبده عقدل مسدتفاد     .ترین مراتب ووود برای نفس حاصل ارددتعالی تا پایین

 اند:در او متحقق و برای وی مکشوفتمامی حقایق که یابد دست می
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 یندالُ مکنده أن ل علی قدر ما یُالأوّ الحقِّ ۀُفیه ولیَّ ل تمثَّیّأن العاقلک ال وهرک کمالُ»

عدن   داًه علی ما هدو علیده م درّ   کلُّ ل فیه الووودُه، ثم یتمثَّه الذی یخصُّمنه ببها ِ
 ۀکالروحانیدّ  بدال واهر العقلیدۀ العالیدۀ، ثدمّ     الأولک الحدقِّ  فیده بعدد    بتد اًوب مُالشَّ

الدذات. فهدذا هدو     مدای ُ لاً لایُعد ذلک تمدثُّ ما ب السماویۀ، ثمّ السماویۀ و الأورامک
 (345، ص3: ج1375)همو،  «بالفعل العقلیُّ به ال وهرُ الذی یصیرُ الکمالُ

به همین منوال را  یکمال انساننی ،  ن اتو  شفادر دیگر آثار خود هم چون  سیناابن
 :کشدمیبه تصویر 

 فیهدا صدورۀُ   ماًرتس د مُ عقلیداً  عالماً صیر ت بها أن ها الخاصُّاطقۀ کمالُالنَّ فس نّال إنّ»
 الکدلِّ   ِمن مبد بتدئۀًفی الکل مُ الفائضک یرکالمعقول فی الکل و الخ ظامکو النِّ الکلِّ
مدا   الروحانیدۀ المتعلقدۀ نوعداً    الروحانیۀ المطلقۀ ثدمّ  لشریفۀکا إلى ال واهرک سالکۀً

ی فدی نفسدها   ستوفِها و قواها ثم کذلک حتى ت هیئاتِلویۀ بکالعِ بالأبدان ثم الأوسامک
ما هو لِ ه مشاهدۀًالمووود کلِّ مکللعال  موازیاً معقولاً ه فتنقلب عالماًالووود کلِّ هیئۀُ
 بده و منتقشدۀً   المطلق و متحددۀً  الحقُّ المطلق و ال مالُ المطلق و الخیرُ سنُالح 
: 1428سدینا،  )إبدن  «همدن ودوهرک   رۀًلکه و صدائِ فی سدِ  نخرطۀًه و مُه و هیئتِثالِبمِ
 (293: ص1364؛ همو، 425ص

یدابی بده مرتبده    ، در راهس انسانی، کمال نهایی نفسیناابنحاصل آن که، براساس دیدااه 
بددون نیداز بده اکتسداب     که  توانایی آن را داردبه در این مرتنفس که عقل مستفاد است 

، قدوه  افته محقق طوسدی و به  .ضر نمایدام دد، هر صورتی را که بخواهد، ن د خود ح
نفس توانایی آن را داشته باشد که شود، آن است که اخیر نفس که عقل بالفعل نامیده می

که بده دسدت آورده اسدت، هدر      یعنی علوم نظری غیربدیهی را ایمعقولات ثانیهتمامی 
ند د  زمان که بخواهد، بدون نیاز به کسب و کوش  ودید، به صورت ادراکدی واضدح،   

، 2: ج1375، سدینا إبدن ) .شدود ، و این کمال، عقل مسدتفاد نامیدده مدی   نمایدحاضر خود 
 (354ص

-حاصل آن که، بر اساس نظام فلسفی مشا ، کمال نهایی انسان، به تحصدیل معرفدت  

بیندیم فلاسدفه، از سدویی    های عقلانی، یعنی همان فلسفه است، از این روست کده مدی  
دانند، و از سویی دیگر، فلسفه را بده  یابی به نتایو فلسفی را کمال نهایی انسان میدست

 اند:ودهاستکمال نفس آدمی تعریف نم
ۀ و النظریَّد  بالحقائقک صدیقکو التَّ ر الأمورکبتصوُّ ۀکفس الإنسانیّالنَّ استکمالُ الحکمۀُ»

 (3، ص2: ج1373سینا، )إبن «.ۀکالبشریّ ۀ على قدر الطاقۀکالعملیَّ
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آن است که صور عقلیده تمدامی   سینا ابن قابل حصول برای انسان از منظر بالاترین کمال

انسان که والاترین قدوا و  عاقله  قوهبرای  ،ترین مراتب ووودتا پایینهستی از حق تعالی 
بده  پدس از طدی مراتدب،    حاصل اردد، و نفدس  متمای کننده او از سایر حیوانات است، 

تمامی حقایق در او متحقدق  در اثر ارتباط با عقل فعال، مرتبه عقل مستفاد دست یابد که 
افته یعنی حقیقت ت دردی  مبانی پی  این نگرش بر اساس .ندف اردکشنو برای وی م

نفس، نفی حرکت ووهری نفس، نفی اتحاد عاقل و معقول و سران ام نفی اتحاد نفدس  
 یابد.تری میبا عقل فعال روشنایی ف ون

سدینا بدرای   تکداملی کده ابدن   بر اساس ت رد ذات نفس و نفی حرکت از ودوهر آن،  
. نفس از آغداز پیددای    حالات اوستانسان تصویر کرده است، تنها در ناحیه اعراج و 

یابد، ذات انسانی در نمی یتکاملهیچ ووهر نفس ناطقه خود دارای ت رد عقلی است و 
 یابد.پذیرد و به مرتبه بالاتری از ووود دست نمیفرآیند تکامل هیچ اشتدادی نمی

مدل  اتک که حقیقدت شود های معقول نی  روشن میبر پایه نفی اتحاد نفس با صورت
در ناحیده   تکامدل ، چید ی بدی  از   صورتهای معقول عالم هستیا اکتساب س آدمی بنف

ی و کیفیدات  اعدراج با اکتساب ایدن صدورتهای علمدی،    نفس نیست.  اعراج و حالات 
هیچ اونده تکداملی در    شود که پی  از تکامل، فاقد آنها بوده است.مینفسانی را واود 

 رد دیگری نی  این چندین اسدت، امدا    همان طور که هر ذات مدهد، خ نمینفس رذات 
پدذیر  چون نفس، فعلاً مادی بوده، به بدن تعلدق دارد، در مرتبده خدارج از ذات، تکامدل    

اما در هدر حدال، وودود    ، وندشمیاست، به این معنا که اعراضی به ووود نفس ضمیمه 
این اعراج، غیر از ووود نفدس اسدت و وودود نفدس در هدر صدورت، ثابدت بدوده،         

-بردار نیست. از این روست که ملاصدرا در مقام تبیین دیدااه ابدن یر و کمالپذاسترش

 اوید:سینا، این اونه می
فدی   واحددۀٌ  کمالهدا، لهدا درودۀٌ    ها إلی غایۀکمنذ أول حدوثِ الإنسانیۀ  النفس  إنَّ»

 زائددۀٍ  ما یستکمل منها بعوارج  ما یستکملُون، و إنّالک  من  واحد  الووود و حد 
-617، ص1: ج1382، صدرالدین محمد الشدیرازی ) «هاعن حقیقتِ علیها خاروۀٍ

618.) 
-صدورت  وایدن اعدراج   هنگامی که بنا بر نفی اتحاد نفس با عقل فعال، از سوی دیگر، 

تنها نوعی داد و ستد میان شوند، های علمی از سوی عقل فعال به نفس انسان افاضه می
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-این که میان ذات انسان با عقل فعال رابطده قدویم  دهد، بدون عقل فعال و نفس رخ می

 .تری تحقق یابد

 از سعادت انسان سیناابنعرفانی تفسیر 
برای  نیعقلا تهایحصول صور کمال نهایی انسانسینا از منظر ابنآن چه اذشت، بنا بر 

سدت، و  یابی عقل نظری نفس به مرتبه عقل مسدتفاد ا و در نهایت دستقوه نظری نفس 
تحصیل ملکه اعتدال در قوه عقل عملی نی  در واقع به من له رفدع مدانع و ولدوایری از    

بدا وسدت و در   امدا   .اسدت ممانعت بدن و قوای حیوانی از وصول نفس انسانی به کمال 
مراتدب تکداملی انسدان،    خصدوص  ر د او پدردازی اردد که نظریهروشن میوی کلمات 

آنچه تا بدین ا در سخنان او قابل ردیابی است. نی   یبدین ا ختم نشده، بلکه منظر دیگر
با در وایی دیگر  اوبا این حال، وست، نظام فلسفی ا به بوعلی نسبت دادیم، دستاورداز 

اعتراف به برتری علم شهودی و عرفان، از مشاهده حضدوری نفدس نسدبت بده مبدادی      
از ایدن رو،   .است دهکربحث « مقامات العارفین»از و  عالی و خداوند متعال سخن رانده

ه، ارتبداط آن بدا دیددااه    کدرد بایسته است که این قسمت از دیدااه ایشان را نی  بررسی 
 .افته را بیان نماییمپی 

-نمدی  به مددعیات عرفدانی وقعدی   ه، امر، با عرفان میانه خوبی نداشت آغازدر  سیناابن

قدول، او  اتحاد عاقدل و مع در مقام نکوه  فرفوریوس در قول به که تا آن ا  ه استنهاد
 سدینا، . )إبدن کدرده اسدت  مدی بیدان  کند که کلمات خیدالی شدعری صدوفیانه    را متهم می

مباحدث  توضدیح  بده  و  بده عرفدان شدد   متمایل ، ر اواخر عمرداما  (213ص)ب(: 1405
ای بده  خدود، هدیچ اشداره    سیناابن .روی آورد الإشارات و التنبیهاتعرفانی در نمط نهم 

 واوه طوسی معتقد است کده از آن دا  کند، ولی خهای سابق نمینمط با نمطارتباط این 
-در نمط سابق به این مطلب اشاره نموده است که موودودات در اثدر دسدت   سینا ابنکه 

شدوند، در ایدن   شان مبتهو مییابی به کمالات مختص به خود، بر اساس مراتب ووودی
ی و چگدونگی ترقدی در مراتدب    است حالات اهدل کمدال از ندوا انسدان    نمط، خواسته 

 سعادت را بررسی نماید:
بها علدی   ۀکها المختصَّبکمالاتِ الموووداتِ إلی ابتهاجک مط المتقدمکلمّا أشار فی النّ»

، و من النوا الإنسانیِّ أهل الکمالک شیر فی هذا النمط إلی أحوالکیُمراتبها، أراد أن
 (363، ص3: ج1375سینا، )إبن «همسعاداتِ یهم فی مدارجکترقِّ ۀ کیفیّ ن بیِّیُ



 1402 ، بهار و تابستان1شماره مطالعات حکمت عملی،  262

 
بر این اعتقاد بود که با رسیدن به مرتبه عقدل   سیناابنهمان طور که پی  از این اذشت، 

مقدام دیگدری بدرای انسدان، متصدور      مستفاد، کمال نهایی انسان، محقق شده، ورای آن، 
ول بده  نی ، به تبعیت از وی، کمدال نهدایی انسدان را در وصد    الرئیس شیخپیروان . نیست

نمدای  آینه تمدام اند که در این مرتبه، نفس ناطقه انسانی، آخرین مرتبه عقل نظری دانسته
. خواوه نصیرالدین طوسی، معتقد است که وقتی نفس ناطقه، در اثدر  ارددعالم عینی می

عالم عقلی اردید، اسم نفس از او رخت بربسدته،  نق  بستن صورت ذهنی عالم عینی، 
 :اردد و این مرتبه، نهایت دروه استکمال نفس انسانی استمستحق نام عقل می

الدنفس علیهدا، بدل     عت عن إطلاق إسمکو ترفَّ عقلیاً ... عالماًالنفسُ متی صارتِ»
)الخواوده   «أخدری  ی باسم العقل، و لیست بعد هذه الرتبدۀ، رتبدۀٌ  سمَّتُالأولی أن

 (524: ص1405نصیرالدین الطوسی، 
، منتهای دروات سلو، الی ا  را، دروه وصول تدام  یادشده ر نمطلی دعبوبا این حال، 

داند که در این مرتبه، نفس انسانی به کلی از خود غایب شده، تنهدا  به خداوند متعال می
 :کندخداوند متعال را مشاهده می

ن ه، فمدِ ظ نفس د حدِ دس فقدط، و إن ل  القدُ  وناب  ظُلح عن نفسه فی  غیبُثم إنه لی »
سدینا،  )إبدن  .«الوصدولُ  ها، و هنا، یحقُّ من حیث هی ب ینتِ، لاحیث هی لاحظۀٌ

 (387-386، ص3: ج1375
چندان  هم، ه وصول تام، آخرین دروات سلو، الی ا  تعالی است، اما سلو، سالکمرتب

کند تا این که به مرتبه محدو و  ، در خود حق تعالی، سیر مییابد و او از این پسادامه می
، کمتر از «سلو، فی ا »دروات ، بوعلیبه اعتقاد  )همان( .یابد ستد «فنای در توحید»

توان از ایدن مراحدل   علمی نمیو مذاکره با افتگو نیست، ولی « سلو، الی ا »دروات 
آنهدا  مراتدب کندار زده، از    ناید ح اب از چهدره  توان ، نمیکلماتبه مدد  مطلع اردید.

ایدد خدود در زمدره اهدل     بر این مراتب واقف شدود، ب  هر که بخواهداطلاا یافت، بلکه 
 (390، ص3، جهمان) مشاهده درآمده، از واصلین اردد.

در نی ، سعادت انسانی را به نحوی عرفانی تبیین کدرده، آن را   تسعاد رسالهوی در 
 داند:  وصال به معشوق می

المعقولات و کاندت  ر ها لتصوُّذاتِ بت ریدِ فی العلم مرتبۀً و کانت مع ذلک بالغۀً»
تصدلت بدالفیض   اهدا إذا فارقدت   فإنّ فارقۀ المُ ور المووودات و الصُّ عقلت مبادئ 

 الإلهی عند سدرۀ المنتهی تحت عرش الرحمۀ و فی وواره و فی عالمده الأولدی  
و قد « مئذ ناضرۀ إلی ربها ناررۀوووه یو»ناررۀ إلی ذاتها کما قال تعالی  ]الأول[
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 هدا إلدی ودوهرک   هدا فدی ذاتِ  نقلابکهی مع ذلدک لا  ثمّ.. ائقکالحق نکشف لها ومیعُا

م و العال  ریاسۀ  تنالُ ر هذا العالمکها به و هو مدبکّصالِتّذکرناه لا الفیض الإلهی الذی
 الوسدائطِ  رتفااُاالکبری التی تنالها هنا، هو  و السعادۀُ الأعظمُ ره... ثم الشأنُدبِّتُ

 هدا و بسدببک  تُکومیدع الموودودات و إلیده حر    ها و معشدوقک بینها و بین معشوقِ
-275)ب(: ص1400سدینا،  )إبدن  «هدا... لده قوامُ  ها و بالعشقکالوصول إلیه سکونُ

276) 

 سینا در کمال نهایی انسانارزیابی دیدگاه ابن
ت مختلف محدل تأمدل   اسینا در خصوص کمال نهایی و سعادت انسان از وهدیدااه ابن

 کنیم.اشاره میآنها که به برخی از  است

 عدم تبیین کامل مرتبه وصول به حق تعالی. 1
ایشان مرتبه وصول سالک به حق تعالی را به روشنی تبیین ننموده است، و معلوم نیست 
که مراد ایشان، از این وصول چیست. آیا مقصود، این است کده میدان وودود سدالک و     

این فاصله را پشت سر  ای هست که سالک با طی مراتب سلو،ووود حق تعالی فاصله
ای شود تا این که در نهایت، هیچ فاصدله نهاده، به ذات حق تعالی ن دیکتر و ن دیکتر می

اردد، یا این کده معندای دیگدری    ماند و او واصل به وی میمیان او و خالق  باقی نمی
الرئیس و نه شدارح کلامد ، خواوده طوسدی ایدن مسدأله را تبیدین        مراد است. نه شیخ

 اند.هنفرمود

 شکاف میان تفسیر عرفانی و تفسیر فلسفی سعادت. 2
هیچ ارتباط روشنی میان این تفسیر عرفانی و آنچه که پی  از این در باب کمدال نفدس   

دیگدر ندارندد، در   شود. اویا این دو مسأله، هیچ ارتباطی به یکناطقه اذشت، دیده نمی
س مشدائیان، ابتددا در مباحدث    رئدی حالی که در هر دو، بحث از کمال نفس ناطقه است. 

یابی به مرتبه عقل مستفاد معرفدی کدرد، سدسس    علم النفس کمال نفس آدمی را در دست
، از وصول نفس آدمدی  در اواخر الهیات، از احوال سالکان و مقامات عارفان بحث نموده

اند. پر واضح است که این مرتبه را نی ، کمال به مشاهده حضوری علل عالیه سخن افته
نفس به شمار آورده است بی آن که بده ارتبداط ایدن دو مرتبده از کمدال انسدانی اشداره        

در این دا، آن  دیگرند. ، ارتباط و م  ای از یکنمایند. اویا این دو مسأله، دو حقیقت بی
دانند، بدون این که به تلازم یا هر اونه ارتباط دیگری، میدان  را به وصول به خداوند می
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الدرئیس دو دیددااه مسدتقل در بداب کمدال      شاره نمایند  در واقع، شیخاین دو دیدااه، ا

نهایی انسان بیان نموده است که یکی بر اساس نظام فلسفی وی، و حاصل دیددااههای  
وی در حکمت مشا  بوده است، اما دیگری، مبتنی بر نگره برتدری عرفدان و شدهود بدر     

وی وای داشته است. در واقع  خانه ذهنفلسفه و ادرا، حصولی بوده است که در نهان
ودایی میان فلسفه و عرفان است کده در ایدن وادی   این افتراق و عدم ارتباط مولود این 

ای اد ارتباط میان این دو مرتبه، متوقف بر اتصال فلسفه بده   به روشنی هویدا شده است.
 عرفان است که تا زمان صدرالمتألهین باید به انتظار نشست.

 معقول از عقل نظری بالقوهعدم تصویر . 3
دانند، یعنی معتقدند که نفدس بده   از آن ا که فلاسفه مشا ، نفس را روحانیۀ الحدوث می
توان عقل هیولانی را که صدرف  م رد حدوث ، دارای ت رد است، از این رو، دیگر نمی

استعداد و قوه عقل است، نه فعلیت عقلیت، از مراتب آن برشمرد، چرا که قدوه عقدل را   
خواهدد شدد؛   اوتمداا نقیضدین   وارنه مستل م شمارد، رتوان از مراتب فعلیت عقل بنمی

زیرا قوه یک شی ، ملازم عدم آن، و فعلیت آن، مساوق ووود و تحقق آن اسدت، پدس   
لازمه این که عقل هیولانی و قوه عقل، از مراتب ووودی نفس باشد، آن است کده قدوه   

 و ووود آن ومع شوند.عقل، یعنی عدم و فقدان آن، با فعلیت 
 ین پرس  از شان ده پرس  فلسفی ابوریحان از بوعلی سیناست:این اشکال، نخست

زیرا عقل بودن،  ؛عقل بالقوه یعنی چه؟ عقل بودن با بالقوه بودن سازاار نیست»
مساوی است با م رد بودن، و م رد بودن مساوی است با بالفعدل بدودن. پدس    

، 1371، سدینا )إبدن  «فدرج بالفعدل بدالقوه   فرج عقل بالقوه مساوی اسدت بدا   
 (.85ص

مسدأله عقدل   »کند. به افته اسدتاد مطهدری،   بوعلی پاسخ مقبولی به این اشکال ارائه نمی
بالقوه و تبدل  به عقل بالفعل، و  بدا اصدل حرکدت ووهریده و اصدل اتحداد عاقدل و        

رندد، از  معقول قابل حل نیست. بوعلی و ارسطو هم کده بده ایدن دو اصدل، اعتدراف ندا     
( امدا بندا بدر مبندای     127ص: 1373، مطهدری )ر.،: مرتضدی  « پاسخ صحیح آن ناتوانند.

داندد، ایدن سدخن اشدکالی     ملاصدرا که نفس را وسمانیۀ الحدوث و روحانیۀ البقا  مدی 
نخواهد داشت، از این رو، اار او نی  اعتقاد به مراتب چهاراانه م بدور در عقدل نظدری    

این اشکال بر وی وارد نخواهد بود. افتنی است که صددرالمتألهین   که داردداشته باشد د
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صددرالدین  نی  این اشکال را نقل نموده، پاسخ بدوعلی را کدافی ندانسدته اسدت. )ر.،:     

 (459-458، ص3ج: 1410محمد الشیرازی، 

 سیناابنشناختی نمبانی انساناتمامی سایر . 4
یعنی روحانیدۀ الحددوث بدودن نفدس، نفدی       ،سیناابنافته برای تبیین دیدااه مبانی پی 

حرکت ووهری، نفی اتحاد عاقل و معقول و نفی اتحاد نفس با عقل فعال همگی بعدها 
شناختی خدود بده   یاز سوی ملاصدرا با انتقاد مواوه شدند.  ملاصدرا بر پایه مبانی هست

ختی شناویژه اصالت ووود و حرکت ووهری افقهای بلندی را پی  روی مباحث انسان
 اشود.

نفس در آغاز پیدای ، م رد تام نیسدت و اضدافه نفسدیت، یعندی     ملاصدرا به اعتقاد 
ارتباط آن با بدن امری عارضی و خارج از ذات نفس نیست، بلکه بدن که در آغاز نطفه 
است، در مسیر حرکت ووهری تبدل ذاتی پیدا کرده، تبددیل بده موودود م درد مثدالی      

مانیۀ الحددوث اسدت و تغییدر و تبددل در ذات آن راه     میشود. بر این اساس، نفس وسد 
معتقد است دارد. از سوی دیگر، او تصویر معقولی از اتحاد عاقل و معقول ارائه کرد. او 

الرئیس با همه ذکاوت و هوش خود نتوانسته آن را در، نماید، یکی از مواردی که شیخ
د، در حال تبدل اسدت و  همین مسأله تبدل ذات انسان است؛ انسان در طول زندای خو

تغییرات او فقط در عوارج و لواحق نیست، بلکه هویت او بده کلدی در طدول زنددای     
ملاصدرا در پی پذیرش قول به حرکت ووهری، تغییدر تددری ی    )همان( کند.تغییر می

 شدمارد بر خدود را سدخیف مدی    در ووهر نفس را نی  پذیرفت. او دیدااه فلاسفه سابق
، 2: ج1419؛ همدددو 329-328، 245، ص8: ج1410یرازی، )صددددرالدین محمدددد الشددد

که معتقد بودند نفس انسانی به هنگام طفولت و حتی ونینی، با زمانی که عقل  (667ص
اردد، ووهر واحدی دارد که هدیچ تفداوتی   درااه الهی مین امقربنشین هم شده،بالفعل 

ر این اسداس، نفدوس   در ذات آن رخ نداده است، و تنها در اعراج تفاوت کرده است. ب
و کودکان ارفته، تدا نفدوس انبیدا  الهدی، حقیقدت واحددی        نابخرادانها از تمامی انسان

تدرین  نفدس پسدت   همانندد مخلوقات، در حقیقدت و ذات خدود،    برتریندارند، و نفس 
دیگر، تنها در اموری است که خدارج از ذات نفدس   هاست، و برتری نفوس بر یکانسان

 (618-617، ص1: ج1382 صدرالدین محمد الشیرازی،) .شوندعارج میبوده، بر آن 
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ه پای از دو وهدان  نفس انسانی ک که تابدبرنمی ملاصدرا معتقد است وودان صحیح

نفدوس   بده اعتقداد او،  تر از بهدائم اسدت.   ، با نفس فردی برابری کند که پستفراتر نهاده
حقایق مختلف نورانی یا رلمدانی  ر افعال و اکتساب اخلاق، تبدیل به اتکردر اثر بشری، 

تحصیل تصورات صحیح و تصدیقات یقیندی،  راه فکر در  کارایریبها اردند. نفس بمی
اردد. نفس انسانی، مدام در حال تحول از حالی به حال تبدیل به ووهر نوری عقلی می

و هدر کدس بدا    . ون ذاتی و استکمالات ووهری اسدت ؤدارای تطورات و شبوده، دیگر 
 شدود، ارج مدی یابد کده در هدر آندی، شدأن ودیددی بدر نفدس وی عد        گری میندرون

؛ و نید  ر.،: مرتضدی مطهدری،    247-245، ص8: ج1410)صدرالدین محمد الشیرازی، 
و هویت فعلی او، غیر از هویدت سدابق و آیندده اوسدت، و      (347-346)ب(: ص 1374

واحدد اسدت. از ایدن    این تغایر نه فقط به اختلاف عوارج، بلکه به اختلاف اطوار ذات 
نفس انسانی، واحد مستمر مت ددی اسدت کده   بنابراین  .رو، حق به وانب بهمنیار است

 (230تا: ص، بیصدرالدین محمد الشیرازی. )استا بین هیولی و عقل کشیده شده م
 ... فللنفسکووهریۀً و تحولاتٍ للنفس الإنسانیۀ شؤوناً ذاتیۀً أنّ و الصوابُ الحقُّ»

)صددرالدین محمدد    .«أخدری  فی ذاتها مدن هدذه النشدأۀ إلدی نشدأۀٍ      حرکۀٌ
 (667، ص2: ج1419الشیرازی، 

از سوی دیگر، صدرالمتألهین تصویری معقول از اتحاد نفس با عقل فعال ارائه کدرد. بدا   
پذیرش حرکت ووهری نفس و اتحاد عاقل و معقول، نفس در مراتب کمدالی و تحدول   

 شود.یکه تبدیل به عقل م رسدیای مذاتی خود به مرتبه
در نهایت، ملاصدرا با استناد به مبانی دیگر خود همچون عین الربط بودن معلول در 

بخد ، تفسدیری   یقیاس با علت فاعلی و امکان علم حضدوری معلدول بده علدت هسدت     
ارائه کرد. بر پایه این تفسیر، کمال نهایی انسدان بده ایدن    « فنای فی ا »عقلانی از مسئله 

که در سیر تکاملی و تحول ذاتی خوی  بتواند فقر ذاتی خود به خداوند متعدال و  است 
 لی را به علم حضوری مشاهده کند.فنای خوی  در هستی نامحدود باری تعا

 گیرینتیجه
مسأله سعادت از مباحث خطیر علم النفس است که تصدویر آن در هدر مکتدب فلسدفی     

کمدال نهدایی و سدعادت انسدان را در     سینا ابنشناختی است. مبتنی بر سایر مسائل انسان
کند. به باور او، کمال عقل عملی به تحصیل ملکه عددالت  وست و میاو قوه اختصاصی 
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انسدان بده عدروج    حقیقی کمال  و ساز کمال انسانی استاست، اما این ملکه صرفاً زمینه

، لفعل فراتر رفتهانسان از عقل هیولانی، بالملکه و بادر مراتب تکاملی عقل نظری است. 
بندی بدر   مسینا ابنشناختی انسانمبانی آورد رهاما رسد. در نهایت به رتبه عقل مستفاد می

روحانیۀ الحدوث بودن نفس، نفی حرکت ووهری، انکار اتحاد عاقل و معقول و اتحداد  
مستل م هیچ اونه تکامدل  تحقق صورتهای معقول کل هستی در ذهن  نفس با عقل فعال،

-نیست، بلکه همه این صورتها بسان اعراضی خارج از ذات نفس بر آن عارج میذاتی 

. در نتی ه، ذات انسان کامل با ذات او هنگام تولدد و پدی  از تکامدل و بدا ذوات     شوند
 سایر انسانهای غیرمتکامل در یک مرتبه قرار دارند.

 
 هانوشتپی

 
 وهت اطلاا بیشتر ر.،: .1
، بده کوشد : علدی ربدانی السایگدانی،      های اخلاق جاودانحسن و قبح عقلی یا پایهسبحانی، وعفر  

 .47-39ش، ص1377تهران، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، سوم، 
ش، 1385السدلام، الثانیدۀ،   ، قم، مؤسسۀ الإمام الصدادق علیده  الکلامیۀالقواعد علی الربانی الگلسایگانی،  

 .26-24ص
م(، از فلاسدفه نوافلاطدونی، شداارد و    of tyre Phorphyry( )3/232-301. فرفوریوس صدوری ) 2

دوست فلوطین، دارای آثاری از ومله: زندای افلوطین، ایساغووی )مقدمه یدا مددخل مقدولات عشدر     
اثر اوست.(، درباه این که مکاتب افلاطدون و ارسدطو یکدی اسدت، تنظدیم آثدار       ترین ارسطویی که مهم

 ( ر.،:Enneadsها)اانهفلوطین تحت عنوان نه
الدین م تبوی، تهران، انتشارات سروش و شرکت ، ترومه: سید ولالتاریخ فلسفه، فردریک کاپلستون 

 .544و 534)یونان و روم(، ص1ش، ج1380انتشارات علمی و فرهنگی، چهارم، 
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