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 الملخص                                    

    يعد هذا الفيلسوف احد فلاسفة وحدة الوجود، 
والذي وس��مت آراؤه تاريخ الفكر البش��ري من 
خ��لال نظريت��ه في الفي��ض والت��ي تؤكد على 
وج��ود يتجاوز العالم الحس��ي منطلقاً من ثلاث 
أقاني��م) الواح��د، العق��ل، ال��روح(، والتي من 
خلالها تجس��دت مدرسة فلس��فية حديثة سميت 

ب�)الأفلاطونية المحدثة(.
أذ تهدف فلس��فته الى الوح��دة والثبات التي 
اس��تقاها من خلال تأثره بآراء الفلاسفة اليونان 
الس��ابقين عليه وبخاصة أفلاطون وأرسطو من 
جهة والرواقي��ة من جهة أخرى، فهو أخذ منهم 
الكثير ما يناس��ب فلسفته ورفض البعض منها، 
فضلاً الى تأثره بالأفكار والآراء الش��رقية التي 

كان لها الأثر الواضح على تفكيره العرفاني. 

ه��ذا يعني اعت��راف افلوطين بانتس��ابه الى 
الت��راث الأفلاطون��ي أنما هو دلي��ل على تأثره 
بال��روح والتراث الش��رقي أيضاً ولاس��يما في 
مج��ال الألوهي��ة– فك��رة حض��ور الله، قوة الله 
ف��ي العالم، وهن��ا يتضح التوفي��ق بينهما – أي 
بي��ن النظرة اليوناني��ة الى الله عل��ى أنه مجرد 
عالٍ والنظرة الش��رقية، من هنا كانت لفلس��فته 
العرفاني��ة تأثي��راً واضحاً على الفلاس��فة الذين 
ج��اؤوا من بع��ده، حتى نت��ج عن هذه الفلس��فة 
هدفي��ن:  الأول - يه��دف ال��ى وح��دة الوجود، 
والثاني- يه��دف الى كون هذه الوحدة إما تكون 
متدرج��ة أو حركية، ه��ذان الهدف��ان يرتبطان 
ب�)المعرف��ة( ارتباطاً عضوي��اً من خلال ثلاث 

قوى وهي)الذاكرة، الانفعال، الإحساس(. 

أذاً يع��د افلوطي��ن أحد  الفلاس��فة الغربيين 
الذين قدموا للإنس��انية الأفكار العرفانية الهادفة  
الى تحقي��ق الكمال والمثالية عن طريق التطهر 
والابتعاد عن الشهوات حتى يشعر الانسان بأنه 

قد وصل الى أعلى درجات المعرفة.



دراسات فلسفية   و ودم /45 32

المقدمة
يعُ��د افلوطين أحد فلاس��فة وح��دة الوجود، 
والذي وسمت فلس��فته تاريخ الفكر البشري من 
خلال نظريته في الفيض أو ما تسمى)بالصدور( 
والتي تؤكد على وجود يتجاوز العالم المحسوس 
منطلقاً من ثلاث أقانيم: )الواحد، العقل، الروح(، 
والتي من خلالها تجسدت مدرسة فلسفية حديثة 

سُميت ب�)الافلاطونية المحدثة(.

أذ تهدف فلس��فته الى الوح��دة والثبات التي 
اس��تقاها من خلال تأثره بآراء الفلاسفة اليونان 
وبخاصة)أفلاطون وأرسطو(، فهو جمع بينهما 
– أي بي��ن جدلية أفلاط��ون المثالية، لأنه يعتبر 
نفسه شارحاً ومفسراً لفلسفته، فالكثير مما نسب 
الى فلس��فة أفلاطون مثلاً وجدناه قد نس��ب الى 
فلس��فة افلوطين ايضاً، فالتش��ابه بينهما واضحاً 
بحيث نتج عن ه��ذه المواءمة  اندماج نظريات 
وآراء أفلاط��ون الأصلي��ة ب��آراء ونظري��ات 
افلوطي��ن هذا من جه��ه، وبين جدلية ارس��طو 
المادي��ة من جههً اخرى، ورغ��م الاتفاق بينهما 
عل��ى أهمي��ة الح��دس العقل��ي إلا إن افلوطين 
وجدناه قد تجاوز حدود العقل في معرفة الحقيقة 
معتم��داً على جانبه المعرف��ي، ورغم ذلك نجدهُ 
ق��د عارضهما في المب��ادئ الاساس��ية لينطلق 
لبناء نظريته الخاصة به، فضلاً الى تأثره تأثراً 
محسوساً بفلس��فة الرواقية إلا أنه نقد الكثير من 
إرائهم على اعتبار أن العالم المادي غير حقيقي 
ولا يمكن الوث��وق به، والأهم من هذا هو تأثره 
بالأف��كار والآراء الش��رقية الت��ي كان لها الأثر 

الواضح على تفكيره العرفاني.

هذا يعني أن اعتراف افلوطين بأنتسابه الى 
الت��راث الأفلاطون��ي إنما هو دلي��ل على تأثره 
بال��روح والتراث الش��رقي ايضاً ولاس��يما في 

مج��ال الألوهية وبخاصة فك��رة حضور الله – 
قوة الله في العالم عن طريق وس��ائط تكون بينه 
وبي��ن العالم، وهنا تتضح المواءمة بينهما – اي 
بين النظرة اليونانية الى الله على أنه مجرد عالٍ 

والنظرة الشرقية. 

اذاً كانت لفلس��فته العرفاني��ة تأثيراً واضحاً 
على الفلاس��فة الذين جاءوا م��ن بعده وبخاصة 
ف��ي موضوعة)النف��س( وتصنيفه��ا وتطهرها 
م��ن الأدران والش��وائب التي تتعلق به��ا أثناء 
وجوده��ا ف��ي عالم الك��ون والفس��اد بحيث نتج 
عن فلس��فته هدفان يرتبط��ان بالمعرفة أرتباطاً 
عضوي��اً أحدهم��ا:  يهدف الى)وح��دة الوجود( 
وثانيهم��ا:  يهدف الى كون ه��ذه الوحدة إما أن 
تك��ون متدرج��ة أو حركية، وما دامت فلس��فته 
تنطلق من الحرك��ة فلابد أن تكون هذه الحركة 
إما)هابطة( تعني بالحركة العقلية التي يبين فيها 
حركة الوجود من)الواحد( بأعتباره مصدر كل 
الحقيقة والخي��ر والجمال حتى تنتهي ب�)المادة( 
أو)صاعدة( وتعني بالعودة الى الواحد من جديد 
بأعتبار)وحدة العق��ل( أرفع من)وحدة النفس(، 
لأن العق��ل يكتفي بالتفكير في ذات��ه، أما النفس 
فلاب��د لها من عالم أو جس��م تنظم��ه وتبعث فيه 
الحياة وهذا ما سوف نلاحظه في ثنايا البحث. 

تكم��ن  والمعرف��ة(  ف�)الوج��ود  وله��ذا 
مواءمتهم��ا وأهميتهم��ا ف��ي أنن��ا لا نس��تطيع 
تصور مفهوم)الوجود( بدون أن يقوم ويتأس��س 
عل��ى تصور مفهوم)المعرف��ة(، لأن كل مبحث 
بالمعرف��ة لاب��د أن يتضم��ن مبحث��اً عم��ا ه��و 
موجود، فهو بحق واحد من الفلاس��فة الغربيين 
الذين قدموا للإنس��انية الافكار العرفانية الهادفة 
الى تحقيق الكمال والمثالية حتى يشعر الانسان 
بأن��ه قد وص��ل الى اعل��ى درج��ات المعرفة، 
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وله��ذا تضم��ن بحثنا عل��ى محورين اساس��ين 
وهما)محور الوجود، ومحور المعرفة(، فضلاً 
الى الخاتمة مع أهم الاس��تنتاجات التي توصلنا 

إليها.

محور الوجود 
الرئيس��ة  المواضي��ع  م��ن  يعُ��د  الوج��ود 
ال��ذي ش��غل الفلاس��فة اليون��ان بعامة وفلس��فة 
افلوطين)ت270م( بخاص��ة، فهذا)الوجود( لا 
يق��ل أهمية عن)المعرفة( عن��ده، كونه الركيزة 
الاساس��ية التي تقوم عليها مبانيه الفلسفة القائمة 
على نظرية الأقانيم الثلاث والتي أس��تطاع من 
خلالها الاجابة على السؤال المهم:  كيف تفيض 

أو صدور الموجودات عن الواحد ؟.

أن الفلاس��فة الس��ابقين عليه كانوا يعتقدون 
ب��أن الواح��د لا يص��در عن��ه إلا واح��د، وهذا 
السؤال يمثل مش��كلة عويصة عندهم وبخاصة 
عن��د كل م��ن أفلاط��ون)ت347 ق.م( وتلميذه 
أرس��طو)ت322 ق.م( بالرغ��م م��ن المكان��ة 
والأهمي��ة التي يتمتعان به��ا، إلا أنهما لم يقدما 
حلاً مناسباً عن هذا التساؤل، فأفلاطون مثلاً عدّ 
كل ما موجود في عالم الوجود المادي هو مثال 
لم��ا موجود في عالمه الحقيق��ي، فضلاً الى أنه 
ل��م يوضح كيف صدرت ه��ذه الموجودات عن 
المث��ل أو الخير الأس��مى ؟ وما ه��و دور المثل 
ف��ي ذلك الص��دور ؟ فضلاً عن أنه لم يس��تطع 
التخل��ص من ثنائية المادة وص��ور عالم المثل، 
وهذا الح��ال ينطبق أيضاً على تلميذه أرس��طو 
فعلى الرغ��م من قوله بأهمي��ة الحس وأن عالم 
الموج��ودات هو العالم الواقع��ي، إلا أنه ينتهي 
ال��ى ثنائي��ة تقوم على مب��دأ الم��ادة والصورة، 
فضلاً الى أنه لم يفس��ر لنا بصورة واضحة عن 

كيفية صدور)الكثرة عن الواحد()*( ؟.

 لتوضي��ح هذه المس��ألة أقول أنن��ا لم نلمس 
اجابة أكثر وضوح��اً وقبولاً من إجابة افلوطين 
ال��ذي قدم لنا م��ن خلال دراس��تهُ للوجود كيف 
ص��دور الكث��رة ع��ن الواح��د، فضلاً ال��ى انه 
أس��تطاع من التخل��ص من الثنائي��ة التي تتعلق 
ح��ول النفس والجس��م، من هنا أخ��ذ يبين كيف 
تفيض الموجودات عن المب��دأ الاول أو بعبارة 
أخرى كيف تصدر الاش��ياء ع��ن الواحد، وهذا 
يعني أن هناك تص��وراً مزدوجاً)للحقيقة( عندهُ 
احدهما متعلق بالنفس والآخ��ر متعلق بالكون، 
بالنس��بة الى التصور الاول:  العالم عنده مقسم 
الى مراكز طاهرة وأخرى دنسة تمر من خلالها 
النفس رحلتها إما صعوداً أو نزولاً، إما بالنسبة 
ال��ى التصور الثاني:  فه��و تصوره للكون على 
أنه مؤلف من سلس��لة من الصور يعتمد اللاحق 

في ايجاده على السابق)1(. 

هن��ا نلاح��ظ أن التص��ور الاول يتلازم مع 
التص��ور الثاني)فالنفس الكلي��ة( هي التي تمثل 
الله أو الواح��د أو الخير الاس��مى وهذا يعُد أول 
أقاني��م)*( العالم الإلهي كون��ه الحقيقة الاولى، ثم 
يأتي العقل كونه الوس��يط الإله��ي وبعدها يأتي 
دور النفس كونها الاقنوم الذي يصدر عنه عالم 
الحس ص��دوراً ضروري��اً عن تأمله��ا للأقنوم 
الأعلى الذي يح��وي الضرورية للوجود، وهنا 
يق��ول افلوطي��ن»  ان النف��س ه��ي م��ن فضل 
الصان��ع ترم��ي الى بث العقل ف��ي الكون، لآن 
وج��ود العقل فيه لازم، وهذا لا يتأتى أن لم تكن 
له نفس، فأرسل الله للكون نفساً مثلما أرسل نفساً 
لكل منا، حتى يكون الك��ون كاملاً«)2(، فالنفس 
هنا ليست منفصلة عن العقل كما أن العقل ليس 
منفصلاً عن الأح��د، وبما أن طبيعة الاعلى أن 
يمي��ل بذاته ال��ى الادنى لفيض علي��ه وهذا هو 
المبدأ الاساس��ي ال��ذي يقوم علي��ه افلوطين)3(، 
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فالصلة بين درجات الفيض هي صلة ديناميكية 
تكاملية تبطل التجزء عن العالم الروحاني، كما 
أنها توحد بين مختل��ف درجات الكون وكائناته 
لتجع��ل النتيج��ة متحدة دائم��اً بعلته��ا)4(، وهنا 
نصل الى مس��ألة تتمحور حول حقيقة اساس��ية 
هي إذا كان العق��ل قد صدر عن الأول بالفيض 
فبالطريقة نفس��ها صدر الثالث، وهذا الاخير لا 
يصدر عنه إلا المحس��وس، لان صفة المعقول 
قد أس��تنفذت كلها ف��ي هذا الثالث فل��م يعد غير 
المحس��وس في الوج��ود)5(، وهنا يك��ون انبثاق 
النف��س الكلية عن العقل غير مجس��دة ولا تقبل 
الانقس��ام ولها ميل في العلو ال��ى الواحد، فهي 
تميل الى الاس��فل - عالم الطبيعة التي صدرت 
عنها النفوس الجزئية التي تسكن هذا العالم، إلا 
أن النف��س الكلية هنا وجدناه��ا تنتمي الى العالم 
الإله��ي كونها تتوس��ط بين العالمي��ن الروحي 
والم��ادي)6(، ومن هنا تظه��ر أهمية النفس عند 
افلوطين عندما خصص التاسوع الرابع للبحث 
فيه��ا اذ يقول»  الحق انه ما من موضوع اجدر 
بالبح��ث والتنقيب والنقاش م��ن هذا الموضوع 
الذي يوسع معارفنا في اتجاهين:  اتجاه الاشياء 
التي تتخذ من النفس مبدأ، واتجاه الاش��ياء التي 

ترد منها النفس«)7(. 

نفهم من هذا الن��ص الأفلوطيني أن الاتجاه 
الأول يمث��ل النف��وس الجزئي��ة وم��ا دونها من 
موج��ودات التي تعد النف��س الكلية مبدأ لها، أما 
الاتج��اه الآخر فيبحث في الاصل الذي ترد إليه 

هذه النفس)النفس الكلية(.

إذ يش��ير افلوطين الى ذل��ك بالقول»  العقل 
يملك الموجودات والنفس الكلية تتلقاها منه إزلاً 
وفي هذا تك��ون حياتها ونورها الواضح معرفة 
إزلية بواس��طة الفكر«)8(، هذا يعني بحس��ب ما 

يرى افلوطين أن النفس الكلية هي وس��يلة لنقل 
الجواهر)*( العلوية التي يحتويها العقل الكلي من 
المعالم المعقول الى العالم المحسوس، أي ينقلها 
م��ن الحياة الازلية الى الحي��اة الزمانية، فتكون 
النفس هي الرابط بين العالم المعقول)الروحي( 
والعال��م المحس��وس)المادي(، وبم��ا أن النفس 
كانت مس��تقرة ف��ي العالم المعق��ول فأنها تكون 
أكث��ر قدرة وفعالي��ة من النفس الت��ي تهوي في 
عال��م الم��ادة فتكون ق��ادرة عل��ى الخلق، كون 
الخلق صفة خاصة بالواحد، إلا أن قرب النفس 
الكلية من معشوقها قد افاض عليها صفاته، وقد 
تك��ون صفة الخلق هن��ا تحمل فهم آخر وهو أن 
العقل الكلي ق��د فاض على النفس الكلية فحملها 
بالجواه��ر العلوية التي تمثل صور الموجودات 
بالمعنى)الارسطي(، أي أن هذه الصور كان لها 
وج��ود بالقوة عندما كانت في العقل لكنها عندما 
انتقل��ت بواس��طة النفس الكلية ال��ى عالم المادة 
اصبح لها وجود بالفعل، فتكون هنا فكرة الخلق 
الافلوطينية للنفس هو نقل الوجود من القوة الى 
الوجود بالفعل)9(، إذ يشير ماجد فخري هنا، بأن 
افلوطي��ن يرى أن عالم الح��س يبلغ من الكمال 
كل م��ا يمك��ن للعالم المحس��وس أن يبلغهُ، فهو 
ي��درك أقوى الأدراك لما في المحسوس��ات من 
جم��ال، لان النفس الكلية هي بمثابة جس��ر بين 
عالم المعقولات الذي لا يتحرك وعالم الكائنات 
الحية المتحركة، لأن الواحد والعقل كلاهما فوق 
الزم��ان والحركة، لذا فأن النف��س التي اوجدها 
الواحد بواس��طة العقل الكلي ه��ي مبدأ الحركة 
والزم��ان)10(، وهن��ا يتباذر الى الذهن س��ؤالين 
بحس��ب رأي افلوطي��ن  الأول:  كي��ف تتمك��ن 
النفس الانس��انية من قياس الزم��ن على الرغم 
م��ن أنه غير منظور ؟ والثاني: كيف نتمكن من 
معرفة مقدار الحركة للأجس��ام ؟ إذ يجيب على 
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الأول فيق��ول»  صنعّ الاله الليل والنهار بحيث 
أصبحنا ن��درك الاثنينية ع��ن طريقهما، فضلاً 
عن الخلاف الواقع بينهما، فإذا ما أدركنا ما بين 
شروق الشمس والشروق الذي يليه كان بوسعنا 
أن نحصل عل��ى مقدار المدى في الزمان«)11(، 
أما فيما يخص الإجابة عن الثاني فيؤكد افلوطين 
ذل��ك بقوله»  أذا تحرك الجس��م أثن��اء فترة من 
الزمان، قس��نا حركته وزمانه، كما التي ينبعث 
عنها التحرك والى زمانها«)12(، هذا من جانب، 
ومن آخر أيضاً يتس��اءل افلوطي��ن كيف تكون 
النف��س واحدة وفي نفس الوقت قد أنقس��مت في 
الأجس��ام ؟ إذ يجيب بأن النف��س لا تغادر العالم 
المعقول بكليتها، بل فيها جزء لم يرد إلى عالمنا 
وهذا ليس م��ن طبيعته أن يتج��زأ، وإنما تكون 
مركب��ة من ماهية لا تف��ارق العالم الأعلى، وما 
يص��در عن ذلك يصل إل��ى عالمنا هذا)13(، هذا 
يعني أن النفس عندما هبطت إلى العالم الحس��ي 
ق��د صنعت الزم��ان، فكان ملازم��اً لها في كل 
م��كان باعتبار أن النف��س لا تغيب عن أي جزء 
من أج��زاء العالم، ل��ذا يكون الزم��ان حاضراً 
في كل م��كان كونه يكون في وحدة ملازمة مع 
النفس، لأن العالم الحس��ي بكائناته وزمانه كما 
يعتقد افلوطي��ن هو انحدار لتدفق الفيض الهابط 
م��ن العلياء، كأنما ه��ذا العالم أو هو كذلك كيان 
مظه��ري متدن��ي التركيب والقيم��ة لعالم أزلي 

فجرهُ من الداخل ودفعه إلى الفيض)14(. 

علم��اً أن افلوطي��ن هن��ا يبح��ث ف��ي ثنائية 
النفس والجس��د)*( الت��ي من خلاله��ا يوفق بين 
أفكار أفلاطون وأرس��طو حول استقلال النفس 
ووجودها السابق على الجسم، إلا أنه يعتبر ذلك 
وجوداً يمكن للإنس��ان أن يفص��ل بفكره وعقله 
كل مرك��ب إلى عناصره، ولك��ن الواقع هو أن 
النف��س لم تظهر لو لم يكن ثمة جس��م، والجس��م 

لا يوج��د لو لم يكن للنفس وج��ود فيه، فأن كان 
عل��ى النف��س إن تظهر فمن الواج��ب إن تخلق 
لذاته��ا محلاً وبالتال��ي جس��ماً)15(، ويظهر هنا 
تركيز افلوطين على إثبات أهمية الجس��م للنفس 
وليس العكس)16(، وتبدو بوضوح هنا التأثيرات 

الأرسطية على فكر افلوطين. 

لذل��ك جعل افلوطين م��ن نظرية الفيض أو 
الص��دور جوهر تص��وره لحرك��ة الوجود، إذ 
يس��عى من خلالها إلى إثبات قيمة دينية للمذهب 
العقل��ي، لعله: الإله أو الواحد لي��س واحداً، بل 
أن��ه عبارة ع��ن ثالوث متدرج م��ن ثلاث أقانيم 
أو عل��ل - الأول: هو)الواح��د( وه��و اعلى من 
الجمي��ع ويس��مى بعده أس��ماء منه��ا:  المطلق، 
الخير، اللامتناهي، الأب فهو الغاية الذي يطمح 
إليه��ا الكل، فالواحد يك��ون الفيض الاول)الفكر 
أو العق��ل الإلهي(، الخالي م��ن كل تميز فوقها 
على اعتبار أن الاقن��وم الواحد اعلى من العالم 
المعق��ول)17(، فهو وجه عقلي – مثالي مس��تقى 
من أفلاط��ون، كما أن له طابع��اً صوفياً ودينياً 
عل��ى اعتب��ار أن افلاطون قال بمب��دأ أعلى من 
العقل يس��ميه الخي��ر أو الواح��د، والعقل عنده 
هو الملكة التي تح��دد المقاييس في الموجودات 
بوضع العلاقة الثابتة بدلاً من العلاقات المتغيرة 
ف��ي العالم المحس��وس، لأنها لا ثب��ات فيها الا 
ف��ي العال��م المعق��ول، ك��ون الح��واس قاصرة 
ع��ن أدراك الحقائق لأنها لا ت��درك إلا التغيير 
الموج��ود في عالم الحس، وهن��ا يبرز افلوطين 
ق��ول أفلاطون)الخير يتج��اوز الماهية(، ولهذا 
أخ��ذ ي��ردد إن الماهي��ة لا يمك��ن أن تكون إلا 
بفض��ل الخير صانع الماهي��ات هذا من جانب، 
وم��ن آخ��ر أخذ يؤس��س عل��ى ذل��ك فيثبت أن 
الواحد هو مقياس العلاق��ات الثابتة، فضلاً عن 
أنه أخ��ذ بمبدأ الرواقيين الذي��ن يقولون بأن كل 
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الموجودات تس��تمد وجودها م��ن الواحد، وهي 
تفقد الوجود اذا افقدت وحدتها، ثم يخالفهم فيبقى 
ان تك��ون النفس مب��دأ هذه الوح��دة، لأنها ذات 
ملكات كثيرة، فضلاً عن أن خالف ارس��طو في 
نف��ي أن تكون الماهية هي ق��وام وحدة الوجود، 
لأن الأنسان)حيوان ناطق(، ووحدة العقل الذي 
هو مجموع الماهيات ليس إلا ظلاً باهتاً للواحد 
الحقيقي)18(، أما الثاني:  فهو وجود أقنوم يكون 
تحت العالم المعقول – فلكي بحيث يحقق النظام 
في المادة حتى يولد العالم المحسوس وهو)العقل( 
الذي يترجم ال��ى أكثر من معنى منها:  عقل أو 
عقل إلهي أو مبدأ عقلي وهو واسطة بيننا وبين 
الواح��د الذي تك��ون معرفته ف��وق قدرتنا، لأنه 
العق��ل الكلي يتضم��ن جميع العق��ول الجزئية، 
لذلك لابد من وجود وس��يط فاعل ومتحرك بين 
العقل والمادة، وهو الأقنوم الثالث وهي)النفس( 
أو روح الكل كونها الوس��يط، لأن العقل الإلهي 
له فعلان: أعلى تأمل الواحد والى أسفل التكوين 
أو الايجاد، فالنفس الكلية بواسطة جزئها الإلهي 
تتأمل العقل الإلهي بواسطة جزئها الهابط وهنا 

يتكون الكون او العالم المدرك المحسوس)19(.

نستنتج من ذلك، أن هذه الأقانيم الافلوطينية 
أفلاط��ون  بأقاني��م  ش��بيه  وجدناه��ا  الثلاث��ة 
وهي:)الصان��ع، المثل، النفس الكلية(، علماً أن 
هذا الوجود في نظر افلوطين هو حياة روحانية 
واح��دة ومتأقنمة ف��ي الأقاني��م الثلاثة)الواحد، 
العق��ل، النف��س(، لأن تيار هذه الحي��اة يبدأ من 
الواحد وينتهي في العالم المحس��وس، أما النفس 
فله��ا مكانه��ا الخاص في سلس��لة الأقانيم كونها 
آخ��ر العل��ل المعقولة وأول��ى العلل ف��ي العالم 
المحس��وس، ولهذا كان��ت لها علاق��ة بكليهما، 
لأنها تحتل مرتبة وس��طى بين الموجودات هذا 
من جانب، ومن آخر وجدنا أن نظرية الفيض أو 

الصدور عنده ليست فعلاً حراً وإنما ضرورياً، 
اذ لا مج��ال لوصف  هذا الص��دور كما لو كان 
فع��لاً حراً، فالصدور ها هو تحقق المعلول عن 
العلة بالضرورة، أي أن الامكان هنا ليس إمكان 
العق��ل الح��رّ، بل إم��كان واج��ب التحقق على 
نحو معي��ن، فالواق��ع أن فعل الص��دور خارج 
الزم��ان يعن��ي أن العال��م قديم – أزل��ي، أي ان 
الموج��ودات التي تتميز بالكث��رة – تصدر عن 
الواحد:  البسيط، المطلق، اللامتناهي، وهنا لجأ 
افلوطين لحل هذه الاش��كالية من خلال تصوره  
فكرة الفيض هذه بطريقة شاعرية وبلاغية على 
أنها تش��به النور الذي يش��ع من مركز مضيء 
وهو يتجه الى الخارج الى أن يتلاشى في حلكة 
تامة،وهذه الحلكة هي)المادة أو الهيولى(، وبما 
ان الهيول��ى تعد نفياً للنور وح��داً للوجود، لكن 
هي ف��ي ذاتها لا وج��ود – هذه ه��ي المحصلة 
الرئيسية في كل الفلسفة اليونانية، مشكلة زمان 
الهيولى وثناية الهيول��ى والفكر والتي وجدناها 
عن��د س��ابقيه أيض��اً أفلاطون وتلميذه أرس��طو 
والتي م��ن خلالهما زواج افلوطين بين فلس��فة 
أفلاطون)المثالي��ة( وفلس��فة أرس��طو)المادية( 
ورأى أن الواحد)الال��ه أو الله( ه��و الذي أوجد 
كل ش��يء، بمعنى إنه واجب الوجود وكل شيء 

يدور بوجود الموجود الاول.

محور المعرفة
 من خلال ما تقدم، لوحظ أن الفلاسفة اليونان 
بعامة وافلوطين بخاص��ة يعتقدون أن)المعرفة 
الحسية( تمثل المعرفة الانسانية الأولى من بين 
المعارف التي تحصل عليها النفس في الوصول 
الى المعرفة الحقة – وهي معرفة الواحد، والتي 
يتلقاها الانس��ان عبرّ حواسه المختلفة، وهذا ما 
يش��ير إلي��ه افلوطي��ن اذ يق��ول»  أن الناس في 
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بداية امرهم يلجؤون جميعاً الى الاحس��اس قبل 
لجوئهم ال��ى الروح«)20(. فه��ي معرفة تختص 
بالمادة)عال��م الكون والفس��اد( ولا تس��تطيع ان 
تتج��اوز هذا العال��م، لأن معرفتها بالموجودات 
ماه��ي الا ص��ور تحاكي ما موجود ف��ي العالم 

المثالي – اللامادي.

رغ��م ذل��ك وجدن��ا أن افلوطي��ن ي��رى أن 
ه��ذه المعرفة تكون مح��دودة مهم��ا بلغت تلك 
المحسوسات من كثرة، ونتيجة لهذا أتخذ منهجاً 
معرفياً مغايراً ينسجم مع بناءهُ الفلسفي ورؤيته 
الميتافيزيقي��ة يختلف عما س��بقه من الفلاس��فة، 
إذ قس��م الوجود الى)عالم م��ادي وعالم معقول( 
ورتبهما بحس��ب تسلسل متعالي، فهو لم يفصل 
بينهما، لكن عندما تكون المعرفة المتعلقة بالعالم 
المف��ارق للعال��م المادي هن��ا يأت��ي دور العقل 
وتتلاشى إدوار الحواس، لأن هذا العالم بحسب 
رأي��ه يكون خ��ارج المدركات الحس��ية فيكون 
عندئذ للتأمل العقلي دور الريادة، إلا أن الحدس 
العقلي لا يذهب بعيداً من ادراكاته.. لماذا ؟ لأنه 
لا يس��تطيع الارتق��اء الى الواحد، ل��ذا فأن دور 
الح��دس العقلي س��وف يقف عن��د العقل الكلي، 
بينما نجد أن)الوجد الصوفي( هو الوحيد القادر 
على تعويض ما يعجز عنه العقل للوصول الى 
معرف��ة الحقيقة بعكس)ق��درة الحواس والحدس 
العقلي( التي شكك افلوطين بينهما، ومع ذلك فهو 
أعطى لكل وس��يلة معرفية دورها الذي يتناسب 
مع إمكانياتها، ومن هنا منح)المعرفة الصوفية( 
الق��در الأكبر من الأهمية لكي تحلل قوى النفس 
المختلفة)كالذاكرة والانفعال والإحساس( ومدى 
أعمال وأفع��ال كل قوة من ه��ذه القوى، فضلاً 
الى  تحديد أهمية هذه القوى وعلاقتها بالجوانب 
المعرفية المرتبطة ب��أدراك العالم المادي الذي 
يمث��ل أدنى مس��تويات العال��م الروحاني والتي 

تتخ��ذ من معرفة الله أو الواحد غايتها القصوى، 
ه��ذا يعني أن لأفلوطين تصور روحاني للواحد 
مختلف عما س��بقه من الفلاس��فة، فعندما يتسأل 
ع��ن مصدر الكثرة يقول أنها بفعل الواحد،وهذا 
الفعل ليس مادياً وانما هو روحانياً يحصل دون 
أن يتح��رك الواح��د، فهو يفعل فعل��ه ويظل في 
س��كونه الابدي ؟،)فالواحد يفي��ض، لأنه كامل 
وعندما ينظر ال��ى ذاته يغدو عقلاً(، وهنا يرى 
افلوطين أن الواحد لا يبدو موضوعاً للعقل بقدر 
ما ه��و العلة التي تجعل للعق��ل موضوعات أو 
هو المبدأ الأعلى للحياة الروحانية والذي بفضله 
يمك��ن للعقل أن يتأمل موضوعات��ه، بمعنى أن 
للواحد س��مته الصوفية الى جانب سمته العقلية، 
وله��ذا أخ��ذ يميز بين العل��وم الحس��ية والعلوم 
الروحي��ة اذ يق��ول»  إما العل��وم التي تكون في 
النف��س الناطقة علوماً بالحس��يات فأنها تقع بعد 
الاش��ياء وهي بذلك صور للأش��ياء، إما العلوم 
بالروحاني��ات فهي العلوم حق��اً، لأنها تأتي من 
ال��روح الى النفس الناطقة ولا تش��تمل قط على 

محسوس)21(. 

ونتيج��ة لما تق��دم يمكن تحديد ق��وى النفس 
عنده وهي أولاً – الذاكرة)*(: يعتقد افلوطين أنها 
ليست سوى ملكة تنطلق من النفس وحدها، ولا 
تمت بأي صلة الى المركب من النفس والجسم، 
أذ يقول»  لا يستتبع بالضرورة القول أن الذاكرة 
تنتمي الى المركب من النفس والبدن، لأن النفس 
قد تلقت من قب��ل ذلك الأثر الذي تحفظه الذاكرة 
وقد تنس��اه. . والرد على ذلك هو أنه سواء أكان 
البدن عائق��اً لفعل التذكر أم لم يكن فلن يقلل ذلك 

من انتماء هذا الفعل الى النفس في شيء«)22(.

وبحس��ب رأي افلوطين أن النفس هنا تتذكر 
أفكاراً ل��م تتحقق، ورغبات ل��م تتجاوز مرحلة 
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التخي��ل، وهذه الامور لم تمّر على الجس��م بعد، 
فكي��ف يك��ون الجس��م هن��ا عاملاً م��ن عوامل 
تذكرها، إذاً ليس للب��دن دور يؤديه في التذكر، 
ب��ل يكون بالأح��رى إعاقة لهُ، ه��ذا من جانب، 
وم��ن آخر ي��رى أن الذاكرة لا يمك��ن ان تكون 
انطباع��اً مادياً، لأنها لو كان��ت كذلك لما احتاج 
الم��رء الى جه��د ليتذكر ما دام��ت الانطباعات 
موج��ودة عل��ى الدوام، ولهذا يق��ول»  أن الأثر 
الذي يحدث في النفس هو نوع من التعقل، حتى 
اذا كان متعلقاً بأش��ياء حسية«)23(، على اعتبار 
أن الذاكرة لا ترتبط إلا بحياة معينة للنفس، هذه 
الحياة هي التي يتحكم فيها الزمان، لأن الذاكرة 
تخت��ص دائم��اً بش��يء كان ولم يعد ل��ه وجود، 
فيقول»  أن هذه النفس طالما هي متأثرة بجاذبية 
عالمنا الارضي فهي لا تروي سوى كل ما فعله 
أو أنفعل به الانس��ان، فإذا ما تقدم الزمن عادت 
اليها في ساعة الموت ذكريات سابقة وأن كانت 
تهمل بعض هذه الذكريات احتقاراً شديداً لشأنها 
وبالمقابل تس��تعيد ذكريات كانت قد نس��يتها في 

حياتها الحاضرة«)24(.

ه��ذا يعني أن حياة النفس في العالم المعقول 
لا تقت��رن به��ا ذكريات، فكل ش��يء ف��ي العالم 
المعق��ول يكون ثاب��ت لا يتطرق إلي��ه التغيير، 

وكل الماهيات تكون حاضرة فيه أزلاً.

فالنف��س في العالم المعق��ول كما يرى بدوي 
تك��ون أبدية، أبدي��ة النفس الكلي��ة كونها توجد 
خارج الزمان،وهنا نتس��أل كي��ف فهم افلوطين 
الازلي��ة والزمن ؟ فيؤكد ذلك حس��ام الالوس��ي 
ب��أن الأزلي��ة والزم��ان عن��د افلوطين ش��يئان 
مستقلان كلياً عن بعضهما، الاول:  هو نوع من 
الموج��ودات الدائمة، والثاني:  يوجد في مملكة 
التغيير في عالمنا نحن)25(، علماً أن ملكة التذكر 

ترتب��ط ارتباطاً قوياً ووثيق��اً بالمكان، فأفلوطين 
في دراس��ته للم��كان جاءت من خلال دراس��ته 
للنف��س، ولهذا فهو يقر بوج��وده في العالم، لأن 
المكان لا يحد شيئاً غير جسمي وعلاقته بالجسم 
ه��ي علاقة حاوي ومحو، ومن هنا فهو يرفض 
عل��ى النف��س ان يحويها مكان، فض��لاً الى انه 
يس��اوي بين مكان الجس��م والجسم، لأن المكان 
عن��ده متميز عن الجس��م، كما يمت��از بخاصية 

تحريك الاشياء والثبات وعدم الفساد)26(.

نفه��م هنا تأكيد افلوطين ال��ى أن التذكر هو 
خاصي��ة النفس ف��ي عالم الوج��ود المادي دون 
عالم المعقولات، ولهذا فهو أعطى للمكان أهمية 
كبي��رة لا تقل أهمية عن الزمان، أذن النفس تبدأ 
بالتذكر عندم��ا تهبط من العالم المعقول، عندها 
تستعيد ذكريات أقامتها في هذا العالم، لذلك فهي 
تك��ون كامنه بالقوة خلال حياته��ا فيه، ثم تنتقل 
ال��ى الفعل حين تغ��ادره، أما ف��ي حالة صعود 
النف��س فأنها تبقى لها ذكريات عن العالم المادي 
حتى من خلال أقامتها في عالم السماء الذي هو 

ادنى من العالم المعقول)27(. 

أذاً فالذاك��رة مختص��ة بحياتن��ا الواقعة في 
ح��دود الزم��ان، ونتيج��ة لهذا تق��ل قدرتها عند 
النفس ش��يئاً فش��يئاً كلما ازدادت قرباً من الحياة 
الابدي��ة حتى تبل��غ النهاية - مرحل��ة)لا ندري( 
فيها ش��يئاً ق��ط عن هذا العال��م وكل ما فيه، فلن 
تكون ثمة ذاكرة تعي الحالات الش��خصية أثناء 
اس��تغراقها ف��ي الرؤي��ة التأملية، وله��ذا يقول 
افلوطي��ن»  إن المرء اذا اس��تغرق في وجه من 
وج��وه العرفان،أصبح لا يس��عه أن يقوم بعمل 
آخر س��وى أن يدرك ما يعرفه وما يشاهده، لأن 
العرف��ان في ح��دّ ذاته لا ينط��وي على عرفان 

مضى وتم قبله«)28(.
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هذا يعني أن أفلوطين يرى أن النفس  عندما 
تكون في مرحل��ة العرفان لا تمتلك القدرة على 
الش��عور أو أدراك ذاته��ا، فه��ي لا تتذك��ر ولا 
تعرف ش��يئاً على ما عرفته س��ابقاً، وإنما تكون 

مستغرقة في معرفة ما تشاهده في عرفانها. 

اذاً الذاكرة قد تكون شعورية أو لا شعورية، 
لأن النف��س عندم��ا تش��عر بأنها تتذك��ر تحتفظ 
باتجاهه��ا الخاص نح��و ذاتها، وبنف��س الوقت 
تش��عر بالف��ارق بينها وبي��ن الموض��وع الذي 
تتذك��ر، إما اذا جهلت إنها تتذكر فأنها تنصرف 

كلياً الى موضوع تذكرها)29( 

هذا يعني أن النفس هنا تكون خارج مستوى 
الوعي بذاتها. 

أما ثانياً - فهو الانفع��ال)*(: ويكون بخلاف 
الذاك��رة، إذ يفترض وجود الجس��م، فضلاً عن 
أن��ه لايمك��ن أن ينت��اب النفس انفع��ال حتى لو 
كان��ت مفارقة لبدنه��ا، وإنما يكون للجس��م فيه 
دورٌاساس��يَ، وكلم��ا أردن��ا التمس��ك بالجس��م 

والأهتمام به  ازداد تأثيرنا بالانفعال)30(. 

هذا يعن��ي، أن الانفع��ال يع��ود الى)النفس 
والجسم(، والدليل على ذلك، أن رغبات الانسان 
تتباي��ن باختلاف الاعمار، فرغب��ات المرء في 
طفولت��ه غيرها في ش��بابه أو ف��ي كهولته وهذا 
راج��ع الى اخت��لاف أحوال البدن ف��ي كل هذه 

المراحل.

وهن��ا يقول أفلوطين»  إن الانفعالات كاللذة 
والأل��م لا يج��ب أن تعزى الى النف��س وحدها، 
بل الى الجس��م أيضاً«)31(، أذ يعتقد أن الانفعال 
نوعين أحدهما يبدأ)بالجس��م( يثي��ر النفس فيما 
بع��د، والآخ��ر يبدأ)بالنف��س( ث��م يثير الجس��م 
كانفعال الغضب)32( مثلاً، فالجسم بوصفه ادنى 

م��ن النفس يحاول أن يتلقى منها ش��يئاً، لكنه لا 
يس��تطيع بطبيعة الحال أن يتشبه بها تماماً، فهو 
يظل يتأرجح فلا هو بالطبيعة العليا كالنفس ولا 
هو يرضى بأن يظل كما كان، وهذا الأضطراب 
ينشأ منه الألم، وهذا ما يؤكده أفلوطين أذ يقول»  
إذا اراد ش��يئان ان يجعلا من ذاتهما شيئا واحداً 
فم��ن الممكن ان يعلق اتحادهما، وهذا في اغلب 
الظن هو منشأ الألم.. في حين توجد اللذة عندما 
يس��ود الانس��جام)*( ذل��ك المركب من الجس��م 
والنف��س، لأن الأل��م ه��و العلم بانحدار الجس��م 
ال��ذي هو س��بيل ان يح��رم من ص��ورة النفس 
الت��ي يمتلكها،واللذة هي علم الكائن الحي بعودة 

صورة النفس الى جسمه«)33(. 

وهنا نستشهد برأي لأرسطو، إذ يذهب الى 
الق��ول بأن النف��س في معظم الح��الات لا تفعل 
ولا تنفعل بغير بدن، مثل الغضب والش��جاعة، 
ف��إذا كان هناك فعل يخ��ص النفس بوجه خاص 
فهو التفكي��ر، ولكن اذا كان هذا الفعل نوعاً من 
التخيل أو لا ينفصل عنه، فأن الفكر هنا لا يمكن 

ان يوجد كذلك بدون البدن)34(. 

ه��ذا يعني أن هن��اك أثراً أرس��طياً واضحاً 
على طبيعة الانفعال عند أفلوطين، فهو لم يعطي 
للنفس دون الجسم قابلية للانفعال، فضلاً عن أنه 
لم يمنح الجس��م القدرة عل��ى تقبل الانفعال دون 
النفس، وانما اعطى لهما معاً)النفس والجس��م( 

الدور المهم والريادي في تقبل الانفعال.

وهنا سؤال يطرح نفس��ه، هل الألم يبدأ في 
النفس أم في الجسد، أذ يجيب أفلوطين بالقول»  
أن الجس��م يستش��عر ويتأث��ر من خ��لال النفس 
الحاس��ة التي هي بقربه وتعل��م ذلك عن طريق 
الاحس��اس ثم تنقل علمها هذا ال��ى الجزء الذي 
تنتهي عنده الاحساسات في النفس، عندئذ يشعر 
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الجس��م بالألم. ... فالإحساس ذاته ليس ألماً، بل 
ه��و معرفة بالأل��م، ولما كان معرف��ة كان غير 
متأث��ر، والا  لما أمكنه أن يعلم ما أدركه وينقله 

دون تحريف«)35(.

ه��ذا يعن��ي أن الألم يبدأ بالجس��م اولاً، لأنه 
منفعل، فإحساس النفس ليس هو ذات التألم، بل 
هو معرفة به، ول��و كانت النفس هي ذاتها التي 
تتأث��ر بالألم لأخفق��ت في إداء وظيف��ة المعرفة 
هذه، لأن ما يتألم لا يحس��ن نق��ل المعرفة دون 

تحريف. 

فحين نجد في ثالثاً وهو الأحساس)*(: بالرغم 
من أنه يمثل المرحلة الاولى في طريق المعرفة 
الافلوطينية والذي ينطلق منها أفلوطين وصولاً 
الى السعادة الحقيقية المتمثلة بالاتصال بالواحد، 
الا أنها ليس��ت س��وى أه��واء مادية عش��وائية 
الحركة منقطعة الاتص��ال بأحكام الفكر، ولهذا 
فهي تش��كل أدن��ى الاعم��ال الجس��دية، كونها 
امتدادات عضوية ظاهرة لأفكار خفية)36(، لأن 
الإحس��اس كما هو معروف يستلزم وجود جسم 
عل��ى اعتب��ار إن إدراك المحسوس��ات يقتضي 
اس��تخدام وس��ائط من هذه المحسوسات، فضلاً 
ع��ن أن ه��ذا الاحس��اس لا ينظ��ر ل��هُ على أنه 
انطباع علامات على الجس��م أو انفعال س��لبي، 
لأن ه��ذه الفك��رة ينقدها أفلوطين بش��دة لس��بب 
وجيه وهو أن الاحس��اس الايجابي تش��ترك فيه 
النفس فعلياً بدليل أنها تقوم بالتمييز بين مختلف 
الاحساس��ات، وله��ذا يق��ول»  أن كان هن��اك 
عنصران يتظافران في الاحساس��ات لوجب ان 
يكون فعل الاحساس ذا طبيعة مزدوجة، لذا قيل 
عنه انه مش��ترك بين النفس والبدن، فهو أش��به 
بفع��ل الاخت��راق أو الغزل، حي��ث تمثل النفس 
في إحساس��ها)الصانع(، لأنها تتلقى الأثر الذي 

حص��ل ف��ي البدن أو بتوس��طه، أم��ا البدن فهو 
يمث��ل)الأداة(، لأن��ه يتقبل الفع��ل ويعطيه، أذن 
الإحس��اس من ش��أن النفس والبدن سويا«)37(، 
فالإحس��اس لا يك��ون س��وى حركة تس��ير في 
الجس��د وتجتازه لينتهي ال��ى النفس، وهنا يقول 
أفلوطين»  أن الاحس��اس ه��و إدراك النفس أو 

الكائن الحي للمحسوسات«)38(. 

علماً أن فهم أفلوطين للإحس��اس والمعرفة 
الحس��ية وجدن��اه أقرب ال��ى أرس��طو منه الى 

أفلاطون والمدرسة الرواقية.  

فأفلاط��ون رف��ض المعرفة الحس��ية كونها 
وهماً ولا حقيقة فيها)39(، أما تلميذه أرسطو على 
العك��س اذا يقول»  فأما الادراك الحس��ي بفعل 
الح��س فحالهُ مثل حال النظ��ر والفكر والفصل 
بينهما، لأن دواعي الحس انما تكون من الخارج 
مثل الش��يء المنظور إليه والمسموع به،وعلى 
هذا يجري القول في س��ائر الحواس،لأن الحس 
بالفع��ل لا يك��ون إلا للجزئي، إم��ا العلم فيكون 
للكل،لأن العلم – علم بالكل وليس بالجزئي«)40(. 

في حي��ن نجد أن الرواقية لديها فهّماً مختلفاً 
داف��ع  أن  كروس��بوس»  يق��ول  اذ  للإحس��اس 
الحرك��ة ف��ي الأس��طوانة يمنحه��ا  الحركة، لا 
كيفي��ة التحرك، ف��أن التصور مت��ى حصل في 
الذهن تطب��ع فيه الصورة، إم��ا التصديق يظل 
ره��ن إرادتنا بحيث تتحد حركته وش��أنه ش��أن 

الأسطوانة...«)41(. 

هذا يعني أن الوجود الخارجي يحدث إثراً، 
وهذا الأثر يكون منطبعاً في النفس، فيكون ذلك 
تصوراً عن الش��يء الخارج��ي بالنفس، إلا إن 
تصدي��ق هذا التص��ور يكون خاضع��اً لأرادتنا 
فهو ق��د يخطئ مرة أو يصيب مرة، فإذا أخطئ 
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ف��أن النف��س هنا ق��د أخطأت ولم يص��دق ظنها 
وأن أصدق��ت فيكون حكمه��ا مطابقاً لتصورها 

الحاصل في النفس. 

وهن��ا نج��د أن لأفلوطين فهم��اً آخر يختلف 
كلياً عن الفهم الذي ذهب��ت إليه الرواقية، فمثلاً 
عندما ندرك ش��يئاً معيناً بالبصر فمن الجلي أننا 
ن��راه عن بعد ونتوجه إليه ببصرنا، وواضح أن 
التأثير هنا يتم في المكان الذي يوجد فيه الشيء، 
فالنف��س ت��رى ما هو خارجه��ا، ولكن لا تنطبع 
فيه��ا العلامة، لأنه لو كان��ت في داخلها صورة 
الشيء الذي تراه لما كانت في حاجة التطلع في 
خارجها ولأكتفت بالتطلع الى العلامة المنطبعة 

فيها كما يشكل الشمع بالخاتم)42(. 

هذا يعني أننا في حالة البصر ندرك الاشياء 
عن بعد، ف��ي حين يس��تلزم الانطباع التلاصق 
المادي، وفي هذا الجانب يش��ير فؤاد زكريا بأن 
رؤية الس��ماء مثلاً لا يمكن اعتبارها مادياً، لأن 
الص��ورة المنطبعة تكون صغي��رة وثابته فينا، 
كذلك  لو قربنا الش��يء من العين حدّ الالتصاق 
بها لاس��تحالت الرؤيا، إذاً نح��ن لا نرى ما في 
النف��س الت��ي ترى، ب��ل ما لا يوج��د فيها وذلك 
ش��رط الابصار)43(، وهكذا تس��تطيع النفس ان 
تمي��ز الموض��وع الذي)يرى( م��ن الموضوع 
الذي)يسمع(، وهذا التمييز يبدو محالاً لو كانت 
الاحساسات علامات منطبعة، وانما هو ممكن، 
لأن الإحساس��ات ليس��ت انطباعات س��لبية، بل 
هي أفع��ال متعلق��ة بالموضوع ال��ذي تناصره 
النفس، وهذا ما يؤكده أفلوطين أذ يقول»  ليست 
الاحساس��ات اش��كالاً ولا علام��ات تنطب��ع في 
النفس ومن ث��مً فليس ق��وام الذكريات هو حفظ 
المعارف أو الاحساس��ات في النفس عن طريق 
إبقاء هذه العلامات ما دامت هذه العلامات غير 
موج��ودة، فالرأي القائ��ل بانطباع العلامات في 
النف��س ه��و ذاته الذي يسُ��لم ب��أن التذكر يرجع 
ال��ى بقاء هذه العلامات، والرأي الذي ينكر أحد 

هذين الأمرين ينكر الآخر)44(.

نس��تنتج من ذلك مسألة مهمة وهي يجب أن 
لانفهم من خ��لال هذا النص بأن أفلوطين يوحد 
بين)الذاك��رة والاحس��اس(، لأن هن��اك فوراق 
عدي��دة بينهم��ا، منه��ا أن الذاك��رة لا تعود الى 
الإحس��اس وليست القوة الحاس��ة، بل هي القوة 
المتذكرة، لأن لو كان��ت الملكتان واحدة لوجب 
أن نحس بالأفكار العلمية إولاً، إذن فالذاكرة هنا 
تك��ون مختلفة عن ملكة الإحس��اس وتزداد قوة 
بازدياد الانتباه، فضلاً عن أن هذه المحسوسات 
يكون تذكرها بالمخيلة من خلال تذكر صورها 
التي حفظتها مخيلة الانسان، أما المعقولات، فلا 
صور لها الا م��ن ناحية ألفاظها، ومن ثمً تكون 

الذاكرة الخاصة بها ملكة مستقلة عن المخيلة.

الخاتمة وأهم الأستنتاجات
من خلال سير البحث توصلنا الى جملة من 

الاستنتاجات وهي كالآتي:

شغلت مس��ألة كون الاش��ياء عن علة أولى 
الفلاس��فة اليونان بعامة وأفلوطين بخاصة، لهذا 
وجدناه يوائم بين فلسفة أفلاطون المثالية وفلسفة 
أرسطو المادية، فرأى أن الكامل – الواحد)الله( 
هو الذي اوجد كل شيء بمعنى أنه موجد الوجود 
والعلل التي تتفاع��ل مع بعضها البعض الى ان 
أنته��ى الى واجب الوج��ود على اعتبار أنه علة 
العلل، فكل ش��يء عنده ي��دور بوجود الموجود 
الأول كون��ه هو ال��ذي يفيض ع��ن الناقص أو 
الأق��ل منه كم��الاً، فلا يحتاج وج��وده الى دليل 
باعتباره المتعالي، لذا فأن الصفات التي يطلقها 
الانسان على واجد الوجود ماهي إلا نتاج العقل 
الانس��اني ونتاج المعرفة الانس��انية المتراكمة 

عبرّ الحضارات. 

تعدُ نظرية أفلوطين في الفيض أو الصدور 
من أه��م النظري��ات الفلس��فية،التي لعبت دوراً 
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مهماً في تأس��يس الط��رح الفلس��في الذي قدمه 
فيما بعد الفلاس��فة الذين جاءوا من بعده س��واء 
كان��وا مس��لمين أو غربي��ن من خ��لال مباحث 
الفلس��فة)الوجود، المعرف��ة، القي��م(، لأن ه��ذه 
النظري��ة تعد جوه��ر تصوره لحرك��ة الوجود 
والتي تش��ير الى تصور م��زدوج للحقيقة أولها 
متعلق بالنفس وثانيها متعلق بالكون، فهي ترى 
أن الال��ه أو الواحد عبارة عن ثالوث متدرج في 
ث��لاث أقانيم)الواح��د– الوج��ود الاول، العقل - 
الفك��ر الإلهي، النفس الكلية– روح الكل(، علماً 
ان هذه الأقانيم الافلوطينية وجدناها شبيه بأقانيم 
أفلاط��ون الثلاثة وهي)الصان��ع، المثل، النفس 

الكلية(. 

الوجود في نظر أفلوطين وجدناه عبارة عن 
حياة روحانية، لأن تيار هذه الحياة هو)الواحد( 
وينته��ي بها في العالم المحس��وس، إما)النفس( 
فه��ي أولى العلل ف��ي العالم المحس��وس وآخر 
العل��ل ف��ي العالم المعق��ول، وله��ذا كانت على 
علاق��ة بكليهم��ا، فه��ي تحتل بي��ن الموجودات 
مرتبة وس��طى، هذا يعن��ي أن أفلوطين أضفى 
عل��ى مذهبه طابع��اً أحيائياً، لأن��ه رأى أن لكل 
قوة فاعلة في الطبيعة لها نفساً،ونتيجة لذلك فهو 
قس��مها الى قس��مين)كلية وجزئية( على اعتبار 
أن لكل نفس إما أن تكون نفس��اً كلية)بالفعل( أو 
نفس��اً جزئية)بالقوة(، فالنف��س الجزئية في هذا 
التصور لم تغادر النفس الكلية عندما تكون هي 

والنفس الكلية نفساً واحدة.

وجدنا أن أفلوطين في دراسته)للمكان( جاء 
من خلال دراسة)للنفس(، ولهذا فهو يقرّ بجوده 
ف��ي العالم عل��ى اعتبار أن المكان لا يحد ش��يئاً 
غير جس��مي، من هنا كانت علاقة بالجس��م هي 
علاقة حاوي ومحو، لأن المكان عنده متميز عن 

الجس��م، في حين يرفض على النفس أن يحويها 
مكان، هذا يعني أن التذكر هو خاصية النفس في 
عالم الوجود المادي دون عالم المعقولات، وهذا 
الس��بب الأس��اس الذي من خلاله أعطى للمكان 
أهمي��ة كبيرة لا تقل عن الزم��ان، وهذا خلاف 
ما نجده عنده في الانفعال كونه يخالف الذاكرة، 
لأنه يفترض وجود جس��م، بمعن��ى أن الانفعال 
يعود الى)النفس والجس��م( مع��اً، فهو لم يعطي 
للنفس دون الجسم قابلية للانفعال، فضلاً الى أنه 
لم يمنح الجس��م القدرة عل��ى تقبل الانفعال دون 
النفس، وإنما أعطى لهما معاً الدور الريادي في 
تقبل الانفعال، لأن الانفعال نوعين:  الاول يبدأ 
بالجسم بحيث يثير النفس فيما بعد، والثاني يبدأ 
في النفس ثم يثير الجسم كانفعال الغضب مثلاً.

لوحظ أن فلس��فة أفلوطين تهدف الى الوحدة 
والثب��ات الت��ي أخذها من خ��لال تأث��ره بآراء 
الفلاسفة اليونان وبخاصة)أفلاطون وأرسطو(، 
فه��و جم��ع بينهم��ا – أي بين مثالي��ة أفلاطون 
العقلية وبين مادية أرسطو الحسية، فالكثير مما 
نسب الى أفلاطون وجدناه قد نسب فيما بعد الى 
أفلوطي��ن أيضاً، بحيث نتج عن ه��ذه المواءمة 
اندماج آراء ونظري��ات الأول بآراء ونظريات 
الثان��ي ه��ذا من جان��ب، ومن آخ��ر وجدناه قد 
عارضهما في الكثير من الامور، فضلاً الى أن 
أفلوطي��ن رغم تأثره فلس��فة الرواقية إلا أنه نقد 
الكثير من آرائهم، عل��ى الرغم من أن المعرفة 
الحس��ية عن��دهُ تبدو مح��دودة مهم��ا بلغت هذه 
المحسوس��ات من كثرة، ورغم ذل��ك وجدنا أن 
فهمه للإحساس والمعرفة الحسية كان أقرب الى 
أرسطو والمدرس��ة الرواقية منه الى أفلاطون، 
ولهذا فهو أتخذ منهجاً معرفياً مغايراً عما س��بقه 
من الفلاسفة، هذا المنهج وجدناه ينسجم مع بناءه 
الفلس��في، لذل��ك أخذ يهتم ب�)الوج��د الصوفي(، 
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كون��ه الوحيد القادر على تعويض ما يعجز عنه 
العقل في الوص��ول الى)معرفة الحقيقة( بعكس 

الحواس والحدس العقلي.

قائمة المصادر والمراجع
* هذه المش��كلة ق��د حلها فيثاغ��ورس)ت497 ق.م( من 
قب��ل، لان ح��دود الواحد أو البس��يط تع��د مبدأ أول 
للأش��ياء، ومن��ه تكون الاع��داد في المحسوس��ات، 
فهي ليس��ت مفارقة لها، وتستمر سلسلة الموجودات 
ع��ن الواحد حتى تك��ون جميع الموج��ودات، ولهذا 
ي��رى فيثاغ��ورس أن الأصل الاول لجميع الاش��ياء 
هو)الواح��د( ومن��ه تخ��رج الاعداد، ومنه��ا تخرج 
النق��ط، ث��م تخ��رج الخط��وط، ث��م الس��طوح ومنها 
الأجس��ام وأخيراً العناصر الاربع��ة) النار، الهواء، 
الماء، التراب( التي تركب منها العالم.  هذا يعني ان 
الاعداد هي أصل ه��ذا العالم وهكذا حل فيثاغورس 
مس��ألة صدور)الكث��رة عن الواحد(، وه��ذا نفس ما 
طرح��ه افلاطون وتلميذه ارس��طو بقوله)بالصور(. 
لمزي��د من التفاصي��ل يراجع:  ديوجي��ن لاترتوس، 
مختص��ر تاريخ فلاس��فة اليون��ان، ترجمة:  عبد الله 
حس��ين المصري، مطبعة التم��دن، القاهرة 1904، 
ص66 وم��ا بعده��ا وكذلك:  أحمد ف��ؤاد الأهواني، 
فجر الفلس��فة اليونانية قبل سقراط، دار أحياء الكتب 

العربية، ط1، القاهرة 1954، ص83.

) 1( محم��د عل��ي اب��و ري��ان:  تاريخ الفكر الفلس��في – 
ارس��طو والمدارس المتأخرة، دار النهضة العربية، 

القاهرة 1986، ص327.

* الأقن��وم:  ه��و الاصل وجمعة أقاني��م، والأقانيم الثلاثة 
عند المس��يحين هي)الاب، الاب��ن، وروح القدس(، 
وعند الاس��كندرانيين هي النفس الكلية والعقل الكلي 
والواح��د، وقيل ان أفلوطين ه��و أول من أدخل هذا 
اللفظ في لغة الفلس��فة ثم اس��تعمله كُتاب عصره من 
المس��يحيين فيم��ا بعد هذا من جه��ه، ومن أخرى أن 
ه��ذه الأقانيم هي جواهر متميزة بعضها عن البعض 
وأن كان ارسطو قد سبقه في استخدامه.  للتفصيلات 
يراج��ع:  جميل صليبا، المعجم الفلس��في، ج1، دار 
الكتب اللبناني��ة، بيروت 1982، ص112 ويقارن:  
د. عبد المنعم الحفني، المعجم الش��امل لمصطلحات 
الفلس��فة، مكتب��ة مبدول��ي، ط3، القاه��رة  2000، 

ص85 وايض��اً:  مراد وهبة، المعجم الفلس��في، دار 
قباء الحديثة للنشر، القاهرة  2007، ص80. 

) 2( أفلوطين:  التساعية الرابعة في النفس، ترجمة  فؤاد 
زكري��ا، الهيئ��ة المصرية العام��ة، القاهرة 1970، 

ص325-324.

) 3( محم��د عبد الرحمن مرحبا:  مع الفلس��فة اليونانية، 
منشورات عيودات، ط3، بيروت 1988، ص239.

) 4( غس��ان خال��د:  أفلوطي��ن رائ��د الوحداني��ة، مركز 
الحض��ارة العربي��ة للأعلام والنش��ر، ط1، القاهرة 

1998، ص131.

)5 ( عب��د الرحمن بدوي: خري��ف الفكر اليوناني، مكتبة 
النهض��ة المصرية للنش��ر، ط1، القاه��رة 1951، 

ص192.

) 6( ينظ��ر: أحم��د أمين وزك��ي نجيب محم��ود، قصة 
الفلس��فة اليونانية، مطبع��ة دار الكتب، ط2، القاهرة 

1935، ص322.

) 7( أفلوطين:  التساعية الرابعة في النفس، ص675.

) 8( المصدر نفسه، ص234.

*  الجوه��ر: هو كل ما يوج��د في حقيقته وذاته فليس في 
موض��وع أي في محل قري��ب، فالموجود الذي ليس 
ف��ي موضوع هو عكس الع��رض الذي هو الموجود 
ف��ي الموضوع أي في محل مقوم له��ا حل فيه، فان 
كان الجوه��ر حالاً في جوه��ر آخر كان صورة، أما 
اذا كان محلاً لجوهر آخر كانت هيولى، وأن كان لا 
حالاً ولا محلاً كان نفساً أو عقلاً وعلى ذلك فالجوهر 
متخص��ص في خمس��ة ه��ي) الهيول��ى، الصورة، 
النفس، الجس��م، العقل(، فضلاً الى ذلك فهو ينقس��م 
ال��ى بس��يط روحاني كالعق��ول والنف��وس المجردة، 
وبسيط جس��ماني كالعناصر...، للتفصيلات يراجع:  
د. عبد المنعم الحفني، المعجم الش��امل لمصطلحات 
الفلس��فة، ص266 وم��ا بعدها وأيض��اً:  د. صلاح 
الدين الهواري، المعجم الوسيط، دار ومكتبة الهلال 
للطباعة والنشر، بيروت 2010، ص229 ويقارن:  
روزنت��ال ويودي��ن، الموس��وعة الفلس��فية، ترجمة  
سمير كرم، مراجعة د. صادق جلال العظم وجورج 
طرابيش��ي، دار الطليعة للطباعة والنش��ر، بيروت 

1967، ص155.

) 9(  أفلوطين:  التساعية الرابعة في النفس، ص184.
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) 10( ينظر: ماجد فخري، تاريخ الفلس��فة اليونانية، دار 
العلم للملايين، ط1، بيروت 1991، ص53.

) 11( أفلوطين:  التاس��وعات، ترجمة  فريد جبر، مكتبة 
لبنان، ط1، بيروت 1997، ص277.

) 12( المصدر نفسه، ص279.

) 13( أفلوطين:  التساعية الرابعة في النفس، ص167-
.168

) 14( ينظر:  غس��ان خال��د، أفلوطين رائ��د الوحدانية، 
ص151. ولمزي��د من التفاصيل يراجع:  د. حس��ام 
مح��ي الدي��ن الالوس��ي، الزمان ف��ي الفك��ر الديني 
والفلس��في، المؤسس��ة العربية للدراس��ات والنشر، 

ط1، بيروت 2005، ص143 وما بعدها.

* الجس��د:  يعُ��د من المش��كلات الأساس��ية التي ش��غلت 
فك��ر الكثير من الفلاس��فة والباحثين عب��ر التاريخ، 
أذ تباينت آراؤهم حول هذه المش��كلة، هل الإنس��ان 
نف��س أم مج��رد جس��د ؟ أم مزيج م��ن الاثنين؟ لأن 
العلاقة القائم��ة بينهما تكمن على الآثار التي ترتبت 
من خلالها س��واء كانت على الصعيد الابستمولوجي 
كون الإنس��ان ينظر ويس��مع ويتكلم ويتذكر ويتأمل 
ويح��س. .. أو على الصعيد الأخلاقي كون الس��لوك 
الإنس��اني بما فيه من قيم وإرادة وخير وشر.  ينظر: 
د. صلاح الدين الهواري، المعجم الوسيط، ص249 
وللتفصي��لات يراجع:  محمد بن اب��ي بكر الرازي، 
مخت��ار الصحاح، المكتبة الأموية، دمش��ق 1978، 
ص103. ويقارن:  أحمد فؤاد الأهواني، أفلاطون، 

دار المعارف، ط4، مصر)ب.ت(، ص92

) 15( ينظ��ر:  ب��ن دنيا س��عدية، الأفلاطوني��ة المحدثة 
وأثره��ا في الفلس��فة الإس��لامية، جامع��ة وهران – 

الجزائر 2011، ص46.

) 16( المصدر نفسه، والصفحة نفسها.

) 17( أفلوطين:  التاسوعات، ص279.

) 18( أفلوطي��ن: التس��اعية الرابعة في النفس، ص180 
ويقارن:  أفلاطون، الجمهورية، ترجمة  حنا خباز، 
دار العلم للنش��ر، بيروت)ب.ت(، ص102 وكذلك:  
ارس��طو ف��ي النفس، ترجم��ة عبد الرحم��ن بدوي، 
مكتب��ة النهضة المصري��ة، القاهرة 1954، ص41 
وايضاً: عثمان أمين، الفلسفة الرواقية، مطبعة لجنة 
التأليف والنش��ر، ط2، القاهرة  1959، ص42 وما 

بعدها.

) 19( أفلوطين: التساعية الرابعة في النفس، ص180.

)20 ( أفلوطين:  التاسوعات، ص495.

)21 ( أفلوطين:  التاس��وعات، ص50  ويقارن:  غسان 
خالد، أفلوطين رائد الوحدانية، ص153.

*  الذاكرة:  هي القدرة على أحياء حالة ش��عورية مضت 
وانقضت م��ع العلم والتحقق أنها من حياتنا الماضية 
وق��د عرفها)التهان��وي( بأنه��ا قوة تحفظ م��ا تدركه 
القوة الوهمية من المعاني، إما)ابن س��ينا( فقد عرفها 
عل��ى أنها قوة محلها التجويف الاخير من الدماغ من 
ش��أنها حفظ ما يدرك��ه الوهم من المعان��ي الجزئية 
وتس��مى عندهما ب�)الحافظ��ة(، أذ ان وظيفة الذاكرة 
به��ذا المعنى هي الحفظ والتذكر، ويطلق الذكر على 
احضار الشيء في الذهن، بحيث لا يغيب عنه، وهو 
ضد النسيان ويطق لفظ الذاكرة أيضاً على القوة التي 
تدرك بقاء ماضي الكائن الحي في حاضره.  يراجع:  
جمي��ل صليب��ا، المعج��م الفلس��في، ج1، ص585 
وأيض��ا:  روزنتال ويودين، الموس��وعة الفلس��فية، 

ص202.

)22 ( مصطف��ى غال��ب:  أفلوطي��ن، ص120 ويقارن:  
أفلوطين، التاسوعات، ص327.

) 23( أفلوطين:  التساعية الرابعة في النفس، ص122-
.211

) 24( أفلوطين:  التساعية الرابعة في النفس، ص122، 
ولمزي��د من التفاصيل يراجع:  ف��ؤاد زكريا، ضمن 

التساعية الرابعة لأفلوطين في النفس، ص213.

) 25( ينظر: عبد الرحمن بدوي، خريف الفكر اليوناني، 
مكتب��ة النهض��ة المصري��ة للنش��ر، ط1، القاه��رة 
1951، ص203، ولمزيد من التفاصيل حول)أزلية 
الزمان( يراجع:  حسام محي الدين الالوسي، الزمان 
في الفكر الديني والفلس��في وفلس��فة العلم، المؤسسة 
 ،2005 بي��روت   والنش��ر،  للدراس��ات  العربي��ة 

ص144 وما بعدها.

) 26( حس��ن مجيد العبيدي:  نظرية المكان في الفلس��فة 
الإس��لامية، دار نينوى للدراس��ات والنش��ر، سوريا  

2007، ص32.

) 27( مصطف��ى غال��ب:  أفلوطي��ن، ص124 وأيضا:  
فؤاد وزكريا، ضمن التس��اعية الرابعة لأفلوطين في 

النفس، ص124.
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)28 ( أفلوطين:  التاسوعات، ص335 ويقارن:  رسل، 
تاري��خ الفلس��فة الغربية، ج1، ترجم��ة  زكي نجيب 
محم��ود، الهيئ��ة المصري��ة العامة للنش��ر، القاهرة  

2012، ص448.

) 29( فؤاد زكريا:  ضمن التساعية الرابعة لأفلوطين في 
النفس، ص125.

* الانفعال:  هو الهيئة الحاصلة للمتأثر في غيره بس��بب 
التأثير أولا كالهيئة الحاصلة للمنقطع ما دام منقطعاً، 
اذن ه��و التأثر وقبول الأثر ول��كل فعل انفعال، وإلا 
الاب��داع الذي هو من الله فهو ايج��اد عن عدم، ومن 
معان��ي الانفع��ال انه ش��يء يجري عل��ى خلاف ما 
يجري ب��ه الأمر الذي ه��و بالتميي��ز والفكر، فنحن 
نطل��ق الانفعال على كل تغير نفس��ي لا ينفصل عن 
المدرك وله عدة معاني منها هو تغير في الحساس��ية 
ناشئ عن سبب خارجي، وهو الشعور باللذة والألم، 
وهو ميل انتخابي أقل شدة وانتظاماً من الهوى وأقل 
أرتباط��اً بالعوام��ل العضوية، وأخي��راً هو مجموع 
الاحوال والنزاعات الوجدانية.  لمزيد من التفاصيل 
يراج��ع:  جمي��ل صليب��ا، المعج��م الفلس��في، ج1، 

ص165 وما بعدها.

) 30( فؤاد زكريا:  ضمن التساعية الرابعة لأفلوطين في 
النفس، ص126.

) 31( أفلوطين:  التاسوعات، ص57.

) 32( أفلوطين:  التساعية الرابعة في النفس، ص126.

* الانس��جام، ه��ذه الفكرة وجدناها ب��ارزة عند أفلاطون 
عندما قسم قوى النفس الى ثلاث قوى وهي:)العاقلة، 
والغضبة، والشهوانية( وبتأثر فضيلة العدالة تنسجم 
ه��ذه القوى ف��ي وظائفه��ا بحيث تصي��ر النفس من 
متعددة كما يظهر إلى واحدة باتحاد قواها.  لمزيد من 
التفاصيل يراجع:  أحمد ف��ؤاد الأهواني، أفلاطون، 

ص105.

) 33( أفلوطين:  التس��اعية الرابعة في النفس، ص240 
ويقارن:  مصطفى غالب، أفلوطين، ص128.

) 34( ينظر: أرسطو، في النفس، ص78.

)35 ( أفلوطين:  التساعية الرابعة في النفس، ص240.

* الاحس��اس:  ظاه��رة نفس��ية متول��دة في تأث��ر أحدى 
الح��واس بمؤثر ما، وله مع��ان مختلفة تابعة لتحليل 
ه��ذه الظاهرة تحليلاً كلي��اً أو جزئياً، ويمكن اعتباره 

ظاه��رة مختلفة)انفعالية وعقلية( مع��اً، فهو انفعالي 
لأن��ه عبارة ع��ن تبدل في نف��س الم��درك، فيصبح 
هذا المعن��ى مقابلاً للأدراك، إما عقلي لأنه يش��تمل 
على معرفة بالشيء الخارجي.  للتفصيلات يراجع:  

جميل صليبا، المعجم الفلسفي، ج1، ص43.

) 36( د. فؤاد زكريا:  ضمن التساعية الرابعة لأفلوطين 
في النفس، القاهرة 1970، ص128 وايضاً:  غسان 

خالد، أفلوطين رائد الوحدانية، ص171.

) 37( د. فؤاد زكريا:  ضمن التساعية الرابعة لأفلوطين 
في النفس، ص210 ويقارن:  أفلوطين، التاسوعات، 

ص498.

) 38( أفلوطي��ن:  التاس��وعات، ص54 وأيض��اً:  كتابة 
التساعية الرابعة في النفس، ص245.

) 39( ع��زت قرني:  الحكم��ة الافلاطونية، دار النهضة 
المصري��ة، القاه��رة 1974، ص97 وللتفصي��لات 

يراجع:  أفلاطون، الجمهورية، ص58.

) 40( أرسطو:  في النفس، ص43.

) 41( جلال الدين س��عيد: فلس��فة الرواق، مركز النشر 
الجامعي، بيروت 1999، ص96.

) 42( ينظر: مصطفى غالب، أفلوطين، منشورات ودار 
مكتبة الهلال، بي��روت 1986، ص131، ويقارن:  

أفلوطين التساعية الرابعة في النفس، ص247.

)43 ( د. فؤاد زكريا:  ضمن التساعية الرابعة لأفلوطين 
في النفس، ص128.

) 44( مصطف��ى غال��ب:  أفلوطي��ن، ص132 ويقارن:  
أفلوطين، التاسوعات، ص56.
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Existence and Knowledge:

 A Reading of Plotinus› Thought and Philosophy

Prof.dr.Sabah Hamoudi

Abstract

Plotinus is one of the philosophers of pantheism، whose views marked 
the history of human thought through his theory of emanation، which affirms 
an existence beyond the sensual world proceeding from three hypostases)the 
One، the Mind and the Soul(، by which a new philosophical school 
called)Neoplatonism( was invented. 

His philosophy aims at unity and consistency which he derived from the 
influence of the preceding Greek philosophers، especially Plato and Aristotle 
on the one hand، and from Stoicism، on the other. He derived much that suits 
his philosophy and rejected some. In addition to that، he was also influenced 
by Eastern thoughts and ideas which left their mark on his Gnostic thinking.

The present paper aims at providing a reading of Plotinus› thought and 
philosophy. 

Plotinus،newplatonism،one،Greekphilosophy،being،knowledge


