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ABSTRACT Article Info 

The philosophical views of Ibn Hindū al-Rāzī (d. 1029) have largely been 

neglected, including his thoughts on the soul and its relationship with the body. 

Nonetheless, thinkers such as Miskawayh and al-Ghazālī were influenced by 

him. The present study is the first research in this field and has been prepared 

using recently discovered manuscripts of his works as well as his published 

writings. He defines man as “the living, rational, mortal [being]” (al-ḥayy al-

nāṭiq al-māʾit). This definition is not his own innovation, and it would have 

been preferable had he emphasized the unique mode of human existence 

instead. Man is a concrete compound of soul and body. Our comprehension of 

the soul’s existence is self-evident, and we possess knowledge by presence 

(ʿilm-i ḥuḍūrī) regarding the activities of the rational soul. The body is a natural, 

organic instrument of which the soul is the first entelechy (perfection). The body 

is material, whereas the soul is an immaterial substance that utilizes the body as 

a tool to actualize its perfections. The soul is divided into vegetative, animal, 

and human types, and accepting the existence of a single soul in different bodies 

is impossible. The human soul possesses various faculties, some of which it 

carries over from its prior stages, though it transcends them by being equipped 

with the rational degree. The perfection of this soul lies in acquiring the trait of 

justice, the establishment of intelligible forms within it, and its conjunction with 

the acquired intellect (al-ʿaql al-mustafād). The elucidation of these ideas, 

along with some of the debates surrounding them, constitutes the achievements 

of the present article, which have been extracted and analyzed from his writings 

using a descriptive method. 
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Extended Abstract 

Introduction 

Abu al-Faraj Ali ibn al-Hossein ibn al-Hindu al-Razi (d. 1029 AD), a philosopher contemporary with 

Avicenna (d. 1037 AD), Miskawayh (d. 1030 AD), and Abu Rayhan al-Biruni (d. 1048 AD), and a student 

of Abu al-Hasan al-Aameiri (d. 991 AD) and Ibn al-Khammar (d. 1017 AD), has been neglected, although 

Miskawayh and al-Ghazali (d. 1111 AD) were influenced by him. Among his neglected ideas are his views 

on the soul and its relation to the body. This article is the first study in this field and is based on some 

discovered manuscripts of his works as well as his published writings outside Iran . 

Discussion    

The nature of the soul and the body, and their composition and relation to one another, has been a major 

anthropological issue that has undergone many ups and downs throughout the history of Islamic philosophy. 

Understanding the developments in this field depends on knowing the views of all the major sages who 

preceded it, and this article seeks to explain the place of Ibn Hindu’s thought on the soul, the body, and 

their relationship from this perspective. 

He defines man as “the living, the speaking, the dying.” “The living” serves as the genus of this definition, 

while the two qualities of “speech” and “death” function as its distinguishing features. On the basis of the 

first, beings incapable of thought and reasoning are excluded from the concept of man, and through the 

second, man is distinguished from angels. This definition is not his own invention, and it would have been 

more fitting to emphasize the specific mode of human existence instead of “speech” and “death” as man’s 

compound characteristics. 

In his view, man is not merely his material body, but a compound of soul and body. The existence of the 

soul is a self-evident perception for us, and we have direct knowledge of the effects of our speaking soul 

without needing argument. We also know the body as a “natural organic body,” for which the soul is the 

“primary perfection.” The body is material and composed of the four natures—water, earth, wind, and 

fire—but the soul has a different mode of existence from the body and is neither matter nor an attribute. 

Rather, it is an incorporeal substance, abstract from matter, upon which the actuality and integrity of man 

depend, and it uses the body as a means for realizing its desires and perfections. In expressing the dignity 

of the body in relation to the soul, the body may also be likened to a city governed by a municipality called 

the soul. 

Accordingly, Ibn al-Hindu regarded the conjunction of soul and body as a kind of combination of two 

entities, one abstract and the other material, each with a nature distinct from the other. Such a 

combination should be taken as an accidental supervenience upon essence and as a kind of concrete 

combination, although this view was not accepted by thinkers such as Sadr al-Din Muhammad ibn 

Ibrahim al-Shirazi (d. 1640 AD), who considered the soul-body relation to be an union-based 

combination. Ibn al-Hindu also regards the soul as a species with different types—vegetative, animal, 

and human—and rejects the possibility of one soul existing in different bodies. At the same time, the 

human soul possesses various powers, some inherited from the vegetative level and some from the 

animal level, and through the addition of speech it gains superiority over them. The perfection of this 

soul lies both practically, in attribution to the queen of justice and attachment to the level of intellects, 

and theoretically, in the establishment of rational forms in the soul and connection to the rational 

intellect. 

The distinctive feature of the human level of the soul is the capacity for speech, which becomes available 

to human beings after they pass through the two lower levels, namely the vegetative and animal levels. At 

its vegetative level, the soul has powers such as procreation, nurture, and nourishment, and at its animal 

level it also has powers concerned with the perception of particulars and with movements arising from 

desire and anger. 

The explanation of these ideas from Ibn Hindu’s writings, together with some of the controversies 

surrounding them, is the achievement of the present article, extracted and analyzed, and sometimes 

compared, from his writings through a descriptive method. 
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Conclusion    

This study shows that Ibn al-Hindu views man as a compound of soul and body, with the soul as an 

incorporeal substance and the body as its instrument. His account of the soul’s levels, powers, and 

perfections places him within a significant line of Islamic philosophical anthropology, even though some 

of his formulations later met with criticism. 
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ابن اندیشه  )وفات  های  رازی  مغفول  420هندوی  اندیشه مانده ق(  ازجمله    و  نفس درباره  اش  اند، 

  در   پژوهش   نخستین   حاضر   نوشتار .  اویند   تأثیر تحت   غزالی   و   مسکویه   حال، بااین .  بدن   با   اش رابطه 

  فراهم  اش منتشرشده   آثار   نیز   و   وی   آثار  از   شده یافت   خطی   نسخ   از   استفاده   با  و   است   زمینه  این 

  بود  بهتر   و   نیست   او   ابداع   تعریف   این.  کند می   تعریف   المائت«   الناطق   »الحی    را   انسان   او .  است   آمده 

بدن است. درک    و   نفس   از  انضمامی  مرکبی  انسان.  کرد می   تأکید   انسان   وجود   خاص   نحوه  بر  آن  در 

بدیهی است و به آثار نفس ناطقه علم حضوری داریم. بدن جسمِ آلی    ما از وجود نفس ادراکی 

که بدن  طبیعی است که نفس کمال نخستین آن است. بدن مادی، ولی نفس جوهری مجرد است  

  انسانی   و   حیوانی   نباتی،   انواع   دارای   نفس .  گیرد می   کار   به   کمالاتش  تحقق   برای   ابزاری مثابه  را به 

  گوناگونی  قوای   انسانی   نفس .  است   محال   امری   گوناگون   اجسام   در  واحد   نفسِ  وجود   پذیرش   و   است 

.  یابد می   برتری   ها آن   بر  ناطقه  مرتبه   به  تجهیزش   با   و   دارد   همراه   پیشینش   مراتب   از   را  برخی   که  دارد 

در آن و اتصال به عقل مستفاد    معقول   صور   رسوخ   و   عدالت  ملکه   به   اتصاف   در   نفس   این   استکمال 

  حاضر   مقاله   دستاوردهای   از   پیرامونشان   های مناقشه   برخی ها به ضمیمه  این اندیشه است. تبیین  

 .  است   شده   تحلیل  و   استخراج   وی   های نوشته   از   توصیفی  روش   با   که   است 

 هندوی رازی : نفس، بدن، ابوالفرج علی بن حسین ابن هاکلیدواژه 
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 مقدمه
لحاظ اعتقادی شناسی است. بهترین مباحث انساناش با بدن یا بقایش از مهممسائل مربوط به نفس مانند چیستی و رابطه

  سرگذشت .  انجامدمی(  اعتقادی  بنیادی  اصول  از  یکیمنزله  نیز هرگونه خطایی در فهم این مسائل به خطا در فهم معاد )به

 سیر   از  کاملی   شناخت  باشد  بنا  اگر.  است  حکیمان  میان  در  مسائل  این  از  متفاوتی  تقریرهای  وجود  بر  گواه  اسلامی  حکمت

  های شخصیت  همه  هایاندیشه با که نیست آن از گریزی باشیم، داشته اسلامی حکمت در زمینه این در دادهرخ   تطورات

  هایاندیشهران که تاکنون درباره  متفک  این  از  یکی .  شویم  آشنا  خوبیبه  متقدم  متفکران  ویژهبه  مسیر،  این  در   مهم   و   متقدم

  به .  است(  ق 420  وفات)  رازی  هندویابن   حسین  بن  علی  ابوالفرج  نشده  انجام  درخوری  پژوهش  وی(  اخلاقی  و)  حکمی

ابن388تألیف:  )  الدهر  مةيتي  در  ثعالبی  گفته ]در  ق(،  )وفات  372هندو  عامری  ابوالحسن  شاگردی  به  نیشابور  در  ق[ 

؟ق( شاگردی کرد  408خم ار )وفات  ق[ در بغداد نزد ابوالخیر حسن بن سو ار معروف به ابن 375ق( پرداخت و ]حدود  381

  و  خم ارابن  شاگردان  اجل   از  را   هندوابن  هم  اصیبعهابی  ابن (.  11/  21:  1420  صفدی،  ؛33–32و    77:  1995)خلیفات،  

او را استاد، سرور، فاضل و چهره فراگیران  افضل او دانسته و  شده در علوم حکمی و طب و فنون ادبی  ای شناخته نزد 

خم ار خود شاگرد  (. ابن430-429تا:  اصیبعه، بیابی  ها جاری بود )ابنشمرده است که آثارش بسیار و فضایلش بر زبان

هندو را ادیب، فاضل و حکیم و دارای مصنفات (. شهرزوری نیز ابن85:  1995یحیی بن عدی منطقی بوده است )خلیفات،  

ق( و  428سینا )وفات  ق( و ابن421هندو معاصر با مسکویه )وفات  (. اگرچه ابن172/  2: 1430)شهرزوری،   داندبسیار می

ق( بود. با وجود این، گزارش صریحی از ملاقات اینان با هم در اختیار نداریم، هرچند حضور  440ابوریحان بیرونی )وفات 

ابوریحان بیرونی در جرجان )و تألیف کتاب  ابن در آنجا در   ةيالباقالآثار  هندو و دو متفکر نخست در ری و نیز حضور 

مسکویه  الفوز الاصغر. است هم   با  ها آن آشنایی ( مؤید گمانه 91-88: 1995هندو در آنجا( )خلیفات، های اقامت ابنسال

هایی از ق( حاوی اقتباس505-450غزالی )  میزان العملکه  هندو در حکمت نظری دارد، همچناننشان از تأثرش از ابن

 هندو در اخلاق است.  ابن

  با  مسئله  این  داشت؟  ایاندیشه  چه  بدن   با   اشرابطه   و  نفس   درباره  رازی  هندوی ابن  که  است  آن  حاضر  نوشتارمسئله  

 شدن   روشن  برای  گاهی   هرچند  شد،   خواهد   دنبال  مخطوطش  و  منتشره  آثار   بر  تمرکز  با  و  تحلیلی ـ توصیفی  روشی

 ملاصدرا   و  مسکویه  سینا،ابن  فارابی،   مانند  متفکرانی  هاینوشته   از  حکیمان  دیگر  هایاندیشه   از  تمایزش  نیز  و  او  مقصود

 آن  از  است،   شده   تألیف   تطبیقی  صورتبه  بدن  و   نفس  رابطه  درباره   متعددی   های نوشته   این،  از  پیش.  ایمجسته   استمداد

 [ حکمت4ملاصدرا،]  و  سیناابن[  3]ملاصدرا،  و  دکارتیان[  2]فلوطین،  و   ملاصدرا[  1]ارسطو،  و  سینا ابن  میان  اندجمله 

ابن برای تحلیل 7[ و ملاصدرا و علامه طباطبایی]6[ حکیم طهران و صدرالمتألهین،]5عربی،]متعالیه و  [. مقالاتی هم 

این اندیشمندان تألیف شده از  از آن جمله دیدگاه برخی  [ 10[ خواجه نصیر،]9[ سهروردی،]8اند دیدگاه مسکویه،]اند 

هندو در باب نفس و  های ابنها متعرض اندیشهیک از این پژوهش[. پیداست که هیچ12[ و مدرس زنوزی]11ملاصدرا]

 اند. اش با بدن نشدهرابطه 

 انسان  چیستی 
أ؛  120: برگ  1060ب؛  98: برگ  1025هندو،  شود )ابنهندو با عبارت »الحی  الناطق المی ت« تعریف میانسان در نگاه ابن

( و مسکویه 278الف:  1404؛  60ب:  1404سینا )( و ابن315:  1413(. او مبدع چنین تعریفی نیست. فارابی )22:  1368

موجود دارای حس )ادراک   معنای  به  و   تعریف  این  جنسِمثابه  اند. »الحی « به( نیز همین تعریف را ارائه داده124:  1400)
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اند. »الناطق« به معنای برخورداری از فکر و  جزئیات( و حرکت ارادی است. دو جزء »الناطق« و »المائت« فصل مرکب

)ابن استدلال  و  قیاس  استعمال  و  موجودات  حقایق  برگ  1025هندو،  درک  برگ  1060ب؛  98:  (  75:  1368أ؛  120: 

دانیم که هر تعریف  أ(. می120: برگ  1060ب؛  98: برگ  1025هندو،  و»المائت« به معنای قابلیت مرگ و فساد است )ابن

(. در تعریف فوق قید »الحی « برای خارج ساختن جمادات  71و    22:  1368هندو،  باید جامع افرادش و مانع اغیار باشد )ابن

  هم   »المائت«.  ندارند  را  استدلال  و  تعریفو نباتات است. »الناطق« هم برای خارج ساختن حیواناتی است که قابلیت ارائه  

ب؛  98: برگ  1025هندو،  ها موجوداتی ناطق و نامیرایند )ابنها و فرشتگان است؛ زیرا آن انسان  میان  نهادن  تفاوت  برای

 توان گفت: أ(. بنابراین، می120: برگ 1060همو، 

 انسان: حیٌّ ناطقٌ مائتٌ.  •

 دیگر انواع حیوان مانند اسب و شیر: حیٌّ غیرُ ناطقٍ مائتٌ.   •

تواند ناظر به قید »حیٌّ« فرشتگان: حیٌّ ناطقٌ غیرُ مائتٍ. این تطبیق ناظر به قید »ناطقٌ و غیرُ مائت« است و نمی •

ازآنجاکه  باشد؛ زیرا »حی « مترادف با »حیوان« و به معنای »جوهر نامی حساس متحرک بالإراده« است و، 

 کند. ها صدق نمیفرشتگان دارای رشد نیستند، قید »نامی« هم بر آن

هندو مصداقی برای این قسم نیاورده و تعیین »جن« جن )یا خصوص ابلیس(: حیٌّ غیرُ ناطقٍ غیرُ مائتٍ. البته ابن •

  فرشتگان،  و  انسان  برخلاف   ابلیس،  و  جن.  است(  315:  1413)  فارابی  ابتکار  قسم  این   مصداق منزله  یا »ابلیس« به

  آیات  و اعراف سوره 15 و 14 آیات ابلیس بودن »غیرمائت« قرآنی  مؤید. نیستند  کلیات مدرک معنای به ناطق

  هم  خداوند  و  نمیراند  قیامت  روز  تا  را  او  خواست  خداوند  از  ابلیس  آیات،  این  مطابق.  است  »ص«   سوره  79-80

 . شد  غیرمائت و  داد او به مهلتی چنین

  که   شودمی  باعث  است،  اعراض  از  و   نفسانی  کیفتفسیر »ناطق« به ادراک کلیات، از آن نظر که علم و ادراک از مقوله  

.  است   رسم  سنخ  از  فوق   تعریف  بالتبع  و  خاص  عرض  »الناطق«.  نباشد  حدی  تعریفی  «...الناطق  »الحی   به  انسان  تعریف

  فصلٌ  الناطقة  »فالنفس  شود  تأکید   انسانی   نفس  وجود  خاص   نحوه  بر  »موت«  و  »نطق«  جایبه  است  مناسب  بنابراین،

 به .  میراست  هم   و  کند می  کلیات  ادراک  هم  که  است  انسانی   نفس  این(.  206/  1:  1369  سبزواری،)  الناطق«  لا  حقیقیٌ،

 :که است  نفس وجود خاص نحوه این سبب

  وجودشود. این ادراک کلیات به نحوه  انسان با ادراک کلیات از دیگر انواع حیوان )مدرک جزئیات( متمایز می •

 . کنند  درک را کلیات بتوانند که دارد اقتضا فرشتگان وجود نحوه  بلکه ندارد،  اختصاص انسانی  نفس

ها، برای ادراک کلیات از ابزار و قوای بدنی  انسان اگرچه همانند فرشتگان ذاتاً مجرد از ماده است، برخلاف آن •

یابد و افعال خود را  گیرد، هرچند نفس انسانی، با فرارسیدن مرگ، از آلات و قوای بدنی فراغت میاستمداد می

 دهد. واسطه انجام میبی

 نفس  وجود  به  ما علم
 آن  سخن  این  مؤید.  است  ظهور  غایت   در  ادراکی  نفس  وجود  از  ما  ادراک  گفت  باید   نفس  وجود  از  ما  آگاهی   نحوهدرباره  

  نباتات  زیرا دارند؛  رشد و  تغذیه جمادات،  برخلاف گیاهان. نیست  مردد  جمادات از گیاهان تمایز در انسانی  هیچ که است

توان به جسم گیاهان نسبت داد؛ زیرا جسم مشترک میان  اند. رشد مزبور را نمیدارند که جمادات از آن محروم  نفسی

گیاه و جماد است، در هر دو اقتضای واحدی دارد. همچنین، حیوانات نیز نفسی دارند که کارکردش احساس و درک صور  
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یک از جمادات و نباتات چنین نفسی نیستند. انسان، علاوه بر کمالات هریک از این سه، قابلیت  و معانی جزئی است و هیچ

اندیشیدن و ادراک کلیات را نیز دارد. این ویژگی ریشه در نفس ناطقه دارد. نفس برای هریک از نبات، حیوان و انسان 

رمقابل، جمادات و  د. بخشدمی قوام آن  به و  کند می  مراقبت دِه  و  شهر ساختار  و  نظام  از که  کدخداست  و شهردارمثابه به

ها تحمیل شود، به بازسازی عناصر بسیطه )آب، خاک، باد و آتش( فاقد کدخدا و شهردارند و، اگر از بیرون آسیبی به آن 

(. باید توجه داشت که ما، با  231:  1995هندو،  توانند حرکت و رشد کنند )ابنکه نمیتوانند بپردازند، همچنانآن نمی

  را   آوریاستدلال  و  کلیات  درک  و  اندیشیدن  قابلیت  یعنی   خودعلم حضوری )و بدون نیاز به استدلال(، آثار نفس ناطقه  

( داشتن  ارادی  حرکت  و   بودن  حساس)  حیوانی  نفس  و(  رشد  و   تغذیه  مانند)   نباتی  نفس  آثار  درباره  اما  یابیم،می  خویش  در

کنیم، سپس کبرایی کلی و عقلی )که  هده و تجربه میمشا  خارج  در  را  آثار  آن  که  بریممی  پی  هاآن   وجود  به  طریق  این  از

گوییم، حالا که آن آثار در خارج وجود دارند، منشأ  کنیم و میصورت ارتکازی در ذهن وجود دارد( را به آن ضمیمه میبه

 (. 59: 1389صدورشان یعنی نفس نباتی و حیوانی هم در خارج وجود دارد )فیاضی، 

 بدن  و  نفس تعریف
انسان دارای بدن و نفس است و شناخت او از خود منوط به شناخت این دو است. در باب ماهیت نفس و بدن باید گفت  

:  1989سینا،  ؛ ابن91:  1368هندو،  داند )ابنهندو همانند دیگر مشائیان نفس را »کمال او ل لجسم آلی طبیعی« میابن

بدن همان »جسم طبیعی« )برخلاف اجسام صناعی مانند انگشتر( و »آلی« )در برابر اجسام    (. مطابق این تعریف،241

( که در عالم ماده و طبیعت وجود دارد. 107و    92:  1368هندو،  طبیعیِ غیرابزاری و فاقد نفس مانند زمین( است )ابن

سالی و پیری  تبدیل و سیال است و مراتب رشد و ضعف را از نوزادی، کودکی، نوجوانی، جوانی، میانبدن همچنین قابل

های  پیماید و سرانجام هم حیث بدن بودنش فانی )با زوال صورت بدنی( و با حیثیت جسم بودنش پذیرای صورت می

(. وجه کمال بودن نفس برای بدن )جسم طبیعی( آن است که نفس صورت  247-246:  1995هندو،  شود )ابنگوناگون می

دهد،  طور که صنعتگر وقتی به انگشتر شکل و صورت خاصِ آن را میوتمام آن است؛ هماناست و صورت هر شیء کمال

(. باید توجه داشت 93و    92:  1368هندو،  کشد؛ زیرا آن را به کمالش رسانده است )ابندست از کار خود بر روی آن می

که »کمال« عبارت است از »ما یتم  به ذات النوع أو صفاته« و در برابر »کمال اول«، در تعریف نفس، »کمال ثانی« قرار 

دارد و تفاوتشان در این است که »کمال اول« امری وجودی است و موجب فعلیت و حقیقت یافتن شیء )و تمامیت یافتن  

 سازد.  شود، اما »کمال ثانی« عرضی آن شیء است و اموری مانند رنگ و اندازه را عارض بر آن شیء می( میذات شیء

طور مطلق )نباتی، حیوانی و انسانی( بود و درخصوص نفس انسانی باید  آنچه تاکنون ذکر شد ناظر به تعریف نفس به

که  ما یدرک حقائق الموجودات و یستعمل الاستدلال و القیاسات« را به تعریف فوق از نفس افزود، چنان  جهةویژگی »من  

أ  120: برگ  1060  ب؛ 100ب و  98: برگ  1025هندو،  ویژگی اختصاصی انسان یعنی ناطق بودن بر آن دلالت دارد )ابن

 (. 75: 1368ب؛ 120و 

 نفس و  بدن وجودی  سنخ 
هندو صریحاً نفس با عباراتی از قبیل »جوهری ذاتاً مجرد که در مقام فعل تعلق به ماده دارد«  های ابناگرچه در نوشته 

نحوی سخن گفته که رضایت ( تعریف نشده، او در مقام تبیین سنخ وجودی بدن و نفس به353/  2:  1378)طباطبایی،  

ب؛  98: برگ  1025هندو،  داند )ابنهایش( میدهد. او بدن را ابزار نفس )برای تحقق خواسته وی از این تعریف را نشان می
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که پیش از این گفتیم، بدن »جسم طبیعی آلی«  حال، بدن مادی است )و چنان(. درعین239:  1995  أ؛ 120: برگ  1060

:  1995هندو، است که نفس برای آن »کمال اول« است( و از طبایع چهارگانه )آتش، هوا، آب و خاک( ترکیب یافته )ابن

نحوی از غذای انسانی ایجاد  هاست؛ زیرا از نطفه ایجاد شده و نطفه هم بهاش هم با آن( و پیدایش و تغذیه102و    101

ها در یکدیگر  اند. این طبیعتها نیز از این طبایع چهارگانه ایجاد شدهشده که عبارت از نبات و حیوان است که خود این 

بدنی    ها بر بقیه تسلط یافت، این تسلط در صورتگذارند و در پی تضاد این طبایع با یکدیگر، هرگاه یکی از آناثر می

 (. 246: 1995هندو، شود )ابنانسان هم آشکار می

گواه آنکه نفس سنخی غیر از سنخ وجودی بدن دارد آن است که وقتی بدن و قوا و آلاتش رو به ضعف یا بطلان و زوال  

کنیم که گاهی نابینایان ذکاوت بیشتری که مشاهده میتواند ادراک را انجام دهد، چناننهند، نفس )ناطقه( همچنان میمی

پردازند. همچنین، در خواب که قوای حسی ما فعال نیست، رؤیاهای  ها به درک معقولات میاز بینایان دارند و زودتر از آن 

  که است  آن بر گواه بدنی  قوای  فعالیت یا  حضور بدون ها آگاهی قبیل  این  وجود. اندوحیمنزله بینیم که بهشگفتی را می

هندو نفس را غیر (. ابن239:  1995ندو،  هابن)  باشد  قوایش   و  بدن  وجود  با  سنخهم  و  مادی  تواندنمی(  ناطقه  ویژهبه)  نفس

 آیند.  های وی در این زمینه در زیر میداند. تبیینعرض دانسته و آن را جوهری غیرجسمانی )مجرد( می

 نفس  نبودن عرض 
اند، دلیل بر جوهر بودن نفس )و عرض  وجود حالات و آثار متعدد نفس، که درحقیقت اعراض نفس و قائم به موضوع

  نفس   بودن  عرض  معنای   به  بدن  به  نفس (. از سوی دیگر، باید توجه کرد که اضافه  59:  1389نبودن آن( است )فیاضی،  

  از   که است نیازی سبب به موضوع به عرض اضافه و است طرفهیک  ایرابطه   جوهر به عرض وابستگی و رابطه  زیرا نیست؛

 است  حالی   در  این.  ندارد  موضوعش   به  بخشیدن  قوام  و   تکمیل  در   نقشی  هیچ  هم  عرض  و   دارد  موضوعش  به  وجودی  جنبه

م به  ه  بدن  دارد،  نیاز(  هایشخواسته   تحقق  ابزار  منزلهبه)  بدن  به  نفس  هرچند  و،  است  دوطرفه  بدن  به  نفس  اضافه  که

معناست که  ( و نفس کمال اول برای بدن )جسم طبیعی آلی( است. این بدان71:  1375نفس نیاز دارد )مصباح یزدی،  

بدن برای بدن بودنش متوقف بر تعلق نفس به آن و تدبیرش توسط نفس است و بدن، پیش از این تعلق و تدبیر، صرفاً  

/ 8:  1981جسم طبیعی آلی است و در بدن بودن بدن متعلق بودن آن به نفس را باید اخذ کرد )صدرالدین شیرازی،  

هندو متذکر شده است که، اگر بنا بود نفس عرض بود، »کیف« از دیگر اعراض به نفس  (. با وجود این، ابن383-382

این    تر بود؛ زیرا ممکن بود کسی توهم کند که نفس همان مزاج گرم یا سرد یا مرطوب یا خشک بدن یا ترکیبی از نزدیک

تنهایی و نه به هنگام ترکیب  که سکنجبین ترکیبی از سرکه و عسل است. ولی این چهار مزاج، نه بههاست، همچنانمزاج 

هایی  که قطعهشوند و اجسام ممکن است به هر شکلی درآیند، چنان با هم، موجب وقوع افعالی مانند شکل در اجسام نمی

آید. در  گیرد درمیبینیم و آب هم به شکل ظرفی که در آن قرار میاز زمین را به شکل گِرد یا مربع یا اشکال دیگر می

صورت ترکیبی، نقشی ندارند.  تنهایی و نه بهاند آن کیفیات، نه بهاشیایی هم که از ترکیب این کیفیات چهارگانه پدید آمده

های  توانند به شکل اص ندارند و میشکل خاصی اختصها نیز به  همانند آهنی که از نار و جسم ارضی تشکیل شده، آن

 توان   حیوانات  به  حیوانی  مرتبه  در  و   دهد می  رشد  و  تغذیه  قابلیت  گیاهان  به  نباتی گوناگون درآیند. ولی نفس در مرتبه  

  یکی   نه  نفس   بنابراین،.  سازدمی  کلیات   مدرک   را  انسان  ناطقه،  مرتبه  در   و،  بخشد می  حرکت  و   جزئی  معانی   و  صور  درک

 (.  232-231: 1995 هندو،ابن) دانست عرض را نفس نباید بالتبع و هاستآن از ترکیبی نه  و چهارگانه کیفیات این از
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 نفس نبودن جسم
سوی نفس از سنخ جواهر جسمیه هم نیست؛ زیرا هر جسمی )و نیز هریک از طبایع چهارگانه( تنها یک حرکت دارد یا به

سمت پایین )مانند حرکت آب و زمین( یا حرکتی دوری )مانند حرکت افلاک(. اگر  بالا )همانند حرکت نار و هوا( یا به

بیش از یک حرکت در اجسام مشاهده شود، حرکت دوم و بیش از آن ناشی از تأثیر عوامل بیرونی و قسری است. حال  

بینیم نفس دارای حرکات  روشنی میکه بهتوانست ذاتاً بیش از یک حرکت داشته باشد، درحالیاگر نفس جسم بود، نمی

به راست و   هم   و( درختانهای درختان( و هم به بالا )تنه که درختان دارای حرکت به پایین )ریشهمتعددی است، چنان

 (.233–232:  1995هندو،  اند )ابنها هم به جوانب گوناگون در حرکتهای درختان( هستند. حیوانات و انسانچپ )شاخه 

پذیرفتیم که یا نفس تمام بدن  مطابق استدلال دیگری بر مغایرت نفس با جسم، اگر بنا بود نفس را جسم بدانیم، باید می

که  است یا داخل و جزئی از بدن است یا جسمی است که با بدن ملاقات دارد یا با بدن ترکیب و ممازج شده است، درحالی

  بدن و است شده  حرکت دارای غیرخودشوسیله تواند بدن انسان باشد؛ زیرا بدن تحرک دارد و هر متحرکی بهنفس نمی

  اینکه بر علاوه. است نفس  عامل آن و باشد شده آن حرکت باعث بیرونی عاملی  باید و درآورد حرکت  به را خود تواندنمی

 (.233–232: 1995هندو، ابن)  برود بین از نفس از قسمتی بدن، از عضوی رفتن بین  از با  باید،  بود  بدن  همان نفس اگر

  رود فرونمی  دیگر   جسم  در  جسمی  هیچ  زیرا  باشد؛  هم(  دیگر  جسممثابه  تواند جسمی در داخل بدن )بهنفس همچنین نمی

  دانه   مانند  ترکوچک   جسمی  در  است،   جسمی  که  حیث  آن  از  عالمَ،   همه  دارد  امکان  پذیرفتیم می  باید   بود  چنین  اگر   و،

 انحصار  برای  وجهی  باشد،   دیگر   جسم  در  جسمی  فرورفتن  امکان  پذیرش  بر   بنا  اگر  نیز.  فروبرود  آن  از  کمتر  حتی   یا  خردل

  در  توانندمی  هم  متعدد   اجسام  یا   سه  یا   دو   که   بپذیریم  باید  و  ماندنمی  باقی   دیگر   جسم  در   جسم  یک  خصوص  فرورفتن

جسم به مقدار    هر  مکان  و  کند می  اشغال  را  خود  خاص  فضای  و   مکان  جسم  هر  که  است  حالی  در  این.  فروروند   جسم  یک

حجم آن است و امکان ندارد که مکانش از حجمش بیشتر یا کمتر باشد. حال اگر قرار باشد جسم یا اجسام دیگری در  

شوند؟ مکان این جسم یا  جسم نخست فروروند، باید پرسید این جسم یا اجسام جدید در کدام مکان و حجم داخل می

اجسامی در جسم دیگری درواقع حجم جسم نخست بسط   یا  با فرورفتن جسم  اگر کسی بگوید که  اجسام کجاست؟ 

یابد تا برای مکان جسم دوم یا اجسام فرورفته در آن مکانی پدید آید، در پاسخ به او باید گفت که در این صورت عملاً  می

حجم و مکان    هاای رخ نداده و درواقع مخالطت و مجاورت دو یا چند جسم با یکدیگر رخ داده که هریک از آنمداخله

اکنون و گذشته   تفاوت  را همچنان دارند و    قرار  یکدیگر  کنار  در  این  از  پیش  که  است  این  در  صرفاً  هاآن خاص خود 

  سطوح  و اطراف گرفتن قرار  هم کنار در حد در صرفاً  هم اجسام میان در مجاورت. اندهم با مجاورت در اکنون و نداشتند

  بنابراین،.  کند  جواریهم  و  تلاقی   دیگر  جسم  با(  بواطنش  و  اعماق   حتی)  وجودش  همه  با  جسم  یک  ندارد  امکان  و  هاستآن 

پذیرفتیم که فقط سطوح و جوانبی از بدن، که با  ( را مجاورت کند، باید میبدن  همین)  جسمی  نفس   که  بود  قرار  اگر

اند و )براثر آن مجاورت( و اعماق و باطن بدن، که با نفس )با تلقی جسم  نفس ملاقات و مجاورت دارند، دارای حیات شده

  سطح   فقطنه  و  بدنتوانند دارای حیات هم باشند. این در حالی است که ما حیات را به همه  از آن( مجاورت ندارد، نمی

 (. 234–233: 1995 هندو،ابن) دهیممی نسبت  بدن ظاهری

ها با هم  توان نفس را جسمی ممازج با این بدن دانست، چون امتزاج اشیا با یکدیگر اقتضا دارد که آنهمچنین، نمی

اختلاط یابند و در هم تأثیر بگذارند و هریک از آن اجسام صورت نخستین خود را از دست بدهند و صورت جدیدی پدید  

آید. حال اگر بنا بود  رود و صورت جدیدی پدید میای و عسلی از بین میکه در سکنجبین صورت سرکه آید، همچنان

نفس هم با بدن ترکیب شود، باید هریک از نفس و بدن صورت سابق خود را از دست بدهند و هر دو از بین بروند. اما  
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شود و همچنان صورتش باقی و جسمی دارای طول، عرض و عمق است. در پی  دانیم بدن دچار فساد و تباهی نمیمی

هندو،  تواند عرض یا جسم باشد و باید آن را جوهری غیرجسمانی دانست )ابنها، باید پذیرفت نفس نمیاین استدلال

1995 :234-235.) 

هندو هنگام شناسایی بدن و نفس به تعلق و ارتباطی که آن دو با یکدیگر دارند نظر دارد. بنابراین، در تعریف بدن،  ابن

/ 8:  1981شود )صدرالدین شیرازی،  حیثیت ابزاری و تحت تدبیرِ نفس بودن اخذ و، در تعریف نفس، تدبیر بدن اخذ می

توان به بدن و نفس مستقل از دیگری هم نگریست که، مطابق آن،  (. اما می458/  2:  1366؛ نوری،  442و    382-383

توان به بدن از آن حیث که مستقل از ارتباط با نفس است حقیقتاً »بدن« را اطلاق کرد و باید آن را جسم  دیگر نمی

که اگر ان(؛ جسمی که تعلق و ارتباط با نفس در آن لحاظ نشده است. همچن383/  8:  1981دانست )صدرالدین شیرازی،  

بنا باشد به نفس فارغ از ارتباطش با بدن نگریسته شود، یا باید عنوان دیگری )مانند عقل( را برای آن انتخاب کنیم یا  

نامیم که افعال خاصی را در  اطلاق نفس در اینجا را اشتراک لفظی بدانیم و بگوییم: »نفس را صرفاً از این جهت نفس می

ایم، بلکه  حسب ذاتش، تنها از باب اشتراک در اسم است که نام نفس را برگزیدهدهد. اما برای نفس، بهاجسام انجام می

(. به باور ملاصدرا نیز، لفظ  222/  2:  1411ــ عقل است و نه نفس« )فخر رازی،    حسب ذاتشــ به  نام مختص به نفس

که منشأ صدور افعالی مانند حس و حرکت است  اند اند، بلکه از این حیث نهادهحسب ذات ننهادهنفس را برای این قوه به 

 (.  6/ 8: 1981)صدرالدین شیرازی، 

 انسان در  نفس کثرت  یا  وحدت
توان پذیرفت، اینک  با التفات به اینکه وجود نفس در انسان را از طریق مبدئیت نفس برای صدور افعال و آثار گوناگون می

روی ما قرار دارد: اکنون که انسان دارای افعال و آثار گوناگونی )مانند تغذیه، رشد، حساسیت، حرکت و  این پرسش پیش

  قوای   دارای  که  واحدی  نفس  به  را  هاآن توان همه  ها را به نفسی نسبت داد یا اینکه مینطق( است، آیا باید هریک از آن 

  نبات .  داند می  مختلف  انواع  دارای  جنسی  را  نفس  و  پذیردمی  را  نخست  پاسخ  هندوابن  ساخت؟  منسوب  است  متعددی

ها، اگرچه مکانشان را  خی از آنبر. اندمتعددی هایویژگی دارای آن، بر علاوه حیوانات،. دارد رشد و تغذیه که است نوعی

کنند  اند(، گویا فقط لامسه دارند )مثل کرم خاکی( و سرما و گرما را درک میای همانند نباتاتدهند )و از جنبه تغییر نمی

دهند. برخی، علاوه بر این، به تخیل دهند. برخی دیگر از حیوانات تغییراتی در مکان خود هم میو به آن واکنش نشان می

اشیای محسوس درک میهم می نبود  در  را هم  و صور محسوسات  این،  پردازند  بر  )انسان(، علاوه  برخی دیگر  کنند. 

 کنند.  خردورزی نیز می

داند. پذیرش وحدت نفس در اجسام گوناگون مستلزم آن است که بپذیریم نبات،  هندو واحد بودن نفس را محال میابن

روست که جسم نبات مانعی  اینشود، ازحیوان و انسان دارای نفس واحدند و، اگر آثار حیوان )مثلاً( در نبات دیده نمی

تواند کلیات را درک کند، صرفاً به سبب که اگر حیوان نمیبرای بروز افعال حیوانات از نفسش ایجاد کرده است؛ همچنان

هندو،  هایی ندارد. به پندار ابنآن است که جسم حیوانی برای او مانعی ایجاد کرده است، هرچند نفس ذاتاً چنین محدودیت

ق هم باشد یا اینکه نفس  پذیرش وحدت نفس مستلزم آن است که بپذیریم نفس نباتی ذاتاً بتواند مدرک محسوسات و نط

گذاری مدینه را بداند، هرچند عرض و مانعی بیرونی )جسمش(  شناسی کند و الهیات و حکمت و سیاستحمار بتواند ستاره

همه  رغم وجود آنها ایجاد کند. البته این مانع دائماً حضور دارد و، علیتواند مزاحمتی برای فعلیت یافتن این قابلیتمی

گاه  راستی آیا وجود چنین قابلیتی، که هیچها به فعلیت نخواهند رسید. اما بهگاه آن قابلیتقابلیت برای نبات یا حمار، هیچ
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ابن هندو پذیرفته است که اجسام دارای نفوس انواع گوناگون و  امکان ندارد به فعلیت برسد، امری لغو نیست؟ نتیجتاً 

ها، یکی از دو نفس  متعددی از نفس را دارند. برخی از اجسام دو نفس نامیه و حساسه را دارند و برخی، افزون بر آن

توان فرض کرد  که میشهوانی یا غضبی را دارند و برخی هم ممکن است هر چهار نفس مزبور را داشته باشند، همچنان

(. بنابراین، باید  236:  1995هندو،  برخی اجسام دارای نفوس، علاوه بر این چهار نفس، دارای نفس ناطقه هم باشند )ابن

  باید   دهندمی  انجام  هم  را  حیوان  و  نبات  افعال  ،(نطق)  انسانها از آن حیث که، علاوه بر فعل ویژه  گفت هریک از انسان 

  افعال   صدور  و  دانندمی  واحد  نفس  دارای  را  انسانی   هر   حکیمان  دیگر  که  است  حالی  در   این.  باشند  متعدد  نفوس  دارای

  دار عهده  دیگریدار تغذیه است و قوه  ای عهدهدهند؛ برای مثال، قوهگون این نفسِ واحد نسبت میگونا  قوای  به  را  گوناگون

 پردازدمی  متعدد  قوای  این  تدبیر  به  هم  نفس  و  را  شنیدن  دیگری  قوه  و  دارد  عهده  بر  را  مبصرات  ادراک  هم  سومی  قوه  رشد،

  دیگر،   بیان  به(.  345:  1375  سینا،ابن)  داد  نسبت  توانمی  هم  نفس  به  را  قوا  آن  افعال  که  است  تدبیر  این  اعتبار  به  و

  حاوی   که  است(  ناطقه  نفس )  ترکامل  نفسی  دارای  انسان  که  پذیرفت  و  گفت  سخن  انسان  نفس  تشکیکی  مراتب  از  توانمی

ان به این نفس  تومی  را  نفس   دو   آن  آثار  و  افعال   و  هست  نیز(  اندناقص آن  با  مقایسه  در که)  حیوانی  و   نباتی   نفس  کمالات

توان گفت »النفس فی وحدتها کل  القوی« اختصار می(. بنابراین، به71/  8:  1989هم نسبت داد )صدرالدین شیرازی،  

 (.221/ 8: 1989)صدرالدین شیرازی، 

 آن  استکمال و  نفس قوای و  مراتب 
  مرتبه  ترینکامل  که(  ناطق  حیوان)  انسانی   مرتبه  و  است   نقصان  غایت  در  که  نباتینفس دارای سه مرتبه است. مرتبه  

 (. أ120  برگ:  1060 ب؛ 98 برگ: 1025 هندو، ابن) دارد اختصاص حیوان انواع دیگر به که میانه مرتبه و است

 نفس  نباتی  مرتبه
دانند، از آن حیث که افعالی مانند تولیدمثل، رشد و تغذیه را انجام  نفس نباتی را کمال اول برای جسم طبیعی آلی می

  دسته.  شوند می  تقسیم  مخدومه  قوای  و  خادمه  قوای(. قوای نفس نباتی به دو دسته  319الف:  1363سینا،  دهد )ابنمی

  مولده  قوه  سه  از  اندعبارت  نباتی  نفس  مخدومه  قوای.  انددوم  دسته  عملکرد  با  همسو  که  اندافعالی  انجام  دارعهده  نخست

  غاذیه  و(  وکمالتمام  حد  به  آن  رساندن  و  جنین  پرورش)  مربیه  ،( کبد  در  خون  تولید  یا   رحم  در  جنین  تولید  به  موظف)

ه، قوای مربیه و غاذیه به مولده هم  البت(.  اندرفته  تحلیل  که  بدن   از  مقداری  با   غذا  ساختن  جایگزین   و   بدن   به  غذا   رساندن)

 بخش صورت )  مصورهاند از جاذبه، ماسکه، هاضمه و دافعه. دو قوه  اند عبارترسانند. قوایی هم که خادم غاذیهخدمت می

:  1368  هندو،ابن)  اند مولده  قوه  خدمتگزاران  نیز(  بدن  به غذا تغییردهنده  و  جنین  صورت  تغییردهنده )  مغیره  و(  جنین  به

104.) 

 نفس  حیوانی   مرتبه
کند و حرکت ارادی دارد دانند، از آن حیث که جزئیات را درک مینفس حیوانی را کمال او ل برای جسم طبیعی آلی می

  تدبیرکننده  و   مدبره  که)  تخیل  قوه  مانند  ادراکی(. نفس حیوانی دارای سه دسته قوه است. دسته  320الف:  1363سینا،  )ابن

  غضبی   قوای  به  ناظر  سوم  و   دوم  دسته(.  105:  1368  هندو،ابن)  گانهپنج  محسوسات  ادراک  قوه  ذاکره،  قوه  ،(است  معیشت

  بر گاهی قوه دو این  از برخورداری اعتبار به و دارد نیاز شهوی و غضبی  قوه به معاش تدبیر برای انسان نفس. اندشهوی  و
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دهد و  وی دفع تهدیدها سوق میسبه  را  او   غضبی نفس.  شودمی  بهیمی   یا   شهوی  نفس و سبعی  یا   غضبی نفس   اطلاق   آن

کند و، با عملکرد درست این دو نفس،  ها راهنمایی مینفس شهوی هم او را به جلب مطلوباتش مانند خوردنی و نوشیدنی

ترتیب تر، ابزارِ( نفوس غضبی و شهوی بهشود. جایگاه )به تعبیر دقیقمند میانسان از بقای بدن و بقای نوع خود بهره

 ب(.120: برگ 1060ب؛ 98: برگ 1025هندو،  اند از قلب و کبد )ابنعبارت

 نفس انسانی  مرتبه
پردازد و از حیثی با وجود آنکه آدمی از حیثی نبات است و برای بقای خود به تغذیه، رشد، ترمیم و تقویت بدن و غیره می

پردازد پردازد و با استمداد از شهوات به جذب امور سازگار با خویش میها و معانی جزئی میحیوان است و به ادراک صورت

 و   ناطقیتسازد. در کنار این دو حیثیت، آدمی دارای جنبه  و با کمک از غضب، امور ناسازگار با وجود خویش را دور می

 پردازدمی  کشور  و  منزل  نفس،  تدبیر  به  و  دارد  را  هاآن   بر  استدلال  و  قیاس  استعمال  و  موجودات  حقایق  درک  قابلیت

( این قوه را عقل انسانی )در برابر عقل  75: 1368 ب؛120 و أ120 برگ: 1060 ب؛ 100 و ب98 برگ:  1025 هندو،ابن)

  تقسیم(  فیلسوفان  نزد )  بالفعل   عقل  دسته  و (  کودکان  در  موجود)  بالقوه  عقلخوانند که خود به دو دسته  فعال و مَلَکی( می

  ب؛ 98  برگ:  1025  هندو، ابن)  است  ناطقه  نفس(  ابزارِ  تر،دقیق  تعبیر  به)  جایگاه   مغز(.  90:  1368  هندو،ابن)  شودمی

 (. ب120 برگ: 1060همو،

 نفس  استکمال 
 بررسی است.  با التفات به اینکه نفس انسان دارای دو شأن عملی و نظری است، استکمال نفس او هم از دو حیثیت قابل

   نفس  عملی شأن  استکمال 
که آدمی صرفاً از یابد و، درصورتیفرما باشد، با فرشتگان قرابت میکه نفس ناطقه )عقل بالفعل( بر انسان حکمدرصورتی 

  برگ :  1060  ب؛98  برگ:  1025  هندو،ابن)  شودمی  وارد  درندگان  و  ها بهیمه نفس غضبی و شهوی تبعیت کند، به زمره  

  اقتضائات  به  تقید  با   و  کند   عبور  دو   این  از  یا  حیوان  یا  باشد  نبات   که  دارد  قرار  کشمکش  این  در  همواره  آدمی(.  ب120

  و   شأن  اساساً  و  است  فرشتگان  مرتبه  همین  به  الحاق   به  هم  انسانی  شرف.  سازد  همانند  فرشتگان  با  را  خود  ناطقه،   نفس

  مرتبه  به  نیل  کاتب  کمال  کههمچنان  است،  خویش  وجودی  مرتبه  از  افضل  وجودی  مرتبه  به  الحاق  به  پدیده   هر  کمال

  فرشتگان  اینکه  به  التفات   با  حال .  است  لشکر  فرماندهی قراولان یک لشکر نیل به مرتبه  فرمانده پیش شرف  و  است  وزارت

توان پذیرفت هرگاه نفس انسانی  اند و هرگز گرفتار تزاحم با دواعی شهوانی و غضبی نیستند، میمحض  عقل  که  اندناطقانی

شود  یافته از سلطنت آن دو نفس میای رهاییهای ناشی از شهوت و غضب رهایی بخشد، فرشتهبتواند خود را از مزاحمت 

ابدی و هم ما دادهجواری ملکوتیان میو به سعادت  به  را  پیامبران چنین بشارتی  بر آن  رسد. هم  اند و هم فیلسوفان 

اند. سعادتی که هرگز لذائذ دنیوی همانند آن نیستند و به مقداری با آن تفاوت دارند که نامیدن  هایی اقامه کردهبرهان

شود  ها دیده نمینحو حقیقت تلقی شود؛ چراکه میان انسان و حیوانات تفاوتی در آنتواند بهلذائذ دنیوی به سعادت نمی

که بوزینگان در  اند؛ چنانها دارای لذتمراتب بیشتر از انسان توان تصور کرد که گاهی برخی از حیوانات به و حتی می

حیوانی خویش   مرتبه  در  هاانسان  که  رسندمی  التذاذ  از  ایدرجه   به  علف  خوردن  در  گوسفندان  یا  شهوتاستفاده از قوه  

شود آن است که مطابق اقتضائات عقل خویش رفتار کند  ها را ندارند. آنچه موجب استکمال انسان میتوان سبقت بر آن 
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  عالمه قوای استعمال در و شود عفت  و شجاعت حکمت، فضایل  به مزیِّن و  برساند انسانو خود را به فضائل و کمالِ ویژه 

  برگ :  1025  هندو، ابن)  شود  عدالت   به   متصف  و  دارد  دور  به  تفریط  و  افراط  از  را  خود(  غضب  و  شهوت)  عامله  و(  ناطقه)

 (.ب120 برگ : 1060 ب؛98

 نفس  نظری  شأن  استکمال 
  از  آگاهی   و   جزئی  حسی   ادراکات)  حسیهرچند استکمال نفس ناطقه با درک معقولات است، علوم انسان به دو دسته  

  استکمالی (  عقلی  علوم   با   مقایسه  در )  حسی   علوم.  شوندمی  تقسیم(  موجودات  حقایق  به  علم)  عقلی   و (  حِرَف  و  صناعات

 به  را  حواس  و   است  محسوسات  با   ارتباط   در  نفس   که  مانند می  نفس   برای  هنگامی   تا   تنها   زیرا  ندارند؛   پی   در  نفس  برای

که وقتی  همچنان  بود؛  نخواهند  نفس  اختیار  در  هم  جزئی  مدرکات  آن  حواس،  از  نفس  مفارقت  از  پس  و،  است  گرفته  کار

ها برای آینه اشیا از مقابل آینه کنار گذاشته شوند، صورت آن اشیا هم در آینه منعکس نخواهد شد؛ زیرا نه آن صورت 

اند. بنابراین، باید کمال باقی برای نفس را علوم عقلیه دانست  های حسی برای نفس صوری راسخ ذاتی بوده و نه صورت

 (. 243–242: 1995هندو، اند )ابنهای معقول، ذاتی و راسخ در نفسکه صورت 

  مراتب  تقسیم  با  آنان،.  است  یافته  بیشتری  بسط  حکیمان  دیگر  اندیشه  در  آورده  نفس  نظری  شأن هندو درباره  آنچه ابن

 مستفاد  عقل  به  اتصال  به  را  انسان  کمال  مستفاد«،  »عقل  و  بالفعل«  »عقل  «،بالملکة  »عقل  هیولانی«،  »عقل  به  نظری  عقل

يّالعملالعقلَ المستفادَ و لقو ته    ةيالنظرکمال الإنسان أن یحصل لقو ته    ةيغادانند. » می
َ
-99ب:  1363سینا،  « )ابن ة العدالة

100 .) 

 بدن  و  نفس ترکیب 
داند و ترکیب این دو در انسان هندو نفس را مجرد )جوهر غیرجسمانی( و بدن را مادی میپیش از این گفته شد که ابن 

  انگشتر   برای  اینقره  حلقه  یا مادهمثابه  توان بدن را به مستلزم پذیرش ترکیب میان مجرد و ماده است. در این ترکیب، می

  بدن   و   است  بدن  برای  کمال  نفس .  دانست(  کاتب  دستان  در  قلم  همانند )   نفس  هایخواسته   تحقق  برای  ابزار  بسان  و

أ(.  120: برگ  1060  ب؛98: برگ  1025هندو،  مرکب در خدمت سواری به نام نفس است )ابن  مثابهبه  که  است  جسمی

  اعضای   تبعیت(  14:  1318  هندو، ابن)  النفس«  آلة  فإن ه  البدن  بقوام  »اعتنوا:  کرد  عمل   افلاطون رو، باید به توصیه  ازهمین 

: 2017  مسکویه،)  سازدمی  نفس  سایه  به  شبیه  را  ها آن   که  است  نحویبه  نفس  خواسته  و  اراده  از(  ابزار  مثابهبه)  بدنی

 کار  هریک  که  نجاری  ابزارهای  همانند دهند،می  انجام  نفس  از  نیابت  به  را  بدن  افعال  از فعلی  بدن  اعضای  از  هریک(.  170

از آن حیث که اعضای   است، ناطقه نفس نیز انسان(. 125: 1400 مسکویه،)  دهندمی انجام کرده اراده نجار که را خاصی

 به   نسبت  بدن  برای  ابزاری(. پذیرش رابطه  177:  2017برد تا افعال خاصش را انجام دهد )مسکویه،  بدن را به کار می

  بدن  و نفس از هریک که است آن مستلزم( 231: 1995 هندو، ابن) شهر و شهردار یا ده  و کدخدا به  هاآن  تنظیر  یا نفس

  انضمامی   ترکیبی  ترکیب  آن  بپذیریم  و   بدانیم  جوهری  بر  عرضی  عروض  همانند  را  ترکیبشان  و  متمایز  ماهیت  دارای  را

تبع انضمام دیگری به  و(  نفس)   باشد  ترکیب  عضوِ  دو  این  از  یکی  برای  حقیقتاً(  حیات  مثل)  امری  است  ممکن  و  است

)بدن( به عضو نخست، به عضو اخیرِ ترکیب )بدن( سرایت یافته باشد. مطابق اعتبار وجود لغیره هریک از نفس و بدن  

نحوی شرط تعلق نفس به آن است( را امری مادی دانست که براثر مجاورتش با نفس بهباید بدن )که همان جسد به

که نفس جوهری مجرد و ذاتاً حی  است که (، درحالی40/ 3تا: الصفا، بیتوان حیات را به آن نسبت داد )اخوان عرضی می
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  باقی   نفس   برای  بدن  ابزاریِ  شأنِ   این  که   هنگامی   تا  و   کند می  استخدام  هایش خواسته   تحقق  برای  ابزاریمنزله  بدن را به

(. ملاصدرا به  125و    78:  1400)مسکویه،    است  حیات  از  برخوردار  انسان  دارند  مقارنت  یکدیگر  با  بدن  و  نفس  و  است

نفس می بر  عارض  از سنخ عرضی که  را  نفس  توسط  بدن  تدبیر  آنان  دارد که چرا  اعتراض  انضمامی  مشائیان  و  شود 

داند و نفس را صورت بدن (. او ترکیب نفس و بدن را ترکیب اتحادی می116/  9:  1981شمارند؟ )صدرالدین شیرازی،  می

( که، مطابق آن، سریان آثار بدن به نفس مجاز  10/  9:  1981شمارد )صدرالدین شیرازی،  نحوی عین آن میو حتی به

 (. 286/ 5: 1981نیست )صدرالدین شیرازی، 

حیات انسان به تدبیر بدن توسط نفس است و زوال ترکیب نفس و بدن به هنگام مرگ است. در این مجال البته نفس،  

  بهره   هایش خواسته   تحقق  برای  ابزاریمنزله  دهد، ولی دیگر از بدن بههمانند گذشته، مجرد است و به حیاتش ادامه می

  مشاهده مانند )   اعمالی  به  و   داشت  نخواهد   سکونی  نه  و   حرکتی   نه  دیگر   و   شد   خواهد   رها  بدنی   اعراض  همه  از  و   گیردنمی

  هندو، ابن)  ماندبازمی  هاآن  انجام  از  بدن  به  تعلقش  واسطهبه  این  از  پیش   که  کرد  خواهد  اقدام(  روحانی  و  مجرده  حقایق

 هوا  وزیدن پی  در  سابقش،  مزاج  کهچنان  ند،بما  باقی  سابقش  هیئت  همان  به  مدتی  تا  است  ممکن  هم  بدن(.  243:  1995

تواند دائمی  طبایع متضادِ با آن قرار نگیرد. این وضعیت البته نمی  تأثیرتحت  چندان  کافور،  یا  عسل  در  بدن  فروافتادن  یا

ها غلبه خواهند یافت،  باشد؛ زیرا آن هوا یا آن داروها تأثیری دائمی ندارند و سرانجام طبایع خارجی و متضادشان در آن

که طبیعت آتش  حتی ممکن است ترکیب مزاج در بدن در پی تعارض طبایع موجود در آن باعث فساد بدن شود، چنان

سوی پایین و  سوی بالا و رهایی از ترکیب با آب و خاک در بدن تمایل دارند، ولی درمقابل طبیعت آب و خاک بهو باد به

های  گونه که هندویان جثهشود؛ هماناند. در مواردی هم بدن به هنگام مرگ بلافاصله متلاشی میسیلان یا رسوب متمایل

 صورت   بدنرود، اما ماده  سوزانند. پس از مفارقت نفس با بدن، صورت سابقِ بدن از بین میله میمردگان خویش را بلافاص

.  نشانند می  بدن  سابق  صورت  جایبه   را  نار  از  صورتی  مردگانشان،  بدن  سوزاندن  با  هندویان  اینکه  مثل  گرفت؛  خواهد  دیگری

)همان هیولای بعیده( و ممکن است صورت    است  باقی   همچنان  داد،   دست  از  را  سابقش  صورت  آنکه  از  بعد  بدن،   ماده 

های مزروعی بروید یا اینکه صورتی حیوانی بپذیرد و حیوانی از آن پدید  یکی از طبایع یا صورتی نباتی بگیرد و در زمین

  سابق   انسان  بدنِ  ماده   است  ممکن  حتی.  شود  تبدیل  دیگری  حیوانبیاید یا از آن تغذیه کند و در بدن آن حیوان به نطفه  

:  1995  هندو،ابن)  شود  تبدیل  دیگری  انسان  بدن  نطفه  به  او  بدن  در  و  بگیرد  قرار  دیگری  انسان  تغذیه  مسیر  در  مروربه

246-248  .) 

 گیری نتیجه
های یکی از حکیمان مشائی قرن چهارم و اوایل قرن پنجم هجری )که پیش از این نوشتار به تبیین و تحلیل اندیشه 

  آثار  از  ها آن   استخراج  از  پس )  ترکیبشان  و   بدن  و  نفسهندوی رازی، درباره  سینا در گذشته(، ابوالفرج ابن مسکویه و ابن

 متمایز   موجودات  دیگر  از  را  او   مائت«  ناطق  »حی   به  انسان  تعریف   با  وی  که  داد  نشان  و  پرداخت(  اشمنتشره  و  مخطوط

  ناطقه  نفس  و  انسان  وجود  نحوه  بر  مائت«  و  »ناطق  مرکب   فصل   بر  تمرکز  جایبه  که  بود   آن  ترمناسب  هرچند  سازد، می

  جسمی   بدن  و   شده  ترکیب  نفس   و   بدن  از  انسان.  کردمی  تأکید  موجودات  سایر  از  انسان  وجودی  تمایز  وجه  منزلهبه  او

به مغایرت این    ما،   علم.  است  جسمی  چنین  برای  نخستین  کمال  نفس  و   است  چهارگانه  طبایع   از  مرکب  و   طبیعی   و  آلی

 مجرد  و  غیرجسمانی  جوهریمثابه  دو با هم، برآمده از درک حضوری ما از وجود نفس و عملکرد آن است. نفس انسانی )به

  استخدام   با   و،   است  نظری  و  عملی  شأن  دو  دارای  خود  که  رسدمی  ناطقه  مرتبه  به  حیوانی  و   نباتی   مرتبه  از  گذر   با (  ماده  از
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  شأن   همین  البته،.  آوردمی  فراهم   را  شأنش   دو  این  استکمال  به  نیل  زمینه  کمالاتش،   تحقق  برای  ابزاری  مثابهبه  بدن

  با   بدن و  نفس رابطه و  ترکیب که  آوردمی  فراهم  هم  را تلقی  این مجال  نفس،   تجرد و بدن  بودن  مادی ضمیمه به ابزاری،

هندوی رازی انضمامی باشد که البته با اندیشه و دلایل اتحادی تلقی شدن ترکیب نفس و بدن در  ابن  نگاه   در  یکدیگر 

 حکمت متعالیه به چالش کشیده شده است.  

 سپاسگزاری 
مقاله انجام شده و از هیچ سازمان یا نهادی، کمک مالی دریافت نشده    هاین پژوهش به صورت مستقل توسط نویسند

  است.

 هانوشت پی 
 .1400، پاییز فلسفیاندیشه فصلنامه   [.1]

 . 1403، پاییز و زمستان دینهای فلسفه کاوشدوفصلنامه  [.2]

 .23، ش پژوهی دینیانساندوفصلنامه  [.3]

 . 91، ش هامقالات و بررسی؛ دوفصلنامه 1390، پاییز نقد و نظرفصلنامه   [.4]

 . 1393، پاییز تاریخ فلسفه [.5]

 .1394، پاییز حکمت اسلامیفصلنامه   [.6]

 . 50، ش اسلامی حکمت و فلسفه پژوهشنامه  [.7]

 .1404  زمستان دین، فلسفهفصلنامه   [.8]

 .39، ش ذهنفصلنامه  [.9]

 . 1393، زمستان مطالعات معرفتیفصلنامه  [.10]

،  صدراخردنامه  ؛ فصلنامه  4، ش  حکمتآیین  ؛ فصلنامه  34و    23، ش  معرفت فلسفی؛ فصلنامه  8، ش  اسلامیهای فلسفه  آموزهفصلنامه    [.11]

 .41ش 

 . 1398، بهار و تابستان حکمت اسلامیفصلنامه   [.12]

 منابع
 قرآن کریم. 

 .اةيدارالمکتبة الح. بیروت: عیون الأنباءتا(.  اصیبعه )بیابیابن

 .المرعشیمکتبة، البرهان. قم:  الشفاءالف(. -ق 1404سینا، حسین بن عبدالل ه )ابن

 .المرعشیمکتبة، الجدل. قم: الشفاءب(. -ق 1404سینا، حسین بن عبدالل ه )ابن

 . تهران: انتشارات دانشگاه تهران.النجاةالف(. -ش1363سینا، حسین بن عبدالل ه )ابن

 .  اسلامی مطالعات. تهران: مؤسسه المبدء و المعاد ب(. -ش1363سینا، حسین بن عبدالل ه )ابن

زاده آملی. قم: مرکز النشرالتابع ، تصحیح حسن حسن النفس من کتاب الشفاءش(.  1375سینا، حسین بن عبدالل ه )ابن
 لمکتب الاعلام الاسلامی.  

 . ةيالمصرئةياله. قاهره: المصطلح الفلسفی عند العرب(. الحدود در 1989سینا، حسین بن عبدالل ه )ابن

  احیاء   مرکز  کتابخانه:  قم  ،2190/  5خطی، نسخه  النفس  اسةيسفی    ةيّالمقالة السماحق(.  1025هندو، علی بن حسین )ابن
 . قم اسلامی تراث

  ملی   کتابخانه:  تهران  ،4700/  7  خطی. نسخه  النفس  اسةية فی سيّالمقالة السماحق(.  1060هندو، علی بن حسین )ابن
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 . ایران

 الترقی.  مطبعة. قاهره:  ةيالروحانمن الحکم  ةيالروحانالکلم ق(. 1318هندو، علی بن حسین )ابن

 . تهران: انتشارات دانشگاه تهران. مفتاح الطب و منهاج الطلابش(. 1368هندو، علی بن حسین )ابن

)ابن حسین  بن  علی  در    مقالة(.  1995هندو،  الفلسفی  المعاد  وصف  آراءه  فی  سیرته،  هندو،  اردن: ةيالفلسفابن   .
ردنجامعة
ُ
 .ةيالا

 .ةيدارالإسلام. بیروت: رسائل اخوان الصفاتا(. الصفا )بیاخوان 

ردن. اردن: ةيالفلسفهندو، سیرته، آراءه ابن(. 1995خلیفات، سحبان )
ُ
 .ةيالجامعة الا

 . تهران: نشر ناب. المنظومةشرح ش(. 1369سبزواری، هادی ابن مهدی )

 .ةينيمکتبة الثقافة الد. قاهره:  الفلاسفةتواریخ الحکماء و ق(. 1430الدین محمد )شهرزوری، شمس

 . بیروت: دارإحیاء التراث العربی.الأربعةالأسفار (. 1989صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم )

 . بیروت: دارإحیاء التراث. الوافی بالوفیاتق(. 1420الدین خلیل )صفدی، صلاح

 .)ره(پژوهشی امام خمینی آموزشی. قم: مؤسسه ة الحکمةينهاش(. 1378طباطبایی، محمدحسین )

 . بیروت: دارالمناهل.  ةيالفلسفالأعمال ق(. 1413فارابی، ابونصر محمد بن محمد )

قالمباحث ق(. 1411فخر رازی، محمد بن عمر )  . قم: بیدار.  ةيالمشی

 .)ره(خمینی امام  پژوهشی  آموزشی. قم: مؤسسه علم النفس فلسفیش(.  1389فیاضی، غلامرضا )

 . تهران: میراث مکتوب. الرسائل و المکاتیبش(. 1400مسکویه، ابوعلی احمد بن محمد بن یعقوب )

 الهنداوی.  مؤسسة. بیروت:  الهوامل والشوامل(. 2017مسکویه، ابوعلی احمد بن محمد بن یعقوب )

 .)ره(ینیخم  امام  پژوهشی  آموزشی. قم: انتشارات مؤسسه  8، جلد  الأربعةشرح الأسفار  ش(.  1375مصباح یزدی، محمدتقی )

 . قم: بیدار. )تعلیقه بر( تفسیر القرآن الکریم لملاصدراش(. 1366نوری، علی بن جمشید )
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