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 مقدمه
اسلامی، دانشی است که تحت تأثیر فلسفۀ یونانی قرار دارد و در آن از آیات قرآن در تفکر » نفس انسانی«مبحث 

در این مبحث، نفس به عنوان موجودي که مجرد از عالم ماده است، دانسته . و احادیث اسلامی الهام گرفته شده است
 .شود می

با . از دیدگاه متفکران مسلمان، عالم هستی دو یا سه عالم کلی را در بر دارد که هر کدام آثار خاصی دارند
توان خصوصیاتی همانند دربارة اشیایی که در عالم خاص خود  همتا است، می وجودي که هر موجودي در عالم بی



سازد و موجودات خیالی در عالم  دیات متمایز میمجردات خصوصیاتی دارند که آنها را از ما. تحقق دارند، بیان کرد
ترین مفاهیمی  نفس و بدن، که یکی مجرد و دیگري مادي است، از اساسی. مثال با هر دو طرف مشترکاتی دارند

اند و بحث از این ثنویت، بخش اعظمی از آثار فلسفی و عرفانی را به  هستند که متفکران مسلمان به آن توجه داشته
 .داده استخود اختصاص 

فیلسوف فرانسوي، ژان . هاي آدمی مانند ولادت و مرگ و خواب و رؤیا پدید آمده است از تجربه» نفس«مفهوم 
 : گوید ، می)1974-1888(وال 

 هایی است که از  منابع مختلفی مانند رؤیاها و ظهور ارواح و نیز تنفس از جمله چشمه
هم رسیدن آنها، تصور نفس حاصل آمده است، ظاهراً و محتملاً به علت یکی انگاشته شدن نفس و تنفس، تصور نفس، یعنی  به 

 )732:  1370وال . (»، در آغاز با تصور هوا و دم پیوند داشته است(Psyche)» پسوخه«معادل آن به یونانی 
. است) باد( Spiritusمانند واژة لاتینی » روح«شۀ که معناي ری مشتق شده است، همچنان» تنفس«از ریشۀ » نفس«

آورد و  هاي درخت را به حرکت در می برگ» باد«که  گونه باشد که چنان تواند این می» روح«و » نفس«وجه تسمیۀ 
 ١٩٩٨ Chittick). گردد خود ناپیداست، نفس یا روح نیز مخفی است و تنها از طریق آثاري که در بدن دارد، آشکار می

: ٢۶٩) 
. برند را بیشتر به یک معنی به کار می» روح«و » نفس«عربی و ملاصدرا، واژة  متفکران مسلمان و به ویژه ابن

ملاصدرا این دو واژه ). 461:  3تا،  بی(است » نفس ناطقه«، »روح«کند که مقصود از  تصریح می فتوحاتعربی در  ابن
، نزد حکما »نفس ناطقه«و » روح«و » قلب«ي نیز اعتقاد دارد که و حکیم سبزوار) 303:  8، 1990(داند  را مترادف می

بنابراین، ما نیز این ). 211:  1375(رود  به کار می» حقیقت انسانی«در معنایی واحد یعنی جمیع مراتب ذات انسان یا 
 .اي در تفاوت میان آنها ذکر کنیم بریم، مگر اینکه قرینه دو واژه را به یک معنا به کار می

اند، لازم است به پیشینۀ این  آنجا که بسیاري از متفکران مسلمان در این بحث از فلسفۀ یونان تأثیر پذیرفتهاز 
 .اي شود مبحث اشاره

 
 نفس و بدن در فلسفه یونان

که براي  2که براي نفس و دیگري نؤوس 1»پسوخه«یکی : خوریم در فلسفۀ یونانی به دو لغت دربارة نفس برمی
نخستین فیلسوفی که «. اند این دو لفظ بیشتر به معناي نزدیک به یکدیگر به کار برده شده. رود ار میروح و ذهن به ک

کند، البته  توصیف می 3را اعتبار بخشید، آناکساگوراس است، آنجا که جهان را زیر سیطره نوعی عقل» نؤوس«تصور 

                                                        
١. Psyche 
٢. Nous 
٣. Intelligence 



آن سان که آناکساگوراس آن را » نؤوس«اما  .کرد را حاکم بر جهان تصور می) 1(4»لوگوس«پیش از او هراکلیتوس، 
در » نؤوس«وظیفۀ ). 722:  1370وال (» تر است کرد، مسلماً به صورتی که ما از اصطلاح نفس داریم، نزدیک تصور می

او داراي . ترین چیزهاست ترین و ناب لطیف) نؤوس(او «. فلسفۀ آناکساگوراس همانند وظیفۀ روح نزد آدمیان است
تر، نؤوس  تر و هم کوچک بر همه چیزهایی که جان دارند، هم بزرگ. ترین نیروست بر همه چیزها و بزرگآگاهی کامل 
 )2.(»فرمانرواست
افلاطون گرچه فلسفۀ ). 733:  1370وال (یابد  نخستین بار در فلسفۀ افلاطون صراحت می» نفس«تصور 

 نامد می» ها و ترهات یاوه«آناکساگوراس را 
(Plato ١٩۵٣, Phaedo : ٩٨B٧) اما از آنجا که پیرو سقراط است و سقراط با شور و شوق فلسفۀ آناکساگوراس را ،

، در اصطلاح افلاطون »پسوخه«کرد، و معنی  توان میان آنچه آناکساگوراس از نؤوس مراد می مطالعه کرده بود، می
 .نسبتی یافت

از دیدگاه افلاطون، قول به . گوید سخن می به تفصیل دربارة نفس» فایدون«و » منون«هاي  افلاطون در رساله
وي رابطۀ نفس و بدن . یکی رابطه میان نفس و بدن و دیگري جاودانگی نفس: وجود نفس به دو مسأله وابسته است

نفس مانند محبوسی در زندان تن است، یا بدن مانند گوري براي : گوید به طور مثال می. کند را با تشبیهاتی بیان می
داند، زیرا  افلاطون نفس را مجرد می. ا اینکه نسبت نفس با بدن مانند نسبت صنعتگر با ابزار کار اوستنفس است و ی

شود  وجود قبلی نفس در عالم مثل با این استدلال اثبات می. تواند شبیه را بشناسد است و تنها شبیه می» مثل«شبیه به 
به وسیلۀ تجربه حسی حاصل نشده است و بنابراین  که نفس در آغاز داراي بعضی مبادي و اصول موضوعه است که

. است، تبیین شوند ها از زندگانی پیشین نفس، که تجربه حسی آنها را برانگیخته توانند به عنوان یادآوري فقط می
(Plato ١٩۵٣, Meno :٨۶) 

و نه با تجزیه از میان  تواند از ترکیب حاصل شود ناپذیر است، بنابراین نه می نفس، جاودان است زیرا بسیط و تقسیم
تواند به نقیض خود یعنی مرگ  به علاوه نفس یک اصل حیات است، بنابراین نمی. (٧٨ : Phaedo ,١٩۵٣ Plato)برود 

 (٨٠ : Ibid). تبدیل شود
ماده، صورت و جوهري که : جوهر از نظر وي سه قسم است. داند را یکی از انواع جوهر می» نفس«ارسطو 

بنا بر نظر ارسطو، جسمِ داراي حیات که از . است) ماده(نفس صورتی است که متحد با بدن . )3(مرکب از آنهاست
اجسام طبیعی است، جوهر به معناي ماده نیست، زیرا ماده تعین ندارد، و جوهر به معنی صورت هم نیست زیرا 

ت که از صورت جسمِ داراي حیات، شیء متعینِ واحدي اس. صورت محض فارغ از هرگونه جسمانیتی است
جسم در حکم ماده، یعنی حامل صفات، و نفس در حکم صورت . پذیر به وجود آمده است بخش با ماده تعین تعین

                                                        
۴. Logos 



اي است که موضوعی براي حمل صورت  بنابراین، نفس، جسم داراي حیات و به منزلۀ ماده. یعنی محمول ذاتی است
 : گوید میارسطو . خویش است، و صورت آن، همان حیات یا نفس است

 1366ارسطو . (نفس بالضروره جوهر است، بدین معنی که صورت براي جسم طبیعی آلی است که داراي حیات بالقوه است
 ) 15الف  412: الف 

 : گوید و در جایی دیگر می
 )20الف  412: همان . (نفس جوهري است به معنی صورت، یعنی ماهیت جسمی است که داراي کیفیت معینی است

 :گوید در تعریف نفس میارسطو 
 )28الف  412: همان . (نفس کمال اول است براي جسم طبیعی آلی که داراي حیات بالقوه است

صفت آلی که براي جسم آمده است، به این معنی . جسم طبیعی در مقابل جسم صناعی و جسم تعلیمی قرار دارد
ت خود داراي غایتی است، یعنی جسم، مرکب از است که جسم داراي آلاتی باشد که هر کدام از آنها براي فعالی

چنین جسمی آماده براي حیات است یعنی . اجزاي غیرمتشاکلی باشد که هر کدام از آنها عملِ خاصِ خویش را دارد
قابل آن است که بتواند زندگی کند، ولی هنوز این استعداد و قابلیت در او ظهور نکرده و به کار نیفتاده است، و این 

شود و در واقع به اصطلاحِ ارسطو جسم آلی با جسمی که داراي حیات  نی است که به حیات بالقوه تعبیر میهمان مع
و منظور از حیات به تصریحِ خود ارسطو ) 5ب  412و  27الف  412: همان (بالقوه است، هر دو به یک معنی است 

» کمال«). 14الف  412: الف  1366سطو ار(این است که جسم تغذي کند و نمو یابد و خود به خود فساد پذیرد 
بدین معنی است که آن شروط مادي که حیات جسم آلی مقتضیِ آنهاست، تحقق یابد و تحقق آنها این حیات بالقوه 
. را فعلیت بخشد، و چون جسم به آن مرحله رسد، یعنی حیات در او فعلیت یابد، گوییم که داراي نفس گردید

تري  نزلۀ ماشینی است که آمادة به کار افتادن است و تنها چیزي که ندارد، حالت عالیاز دیدگاه ارسطو به م» بدن«
جسم » کمال اول«است که قابلیت به کار افتادن را براي آن حاصل کند، و این قابلیت دوم همان است که ارسطو 

ی به چشم است، و به تعبیرِ خود نسبت نفس به جسم مانند برندگی به تبر یا بینای. گذارد نامد و نام آن را نفس می می
 )12-11ب  412: همان . (دانستیم ارسطو، هرگاه تبر، جسمِ طبیعیِ آلی بود، برندگی آن را نفسِ او می

نفس و بدن را باید دو جنبه از وجود . بنابراین از دیدگاه ارسطو، نفس و بدن با یکدیگر تلازم و بلکه اتحاد دارند
و را از یکدیگر جدا پنداشت، زیرا هر صورتی با ماده خود تشکیل شیء واحدي توان آن د واحد دانست و نمی

او را تشکیل » منِ«پس نفسِ انسان نیست که . دهد، منتهی ماده، بالقوة آن شیء است و صورت، بالفعلِ همان شیء می
این هر دو با یکدیگر دهد، و بدن انسان مانند سایر اشیاي محسوس، نسبت به نفس او جنبۀ خارجی ندارد، بلکه  می

 .در اتحاد طبیعی است
داند، معتقد است که نفس مستقل از بدن و متقابل با آن  ارسطو با اینکه نفس را صورت بدن و ملازم با آن می

سازد،  است، زیرا صورت، علت غایی و به معنایی علت فاعلی نسبت به شیء است، یعنی مبدئی است که شیء را می



توان یک  مبدأ سازنده و مبدأ پذیرنده را نمی. گردد ئی است که این شیء به واسطۀ آن معین میحال آنکه ماده، مبد
طور که هر صورتی نسبت به مادة خود چنین  چیز دانست، پس نفس نسبت به بدن اصیل و مستقل است، همان

داشته باشد و نیز نفس مجرد توان مادي دانست، به این معنی که بدنی در بدن دیگر وجود  بنابراین نفس را نمی. است
نیست، به این معنی که وجودي متعین و مستقل و متشخص نسبت به بدن داشته باشد، زیرا صورت، در عین اینکه 

داند که از بدن جداست  می» عقل فعال«را » نفس«اما ارسطو بخش عالیِ . تواند بود غیر از ماده است، جز در ماده نمی
نفس محرك، نفس : هاي دیگري پیوسته به تن، وجود دارند در زیر عقلِ فعال، نفس. ودش و گویی از در وارد بدن می

از نظر ارسطو، عقل فعال ـ که بخشی از نفس است ـ پیوسته و تا ابد باقی خواهد بود، اما . حیوانی و نفس نباتی
 .مانند اند، باقی نمی هاي دیگر نفس، چون به ماده پیوسته صورت

اند، اما  عقیده ها در این قول که همه چیز ماده است هم اصالت ماده بودند، گرچه با اتمیست رواقیان که معتقد به
زنون معتقد بود که جهان یک . ماده از نظر رواقیان فعال است. ها متفاوت است تصور آنان از ماده با تصور اتمیست

) 4.(قلی جهانی، زنده و جاندار استسپهر کامل است که در فضاي خالی شناور و به واسطه نفس خود، لوگوس یا ع
نفس از نظر رواقیان، مادي و اخگري است از آتش الهی، تفاوت نفس با اشیاي دیگر از نظر ظرافت و مشتعل بودن آن 

 .است، وگرنه طبعاً از اشیا متمایز نیست
است، دیگر عقل، یکی احد که برتر از وجود، عقل و جهان معقول : افلوطین براي عالم وجود سه اصل قائل است

 (١ ,٩ ,٢ : Enneads ,١٩۶٠ Plotin). و سومی نفس
 ,Ibid : ۵)شود که تصویر عقل است  است و از عقل، روح ناشی می» احد«آورد که تصویر  عقل را پدید می» احد«

اي است که در نفس جاي دارد، نفس نیز  شود تصویر اندیشه اي که با زبان بیان می گونه که اندیشه همان«و  (١ ,٢
» تراود، براي اینکه چیزي دیگر هستی بیابد اندیشۀ به زبان آمده عقل است، و نیروي زندگی است که از عقل می

(Ibid : ۵, ٣ ,١) .برخلاف احد و عقل که هرگز حرکت . شود این چیز دیگر طبیعت است که از نفس ناشی می
. کند آفریند که حرکت می آفریند، بلکه طبیعت را که تصویر اوست در حالی می نفس در حال سکون نمی«کنند،  نمی

گردد، ولی همین که در جهت  نگرد، از عقل آکنده می می) یعنی به عقل(مادام که به آنچه او را آفریده است است 
 ,Enneads : ۵ ,١٩۶٠ Plotin). »آورد به عنوان تصویر خود، نفس حیوانی و نفس نباتی را پدید می رود، مخالف پیش می

١ ,٢) 
نفس، پس از آنکه عالم محسوس را نظام و حیات بخشید، به سوي مبدأ خود یعنی اصل دوم از سه اصل 

اي از مراحل ارتقاي نفس  مرحلهعقل در نظر فلوطین، یکی از مراتب حیات روحی و . رود فلوطینی یعنی عقل فرا می
 بینیم مثل افلاطونی و صورت ارسطویی را  اش است، از این رو می در بازگشت نهایی

فلوطین همانند افلاطون، حقیقت . گیرد و به خداي رواقیان، یعنی عقل گرداننده جهان، شباهت تام دارد در بر می
 : گوید وي در انئاد پنجم می. داند مرکب از نفس و بدن می داند و همانند ارسطو، انسان را او می» نفس«انسان را 



و بدن مرکب است از عناصر اربعه و هر یک از این عناصر مرکب است از ماده و . داند انسان مرکب است از نفس و بدن می
 (٣ ,٩ ,Ibid: ۵). صورت

 
 نفس و بدن در فلسفۀ اسلامی پیش از ملاصدرا

ملاصدرا ثنویتی که میان نفس و بدن در فلسفۀ یونانی وجود داشت، به قوت  در فلسفه و عرفان اسلامی پیش از
ـ اولین فیلسوف مسلمان ـ گرچه عقاید خود را از نوافلاطونیان ارسطوگراي ) ق 260-185(کندي . خود باقی ماند

فلسفه جدیدي را اقتباس کرد، اما آن معانی را محتواي جدید بخشید و با آشتی دادن میراث فرهنگی یونان و اسلام 
 )5.(بنیان نهاد

ماده آن چیزي است . کنند اند که در زمان و مکان حرکت می از نظر کندي، اجسام طبیعی مرکب از ماده و صورت
صورت بر دو . قرار گیرد و بر ماهیتی عارض شود) صفت(تواند عرض  پذیرد، اما خود نمی که ماهیات دیگر را می

 : قسم است
اما علاوه بر . چنین صورتی محسوس بالفعل است. صورتی است که واقع در ماده است: الف ـ صورت هیولانی

اینکه در ماده است، در نفس ما نیز بالقوه وجود دارد، یعنی قابلیت اینکه آن صورت در نفس ما پدید آید، نفس را 
اما ظهورِ صورت شیء محسوس در . شود حاصل است و بعداً در ضمن عمل احساس بالفعل در نفس ظاهر می

نفس، مانند این نیست که چیزي در ظرفی ریخته شود یا شکلی در جسمی نقش بندد، زیرا که این احوال فقط به 
شود و  این صورت چون در نفس پدید آید، با خود نفس متحد می. دهد و نفس، جسم نیست اجسام دست می

پذیر نیست تا بتوان قسمی از  ماند، زیرا که نفس تجزیه آن است، نمی مغایرتی میان صورت محمول و نفسی که حامل
به همین دلیل قوة حساسه نفس نیز غیر از خود . ها شده است، دانست آن را غیر از قسم دیگر که حامل این صورت

ت که نفس یا به منزلۀ قسمتی از نفس، مانند عضوي از بدن نسبت به همه آن نیست، بلکه این قوه خود نفس اس
پس در نفس انسان حاس و محسوس هر دو یکی است و پیداست که این اتحاد . ناپذیر دارد جنبۀ وحدانی و تجزیه

 .از حیث صورت شیء محسوس است وگرنه از حیث ماده همچنان جدایی در بین حاس و محسوس برقرار است
راك صورت محسوس تمثیل صورت معقول که به قول کندي، ارسطو ادراك آن را به اد: ب ـ صورت معقول

این صورت نیز نخست بالقوه . کند، صورتی است که هم فاقد ماده است و هم عاري از تصویر خیالی جزیی است می
رسد، و چون بالفعل در نفس پدید  در نفس وجود دارد، سپس با استفاده و اکتساب آن از عقل اول به مقام فعلیت می

گاه که این اتحاد میان نفس و صورت معقول  آن. یابد ه شد، با نفس اتحاد میکه دربارة صورت محسوس گفت آمد، چنان
اگرچه از نظر عقل اول چنین . شوند پدید آید و تغایر آن دو از میان رود، عقل و معقول از نظر نفس با هم یکی می

ـ که حاصل این اتحادي در میان نیست، یعنی صورت معقولی که در نفس از قوه به فعل گراییده است، با عقل 
 )6.(ها در حال فعلیت دائمه مطلقه آنهاست ـ اتحاد ندارد صورت



کندي در باب نفس، به واسطۀ مطالعۀ عقاید افلاطون، ارسطو و فلوطین، دچار سردرگمی شد، به ویژه آنکه 
او . ت شده بودي فلوطین را اصلاح کرد، کتابی که به اشتباه به نام ارسطو ثب»انئادها«اي از  هاي ترجمه شده بخش

، فی مائیۀ النفسدر رسالۀ کوتاهی به نام . نظریۀ نفس را از فلوطین اقتباس و دربارة عقل از نظریۀ ارسطو پیروي کرد
اي که او به  بنا به گفتۀ خود کندي، وي نظریات ارسطو، افلاطون و فلاسفۀ دیگر را خلاصه کرده، اما در واقع اندیشه

 . است انئادهاب شرح آن پرداخت، مقتبس از کتا
که اشعۀ خورشید از  همچنان. گردد نفس، از نظر کندي، وجود بسیطی است که جوهرش از خالق افاضه می

گیرد، نفس جوهري روحانی و الهی است که مفارق و متمایز از بدن است و چون مفارق از  خورشید سرچشمه می
یابد، و پس از جدایی از بدن به عالم  ي طبیعت میگردد و تصویري از ماورا بدن است، به همه چیز جهان دانا می

رود، و تنها  نفس هرگز به خواب نمی. شود گردد و به رؤیت خدا نائل می رود و به سوي نور خالق باز می عقول می
آن زمان که . خوابیدن به معناي به کار نبردن حواس است. برد کار نمی زمانی که بدن در خواب است، حواس را به

 )7.(بیند دهد، خواب می برَد و تنها عقل را مورد استفاده قرار می اس را به کار نمینفس، حو
که نقش مهمی در فلسفۀ اسلامی و فلسفۀ قرون وسطاي  فی مائیۀ العقلاي دربارة عقل دارد با عنوان  کندي رساله
وه است و کندي آن را متعلق به عقلی که بالق -1: شود در این رساله عقل به چهار نوع تقسیم می). 8(غرب ایفا کرد

عقلی  -2. داند، یعنی مادام که نفس بالفعل صورت معقولی را تعقل نکرده است و فقط قوه تعقل آن را دارد نفس می
هاي معقول از سوي او اکتساب شده و  یعنی صورت. که در خود نفس از حال قوه خارج شده و فعلیت یافته است

ها اینک در اختیار اوست، و آمادة این است که هر زمان که  رسیده است، و آن صورتدر درون نفس به مقام فعلیت 
بخواهد یکی از آنها را به در آورد و به کار اندازد و به موجودي غیر از خود اظهار دارد، مانند نوشتن که نویسنده آن 

عقلی که به کار  -3. ر را به کار بنددرا آموخته و در نزد خود ثابت و محفوظ داشته است تا هرگاه که بخواهد این هن
یابد و تفاوت آن با مرحلۀ سابق این  رسد و براي دیگران نیز بالفعل وجود می افتد و فعل آن از نفس به ظهور می می

. افتد، یا در ابتداي اکتساب خویش است یابد و به کار می هاي تحصیل شده بالفعل ظهور می است که در آنجا صورت
. بخشد کند و فعلیت می یا عقلی که پیوسته بالفعل است و اوست که نفس را از مرحلۀ بالقوه خارج میعقل اولی  -4

بود،  اگر چیزي بالقوه باشد به ذات خود قادر نیست که خود را به فعلیت رساند، زیرا که اگر آن را چنین توانایی می
پس آنچه بالقوة چیزي است، باید به . داشت می چون ذات آن پیوسته با آن است، مدام خود را در حال فعلیت نگاه

به عبارت دیگر عقل اول علت و مبدأ همۀ . وسیلۀ شیء دیگري ـ که بالفعل همان چیز است ـ به فعلیت درآید
عقل اول به عقیده کندي چیزي جز . سازد معقولات است، و اوست که نفس را که عاقل بالقوه است، عاقل بالفعل می

جنسیه اشیا یعنی کلیات آنها نیست، و همین کلیات، یعنی آنچه انواع اشیا و مافوق آنها را تشکیل  همان صور نوعیه و
پس عقل اول جامع صور نوعیه اشیا . آیند دهد، صور معقول است در مقابل اشخاص جزئی که تنها به حس درمی می

با این انواع و اجناس اتحاد یابد، نفس چون . به حال فعلیت ابدي است و یا خود عین همان صور معقول کلی است



یعنی عقل یا عاقل بودن عبارت از همین اتحاد . شود، حال آن که پیش از این اتحاد، بالقوه، عاقل بود بالفعل، عاقل می
گاه تحت تأثیر عقل اول یعنی کلیات  با معانی کلیه و صور نوعیه است که نخست بالقوه نفس را حاصل است، و آن

این صور معقول که در درون . گراید رج از نفس است ـ در خود نفس نیز کلیات بالقوه به فعلیت میبالفعل ـ که خا
 )9.(گیرد، عقل مستفاد نفس است رسد و چون فعلیت خود را از عقل اول می شود، به فعل می نفس از قوه خارج می

وفی بود که نظریۀ تمایز بین ماهیت لقب گرفت، نخستین فیلس» معلم ثانی«که به شایستگی )   ه 339-258(فارابی 
کربن (اي که بعدها در حکمت اسلامی مباحث مهمی را به خود اختصاص داد  و وجود مخلوقات را ارائه کرد؛ نظریه

الوجود و داراي ماهیتی است که چیستی آن را  الوجود، ممکن بنا بر این نظریه، هر موجودي جز واجب). 213:  1373
گانه ـ که  الوجودي است از موجودات مادون فلک قمر که از طریق فیض و به واسطۀ عقول ده انسان ممکن. سازد می

 :کند فارابی ترتیب موجودات را چنین بیان می. از واجب صادر شده است) 10(آن نیز از ابداعات فارابی است ـ 
ل از آن اُسطقسات و بعد بود که مشترك بین همه موجودات طبیعی است و افض» ماده اولی«اخس موجودات جسمانی 

این (معدنیات، و بعد نباتات و سپس حیوانات غیرناطق و سرانجام حیوان ناطق بود و بعد از حیوان ناطق موجود برتري نبود 
سان بود که نخست موجود  اما موجودات فوق فلک قمر، ترتیب وجودي آنها بدین). ترتیب موجودات مادون فلک قمر بود

ترین آنها و افضل و اکمل آنها موجود اول بود  الانقص فالانقص تا منتهی شود به مرتبت ناقص  ترتیب برترین بود و سپس به
یعنی عقول (و اما افضل موجوداتی که از موجود اول صادر شود، بالجمله آن موجودي بود که نه جسم بود و نه از اجسام بود 

موجودات مفارقه، دومین موجود عقلی بود، سپس سایر آنها به  و بعد از آنها اجرام سماوي بود و برترین). و نظام عقلی
 )139-138:  1361فارابی . (»ترتیب تا منتهی شود به موجود یازدهمین

عقل بالقوه، عقل : وي براي نفس انسانی سه مرحله ذکر کرده است. داند فارابی انسان را مرکب از نفس و بدن می
عقل . ن مراحل نسبت به مرحلۀ پیشین در حکم صورت نسبت به ماده استهر کدام از ای. بالفعل و عقل مستفاد

بالقوه در حکم ماده نسبت به عقل بالفعل است و اینجا فارابی معتقد است که عقل فعال داراي وجود جوهريِ خارج 
قل بالقوه شود، و عقل بالفعل به منزلۀ کمال و صورت براي ع از انسان است که چون فعلیت یابد، عقل بالفعل می

گردد، و چون این ماده  اي که فعلیت یافته است، شبیه ماده و موضوع براي عقل مستفاد می است و عقل بالقوه
تواند مورد فیض عقل فعال قرار  شود که می اي براي آن حاصل می صورت عقل مستفاد را حاصل کرد، قابلیت یا ماده

سازد که  پذیر می که جمله این مراتب شیء واحدي را صورت تعدد این مراحل مانع وحدت آنها نیست، زیرا. گیرد
فارابی، برخلاف ارسطو ـ که عقل فعال را بالاترین مرتبه نفس انسان . همان عقل یا نفس ناطقه انسانی است

دانست ـ و بر خلاف اسکندر افرودیسی، بر این باور است که نفسِ انسان، جامع صور نوعیه اشیا و واهب آنها به  می
 .یاي مادي و جسمانی و به عقل بالقوة انسان استاش

اي  عربی در مسائل عمده و ابن) 11(اخوان الصفا که متأثر از فیثاغورس، افلاطون، ارسطو و نوافلاطونیان بودند 
انسان در ). 13(دانند  ، انسان را مرکب از بدن و نفس می)12(مانند معرفت و نفس انسانی از رسائل آنها متأثر است



تمان بدن خود با حیوانات دیگر شریک است و گرچه در قائم ایستادن و حرکت کردن، که نشانۀ تمایل او به ساخ
 )14. (ترین تفاوت انسان و حیوان در نفس ناطقه است شود، اما مهم سوي عالم علوي است، از حیوانات متمایز می

جوهر جسمانی به : اخوان قائل به دو نوع جوهر ـ جسمانی و روحانی ـ هستند که هر یک اقسام مختلفی دارد
آتش، هوا، آب و : جوهر بسیط چهار گونه است. شود فلکی و طبیعی، و طبیعی نیز به بسیط و مرکب تقسیم می

ام معدنی است و نامی شامل دو نوع شود که جماد همان اجس به دو نوع جماد و نامی تقسیم میجوهر مرکب . خاك
تحت هر نوعی از این انواع، انواع دیگر و . شود نبات و حیوان است و حیوان نیز به دو نوع ناطق و غیرناطق تقسیم می

هیولی و صورت، و : اما جواهر نیز دو گونه است. تحت آن نیز انواع دیگر قرار دارد تا اینکه به اشخاص منتهی شود
است و صورت غیرمفارق، » عقل«و » نفس«صورت مفارق، . خود دو قسم مفارق و غیرمفارق داردصورت به نوبه 

دانند که از نفس  بنابراین اخوان ماده را جوهري روحانی می). 409-408:  1، ج 1405الصفا  اخوان(اند  اشکال و الوان
ادر شده و عقل اولین شیئی و نفس کلی جوهري است که از عقل ص) 235:  3همان، ج (کلی افاضه شده است 

توان اصل تمام فعل و  عقل و نفس کلی را می). 4:  2همان، ج (است که صانع عالم خلق کرد و به آن هستی بخشید 
اخوان دربارة ثنویتی که در عالم مشهود است . انفعالات عالم و ثنویتی که اساس پیدایش عالم کثرت است، دانست

اند که مرکب  بعضی دیگر قائل. اند که عالم از صورت و ماده ترکیب شده است فتهبعضی از حکما گ: گویند چنین می
از نور و ظلمت و یا جوهر و عرض، یا روح و جسم، یا لوح و قلم، یا قبض و بسط، یا محبت و شوق، یا حرکت و 

یا کثیف و لطیف است سکون، یا وجود و عدم، یا زمان و مکان، یا دنیا و آخرت، یا ظاهر و باطن، یا عالی و سافل، 
 ). 15(اند و فقط در الفاظ و فروع با هم اختلاف دارند  در اصول و معانی تمام این اقوال متفق] لکن... [

توان  در تمام این موارد مقصود همان عقل و نفس کلی است که اصل فعل و انفعال عالم ـ که به وسیلۀ آن می
حقیقت الهی » انبساط«و » حرکت«خلاقیت جنبۀ . رد ـ در بر دارندهاي گوناگون جهان را تجزیه و تحلیل ک فعالیت

هاي جهان است و آن را طبیعت خوانند و  است که به نوع خود، داراي یک جنبۀ فعال است که منشأ تمام فعالیت
 )94:  1359نصر . (آن را که به نظر انسان بدون حرکت و جنبش آید، ماده نامند» منفعل«جنبۀ 

که نفس جزئی ـ نفس فرد واحد ـ جزئی از نفس کلی و در واقع یکی از قواي پدیدآمده از نفس اخوان معتقدند 
هاي عقلی است که در نفس کلی، به صورت انوار روحانی ذاتی و اشباح  به عبارت دیگر، یکی از مثال. کلی است

که چون نفس کلی از این  شود و همه کوشش و حرکتش در تسبیح و تقدیس خداوند است، گر می نورانی ملکی، جلوه
چون خداوند تعالی این خواست را . فضایل و خیرات سرشار شد، خواست که به علت خود تشبه جوید و مفید گردد

در او دید، او را بر جسم سیطره بخشید و جسم را براي او آماده ساخت و از آن جسم، عالم افلاك را آفرید و نفس 
اي براي قبول آثار خود یافت، در آنها صورت  د، و چون در آن اشیاي مخلوقه، قوهکلی به اختیار، در آن به حرکت درآم

آنچه را که در ذات خود داشت، تصویر کرد و به آنها شکل بخشید، و در آنها نقش آفرید و رنگ زد و به آنها حرکت 
فاضت عقلی و ارادة انسانی به اي که به عنایت ربانی و ا پس اشیا به جسم، کثیف و به نفس، لطیف شدند و به قوه. داد



چون این قوا و حرکات فاضل و کامل در عالم افلاك سریان یافت، . وسیلۀ آن از عدم به وجود آمدند، تحرك یافتند
هاي صور مجرده را بر آن نقش کرد، پس  سیر ساخت، و نمونه افلاك را انواري شفاف، داراي اجرام لطیف و سبک

به همین طریق اهل هر آسمانی، از فلک محیط . ئکه مقربین که بالاتر از آنها قرار دارندهایی شدند از ملا ملائکه نمونه
ها ـ که خداوند داند که چند است ـ به همین حال در نیکوترین نظام و کمال  نفس مدت. تا فلک قمر، به وجود آمد

آمدند، و با اجسام سفلی متحد شدند گاه که از آدم آن خطیئه سر زد، و نفوس جزئیه به مرکز زمین  باقی بود، تا آن
بنابراین نفس در وجود بر جسد سبقت دارد، و نزول آن از عالم علوي به جسد، به ). 197:  1، ج 1405اخوان الصفا (

بدان که امور الهیه، صور مجرده از هیولی هستند و جواهري باقی و جاودان و بدان «. سبب نسیان و خطاي او بوده است
هاست، پس در معرفت آن بکوش، شاید بتوانی آن را از دریاي هیولی و جهنم اجسام و  از این صورت که نفس تو یکی

 )17:  2ج : همان . (بخشی اسارت طبیعت نجات
ابن سینا با اینکه فیلسوفی مشائی و پیرو ارسطو بود، اما از آنجا که فلسفۀ ارسطو را با آراي فلاسفۀ اسکندرانی و 

، برخلاف ارسطو به ثنویت جوهر نفس و جوهر بدن در انسان )274:  1359نصر (یق کرد فلسفۀ نوافلاطونی تلف
وي معتقد است که بدن انسان از . کند به تفصیل دربارة بدن انسان بحث می قانونابن سینا در کتاب . اعتقاد داشت

زاء اولیه بدن انسان و ارکان، اجسامِ بسیط است و اج«. چهار عنصر بسیط آب، آتش، هوا و خاك ترکیب شده است
بدن داراي قوایی ). 7:  1993ابن سینا (» باشد غیره است و قابل تقسیم به اجسامی که داراي صور مختلف است، نمی

قوة حیوانیه مسئول حفظ نفس و حواس و حرکت قلب . گیرد است که افعال اعضاي گوناگون از آن سرچشمه می
کند، و قوه نفسانیه بر مغز و نیروي فکري انسان  د و تناسلی را اداره میاست، قوه طبیعیه نیروي تغذیۀ کبد و توال

. گرچه این قوا در اعضاي اصلی بدن پراکنده است، مرکز و مبدأ آن قلب انسان است) 45: همان (فرماست  حکم
 )46: همان (

، به ترتیب آن )5: الطبیعیات، کتاب النفس :  1960ابن سینا (پس از اثبات نفس  طبیعیات شفا ابن سینا در
بخشد تا به صورت  شوند، قوه و از جهت آن که جنس را کمال می نفس از جهت افعالی که از او صادر می: پردازد می

شود و بهتر آن است که نفس را کمال گوییم، زیرا نفس  نامیده می» کمال«نوع محصل ـ یعنی موجود بالفعل ـ درآید، 
اي که افعال حیوان  یابد، کمال است، از جهت قوه ه ادراك حیوان بدان استکمال میاي ک علاوه بر اینکه از جهت قوه

: همان (نفس مفارق از ماده کمال است و نفس غیرمفارق از ماده هم کمال است . شود نیز کمال است از آن صادر می
یابد، مانند شکل  یت میکمال اول آن است که نوع بدان فعل. کمال اول و کمال ثانی: کمال دو گونه است). 11-12

شمشیري براي شمشیر، کمال دوم نتیجۀ افعال و انفعالات شیء است، مانند بریدن براي شمشیر و تمیز و اندیشه و 
و کمال، کمال است براي چیزي، و نفس، . احساس و حرکت براي انسان و از اینجاست که نفس، کمال اول است

به معنی مادي، و این جسم نشاید که هرگونه جسمی باشد، یعنی نفس کمال است براي جسم به معنی جنسیِ آن، نه 
کمال جسم صناعی چون تخت و صندلی نیست، بلکه جسم طبیعی است و نه هر جسم طبیعی، به طور مثال نفس 



گونه جسم طبیعی است که کمالات ثانیه به وسیلۀ  کمال آتش و زمین و هوا نباشد، بلکه در این جهان، نفس، کمال آن
نفس «پس . شود جوید ـ از آن صادر می ها استعانت می لات ـ یعنی آنچه در افعال حیات، از قبیل تغذیه و نمو بدانآ

ابن سینا براي نفس ). 12: همان (» تواند کارهاي مربوط به زیستن را انجام دهد کمال جسم طبیعی آلی است که می
 :اقسامی قائل است

نفس حیوانی . کند یابد و تغذیه می کند و پرورش می است، از آن جهت که زاد و ولد می نفس نباتی، کمال اول جسم طبیعی آلی
کمال اولِ جسم طبیعی آلی است، از جهت ادراك جزئیات و حرکت بالاراده، و نفس انسانی، کمال اول جسم طبیعی آلی است، 

 )320-319: تا  ابن سینا، بی. (هت ادراك کلیاتدهد، و استنباط به رأي، و از ج از جهت اعمال فکري که به اختیار انجام می
، )الف 412، 2، 1 : الف 1366ارسطو (این تعریف از نفس مانند تعریفی است که ارسطو از نفس ارائه داده است 

با این تفاوت که کمال در نظر ارسطو مرادف با صورت است و نفس صورت بدن است و نتواند که بدون آن وجود 
 : داند ابن سینا که کمال را اعم از صورت مییابد، برخلاف نظر 

هر صورتی کمال است، ولی هر کمالی صورت نیست، مثلاً ملاح کمال کشتی است، ولی صورت کشتی نیست، و آنچه از کمال، 
 مفارق با ذات باشد، در واقع نه صورت ماده است و نه در ماده، زیرا صورتی که در ماده است، صورتی است منطبعه در آن و

 ). 11:  1960ابن سینا (» قائم به آن
ترتیب  توان دانست، مگر بدین بنابراین، از نظر ابن سینا رابطۀ نفس و بدن را از هر نظر رابطه صورت و ماده نمی

که صورت را کمال بدانیم، یعنی چیزي که فقط موجب رفع نقص از معنی جنسی و تحصل آن به صورت نوع 
بدین ترتیب کمال با قیاس به نوع، یعنی . گرداند بود، ذات بسیط قائم بالفعل می گردد و چیزي را که بالقوه می

شود، ولیکن  متصور می. آید و مصدر آثار و افعال است اي که از انضمام مبدأ بالفعل به مبدأ بالقوه پدید می جمله
مال علاوه بر اینکه اعم از گردد و از این رو ک مفهوم می) یعنی نسبت به قوه و قابلیت(صورت به قیاس با ماده 

َآید که آن را  چون نفس را از این حیث به بدن قیاس کنیم لازم نمی). 1: همان (باشد  از آن نیز می ِ صورت است، اتَم
مقارن و متلازم با بدن بشماریم، زیرا که بسیاري از مبادي کمال خارج از خود اشیاء است، و البته چنین کمالاتی به 

کشور و ملاح را کمال کشتی گوییم، به سبب اینکه غایت  مثل اینکه پادشاه را کمال. تواند بود منزلۀ صور آن اشیا نمی
ملاح فقط اشتراك  پادشاه و کشتی بی اصلی از کشور و کشتی بدون پادشاه و ملاح حاصل نیست و در واقع کشور بی

 اسمی با کشور و کشتی دارد، با این حال 
ی است، یعنی این دو مبدأ کمال خارج از توان دریافت که پادشاه مفارق از کشور و ملاح مفارق از کشت به روشنی می

اما اگر نفس را صورت بدن بدانیم، ناگزیر باید آن را منطبع . یابد میدو شیء ناقصی است که به آن دو مبدأ استکمال 
در بدن و قائم به شیء حاصل از ترکیب بدن با خود آن بینگاریم، و بدین ترتیب نفوس مفارقه را از معنایی که براي 

 )به بعد 98:  1371زاده آملی  حسن. (ایم، خارج گردانیم ل شدهنفس قائ



وي نفس را جوهري مجرد و قائم به . ابن سینا دلایل بسیاري براي جوهر بودن و تجرد نفس ارائه کرده است
ابن سینا (داند که در بدن انسان و در جسم دیگري منطبع نیست، بلکه مفارق از همه مواد و اجسام است  ذات می

اختصاص آن . دارد) مادام که این بدن زنده باشد(، اما این جوهر مجرد تعلق و اختصاص به بدن انسان )95:  1952
اي است در نفس که آن را از یک جهت به تدبیر این بدن جزئی و عنایت به آن  به بدن به اقتضاي هیئت جزئیه

مدبر آن است، به قصد تکمیل و تزکیه عقل ، و این علاقه و عنایت، که عقل عملی )95: همان (دارد  مشغول می
و ) 286:  2ق، ج  1403ابن سینا (در واقع نسبت بدن به نفس، مانند نسبت آشیانه به مرغ ). 68: همان (نظري است 

 .است) 100: همان (و یا نسبت ابزار به کارگر ) 100:  1952ابن سینا (یا نسبت کشور به پادشاه 
گوید نفس مجرد مستقل از بدن  اند، معتقد است و می ن بدن و نفس قائل بودهسهروردي نیز به تمایزي که بی

 :کند، چنین است دلیلی که سهروردي براي ثنویت بدن ـ نفس ارائه می. است
اعضاي تن تو در تبدیل و تغییر است، و اگر تويِ تو عبارت بودي از این اعضاي تن، او نیز پیوسته در تبدل و تغیر   پس جمله

و چون دارایی تو پیوسته و . توي پارینه توي امسال نبودي، بلکه هر روز توي تو دیگري بودي، و نه چنین است] بنابراین. [بودي
 )86-85:  3، ج 1372سهروردي . (دائم است، پس او نه همه تن است و نه برخی از تن، بلکه وراي این همه است

ست و بنابراین حجابی است که انسان را از دیدن معقولات بدن از نظر سهروردي نمایانگر ظلمت و نبودن نور ا
 :دارد باز می

. اند مجرد نکنی، معقول نشود دانستنی ماده است که مانع تعقل است زیرا که تا چیزي را از ماده و از چیزهایی که در ماده
 )139:  3، ج 1372سهروردي (

ز درجات نور و ظلمت هستند که از نورالانوار همۀ حقایق ترکیبی ا. است» نور«عنصر اصلی حکمت سهروردي، 
نور جوهري، نوري است که . شوند اند و هر یک از نور و ظلمت به دو گونه جوهري و عرضی تقسیم می صادر شده

قائم به ذات است، نه قائم به غیر، نور محض است نه آمیخته به ظلمت، مجرد است نه عارض و نه منطبع در آن و 
. یابد، بلکه اشاره به آن عقلی است متعالی از مکان است، بنابراین اشاره حسی به آن امکان نمی نیز عاري از جهت و

اما نور عرضی، برخلاف آن، قائم به ذات نیست، قیامش به جسم است و عرض و هیئت جسم است، داراي جهت و 
، مانند نور آفتاب و ماه و سایر انواع آید یابد و به ادراك حسی درمی مکان است، بنابراین، اشاره حسی به آن امکان می

نور جوهري خود به سه گونۀ نورالانوار، انوار قاهره و انوار اسفهبدیه یا نفوس ناطقه تقسیم . محسوس این عالم
ظلمت جوهري مستغنی از محل است، در ذاتش مظلم است و نوریتش از ناحیۀ غیر است و به اصطلاح . شود می

ظلمت عرضی یا هیئت نیز در ذاتش مظلم است و نوریتش از ناحیۀ غیر است، ولی . امجوهر غاسق است، مانند اجس
مستغنی از محل نیست، بلکه احتیاج به محلی دارد که عارض آن باشد، مانند اعَراض و هیآت از قبیل رنگ و بو و 

 )203-198:  2همان، ج . (طعم و شکل و امثال آن



ر اسفهبدیه با اینکه منطبع در اجسام نیستند، ولی مدبر و متصرف در آنها از دیدگاه سهروردي، نفوس ناطقه یا انوا
 :هستند

حد نفس ناطقه آن است که جوهري است که ادراك معقولات کند و در جسم تصرف کند و نوري است از انوار حق تعالی، 
 )134:  3همان، ج . (قائم، نه در جاي

که فعل خویش را در این جهان با ماده  داند  فس را ذاتاً مجرد میبنابراین سهروردي نیز همانند فیلسوفان مشائی ن
تدبیر و تصرف نفس ناطقه در بدن، به وساطت جوهر جسمانی ). 481-480:  1372 يروزشهر(دهد  انجام می) بدن(

و  496-495:  1372ي روزشهر(یابد  حیوانی ـ که منبعش جوف چپ قلب است ـ تحقیق میلطیفی به نام روح 
مراتب وجودي نور  ترین سطح از سلسله ، اما بدن اگرچه ظلمت و عدم نور است، در پایین)306:  1372ي سهرورد

:  3، ج 1372سهروردي (» اي است عشقی وشوقی، نه چون علاقه اجسام و اعراض علاقه«قرار دارد و بین آن و نفس 
دارد بر تعلق آنها به درجات وجودي آنهاست که دلالت » قوت یا شدت«ترتیب تفاوت نفس و بدن به  بدین). 26

هاي متفاوتی از پدیده واحدي هستند که تأثیرات متقابل میان آنها با اصول محبت و قهر  نفس و بدن جنبه. متفاوت
داند که  تري است، عشق و شوقی ذاتی به مرتبۀ بالاتر، یعنی نور، دارد و می بدن که متعلق به مرتبۀ پایین. هماهنگ است

با وجود این، در تحلیل نهایی، سطوح مختلف از منشائی واحدند و بنابراین . تر بر آنچه فروتر است، غلبه داردمرتبۀ بالا
 .قرابتی میان روح و بدن وجود دارد

:  3همان، ج (داند  ترتیب سهروردي دربارة نفس و بدن دو دیدگاه دارد؛ گاهی آنها را دو حقیقت متفاوت می بدین
 : اند که ترتیب قابل جمع این دو نظریه بدین. داند هاي متفاوت از یک حقیقت می را جنبه، و گاهی آنها )93-94

بالاتر، تر که بدن متعلق بدان است، شامل مرتبۀ  پایین ۀاند، زیرا مرتب کنیم، نفس و بدن دو حقیقت متفاوت وقتی از پایین نگاه می
همین سلسله مراتب وجودي از بالا نگاه شود، مسأله نفس ـ بدن کم مع ذلک، وقتی به . که مقوله نفس بدان تعلق دارد، نیست

 )165-160:  3همان، ج . (شود، زیرا بدن محاط در نفسی است که طبیعت آن فقط نوري شدیدتر از بدن است رنگ می
 

 نفس و بدن از دیدگاه ابن عربی
 : ١٩٩٨ Chittick)برد  به کار می» روح«واژة ابن عربی همانند بیشتر متفکران مسلمان واژة نفس را بیشتر مترادف با 

کند، و آن زمانی است که انسان باید بر  ، اما گاهی نیز مانند صوفیان آن را در معنایی منفی استفاده می(٢۶٩
یکی از معانی نفس در عربی ضمیري است که به اسم پیش از خود اشاره دارد، . هاي نفس چیره شود وسوسه

آل (» و یحذرّکمُ االلهُ نفَسْه«براي اشاره به خداوند به کار رفته است، مانند ) 16(در آیات قرآن  همچنان که در پنج مورد
 :عبدالکریم جیلی به زیبایی این دو معناي نفس را تلفیق کرده است). 28:  3عمران 



من حقیقۀ من ) ص(خلق کل حقیقۀ فی محمد من کماله، و جعله مظهراً لجماله و جلاله،) ص(ان االله تعالی لما خلق محمداً... اعلم 
السلام نسخۀ من  من نفسه و لیست النفس الا ذات الشیء، ثم خلق نفس آدم علیه) ص(حقایق اسمائه و صفاته، ثم خلق نفس محمد

 ). 195: ق  1418الجیلی . ()ص(نفس محمد
کند  مه و نفس مطمئنه، و بیان مینفس حیوانی، نفس اماره، نفس ملهمه، نفس لوا: داند جیلی نفس را پنج نوع می

نفس حیوانی به . که تمام اینها اسامی روح هستند زیرا حقیقت نفس، جز روح نیست و حقیقت روح جز حق نیست
نفس اماره به روح به این اعتبار که در شهوات غرق گشته و . شود روح به این اعتبار که مدبر بدن است، اطلاق می

نفس ملهمه به روح به این اعتبار که خداوند بر او امور خیر الهام . شود رد، اطلاق میتوجهی به اوامر و نواهی ندا
شود که رجوع از مهالک به سوي حق را آغاز کرده  نفس لوامه به این اعتبار به روح اطلاق می. شود کند، اطلاق می می

ه ساکن نزد حق است و به حق اطمینان شود ک کند و به این اعتبار به روح، نفس مطمئنه گفته می و خود را ملامت می
 )207-206: همان . (دارد

نفَحَت فیه «الهی است که از آن نظر که خداوند آن را به خود منسوب کرده است،   منشأ هر نفس یا روحی، روح
ن عربی، اب(نامد  نیز می» روح یایی«شود و ابن عربی آن را  نامیده می» روح مضاف«). 29:  15الحجر (» منْ روحی

 : اند اي است که آدم و فرزندانش از آن خلق شده»نفس واحده«این روح همان ). 568:  2تا، ج  بی
و نفَخَتْ فیه «و قال بعد استعداد خلق الجسد  )1:  4النساء (» ةٍدواح سٍفْن نَم مکُقَلَخَ«ان النفوس خلقت من معدن واحد کما قال تعالی 

. )8:  82الانفطار (» کبکَّر ما شاء ةٍورص يی اَف«السر المنفوخ فی المنفوخ فیه و هو النفس و قوله  فمن روح واحد صح» منْ روحی
 )272:  2تا، ج  ابن عربی، بی( .یرید الاستعدادات فیکون بحکم الاستعداد فی قبول الامر الهی

الروح الکل «و » روح کل«و روح الهی را » ارواح جزئی«اند، غالباً  عربی ارواحی را که از روح الهی ایجاد شده ابن
این اجسام هستند . ارواح جزئی کثیرند و روح کل واحد است. نامد می) 272:  3همان، ج (» المنفوخ منه فی الصور

هاي مختلف باعث کثرت  گونه که پنجره کنند، همان واحد را کثیر میکه به واسطۀ  استعدادهاي مختلف خود روح 
پس روح در اشخاص نوع انسان یکی است، یعنی روح زید همان روح عمرو و بقیه . شوند نور خورشید می

» تائیه«ابن فارض در ). 181:  3همان، ج (اشخاص این نوع است و اختلاف در آنها به واسطۀ قوابل مختلف است 
 :گوید زیبایی می خویش به

 و روحی للارواح روح، و کل ما
 

 )17(نري حسناً فی الکون من فیض طینتی  
 

به حق، روح تمامی ارواح است، زیرا ارواح جن و انس به تمامی جزئیات و افراد روح کلی » روح مضاف«یعنی 
 )18.(هستند

را نامی دیگر براي روح مضاف یا » عقل اول«) 67-66:  2تا، ج  ابن عربی، بی( فتوحاتاي از  ابن عربی در فقره
که اختلاف اعیان به اختلاف در استعداد آنها براي قبول وجود باز  کند که همچنان داند و بیان می روح کلی می



 ١٩٩٨ Chittick). است» لیروح ک«گردد، تنوع در ارواح جزئی نیز ناشی از تنوع در استعداد آنها براي دریافت نور  می

: ٢٧٢) 
شود در تمام  نیز نامیده می» فلک حیات«و » نفس الرحمن«الهی که  است، زیرا روح» حیات«صفت اصلیِ روح، 

ابن عربی گاهی میان ). 172:  2تا، ج  ابن عربی، بی(اشیا ـ ملکی، فلکی، عنصري، مادي و طبیعی ـ دمیده شده است 
در این موارد،  ).346:  3تا، ج  ابن عربی، بی(» الروح حی بلاشک و ما کل حی روح«: ذاردگ تمایز می» روح«و » حیات«

اند، اما همۀ  عربی تمام اجسام داراي حیات و روح از نظر ابن. روح ـ که تجلی اسم باطن حق است ـ مدبر بدن است
خواهد که خود را به او نشان  اوند میاز خد) ع(در تأویلی از آیات قرآنی هنگامی که موسی. آنها ارواح مدبر ندارند

اما موسی مبهوت و کوتاه متلاشی شد، این اختلاف . کند که هر آنچه کوه دید، موسی هم دید دهد، ابن عربی بیان می
 : به دلیل تفاوتی است که میان جسمی که مالک روح مدبر است و جسمی که چنین نیست، وجود دارد

فلما صار دکا ظهر لموسی ما صیر الجبل دکا فخر موسی صعقا لان موسی ذو روح له ... فلما تجلی ربه للجبل جعله ذلک التجلی دکا 
حکم فی مسلک الصورة علی ما هی علیه و ما عدا الحیوان فروحه عین حیاته لا امر آخر فکان الصعق لموسی مثل الدك للجبل 

ل روح یمسک علیه صورته فزال عن الجبل اسم الجبل و لم یزل عن موسی بالصعق اسم موسی و لا لاختلاف الاستعداد اذ لیس للجب
اسم انسان فافاق موسی و لم یرجع الجبل جبلاً بعد دکه لانه لیس له روح یقیمه فان حکم الارواح فی الاشیاء ما هو مثل حکم الحیاة 

یتصفون بالعزل و وقتاً یتصفون بالولایۀ و وقتاً بالغیبۀ عنها مع بقاء الولایۀ فالولایۀ لها فالحیاة دائمۀ فی کل شیء والارواح کالولاة وقتاً 
 )62:  2همان، ج (. مادام مدبراً لهذا الجسد الحیوانی و الموت عزله والنوم غیبته عنه بقاء الولایۀ علیه

بدن است ولایت دارد، گاهی  کند مانند والی یک ولایت است، مادامی که مدبر بنابراین روحی که تدبیر بدن می
 .شود و آن هنگام خواب است شود و آن هنگام مرگ است و گاهی با داشتن ولایت غایب می عزل می

ها است که تابعی از ارتباط  ها و بدن براي روح ناشی از ارتباط ذاتی میان روح» تدبیر«از دیدگاه ابن عربی، صفت 
که اعیان ممکنات  ، همچنان»جان جهان است و جهان جمله بدن حق«) 198:  1375قیصري (حق با مخلوقات است 

گرچه ابن . گاه از روح جدا نخواهد شد اند و حق تعالی دائماً مدبر آنهاست، بدن نیز هیچ در حال عدم ثابت و ازلی
کند که  میداند، اما به روشنی بیان  عربی مانند بیشتر صوفیان هدف از تربیت روح را تجرید آن از اتصال به بدن می

کند، مشغول  غیرممکن است روح به طور کامل مجرد از بدن شود، هنگامی که به واسطۀ مرگ، بدن مادي را رها می
 )62:  2تا، ج  ابن عربی، بی. (گردد و در هیچ عالمی هرگز تدبیر بدن را رها نخواهد کرد تدبیر بدن خیالی می

، محلی است که )282:  2همان، ج (شود  نامیده میبدن که گاهی جسم، جسد، هیکل، شبح، مرکب، و صورت 
برند و همراه با ماده است،  صورت به معنایی که فیلسوفان مشائی به کار می. سازد روح آثار خود را در آن پدیدار می

ارتباط بین این . از نظر وي، بدن، صورت روح و روح، معناي بدن است. در عبارات ابن عربی کمتر به کار رفته است
گونه که عالم  گذارد، همان ورت و معنی ـ یعنی بدن و روح ـ متقابل است و هر یک آثاري در دیگري به جاي میص

شود، و هنگامی که مخالفت امر او  هنگامی که اطاعت امر او کنیم، از ما راضی می. با حق تعالی چنین ارتباطی دارد



ان للجسم فی «: دعا، اثر او و اجابت اثر ماست. کند میگیرد و هنگامی که دعا کنیم، اجابت  کنیم، بر ما غضب می
الروح آثاراً معقولۀ معلومۀ لما یعطیه من علوم الاذواق و ما لایمکن ان یعلمها الا به و ان الروح له آثار فی الجسم محسوسۀ 

 )315:  3همان، ج . (»یشهدها کل حیوان من نفسه کذلک العالم مع الحق
جسم فرشتگان که نوري هستند، جسم موجودات برزخی مانند جن : بی سه نوع استبدن یا جسم از نظر ابن عر

ان الحیاة للارواح المدبرة الاجسام «: که خیالی یا ناري هستند و جسم حیوانات و نباتات و معادن که عنصري هستند
ات ابدانی که مدبر آنها هستند، ابن عربی ارواح را به واسطۀ صف). 65:  3همان، ج (» کلها الناریه و الترابیه و النوریه

ارواحی هستند که مدبر اجسام ناري هستند و ارواح نوري مدبر ابدان نوري » ارواح ناري«کند و بنابراین  تقسیم می
 . »تواند ارواح نوري و ناري را ببیند، بدون اینکه خود ارواح اراده کنند کسی که صاحب بصر باشد، می«. هستند

 )331:  3 تا، ج ابن عربی، بی(
در . کند که گاهی این دو تمایز در معنی دارند ابن عربی براي اشاره به بدن از واژة جسم و جسد استفاده می

مقصود ابن عربی ). 19(» کل روح ظهر فی الجسم ناري او نوري«: شود گونه تعریف می ، جسد ایناصطلاحات الصوفیه
گوید وقتی روحی  می فتوحاتکه در  شود، چنان این است که جسد، بدن ناري یا نوري است که روح در آن ظاهر می

اجساد ). 130:  2همان، ج (شود  نامیده می» جسد«در صورتی از یک فرشته یا یک عنصر ظاهر شود، صورت مشهود 
عربی  در حالی که نسبت به ارواح، مشهود و جسم هستند و بنابراین ابننسبت به اجسام، غایب و روحانی هستند، 

روح حیوانی ). 156:  3همان، ج (نامد  می» جسم لطیف«که روح حیوانی را  نامد، همچنان می» ابدان لطیف«اجساد را 
. یابد یـ که همان جسم لطیف یا جسد است ـ برزخی است که به واسطۀ آن روح انسان با جسم عنصري ارتباط م

واسطه بین روح و جسم محال است، چون ارواح بسیط و اجسام مرکب هستند و مناسبت و ارتباط میان  ارتباط بی
که عالم مثال واسطه بین عالم ارواح و  همچنان. اي آن دو را به هم پیوند دهد آنها ممکن نیست، مگر اینکه واسطه

 )20. (فارق و بدن انسان استعالم اجسام است، روح حیوانی نیز برزخی میان روح م
فالمؤثر «شود  بدن انسان از عالم طبیعت است و طبیعت قلمرویی است که آثار عوالم بالاتر در آن ظاهر می

بنابراین، عالم جسمانی و عالم مثالی یا خیالی هر دو طبیعی هستند ). 305:  2همان، ج (» روحانی و الذي تأثر طبیعی
: طبیعت از چهار سرشت ساخته شده است. گذارد اند که این عالم روحانی در آنها تأثیر می و در عالم روحانی

کند و برودت، رطوبت  حرارت، خشکی ایجاد می. اند اند و خشکی و رطوبت که منفعل حرارت و برودت که فاعل
از (، آب )از برودت و خشکی(خاك : آید وقتی این چهار سرشت در هم آمیزند، چهار عنصر پدید می. کند تولید می

وقتی چهار ). 367: تا  ابن عربی، بی) (از حرارت و خشکی(و آتش ) از حرارت و رطوبت(، هوا )برودت و رطوبت
عناصر بسیط و مولدات مرکب از عناصر . آیند پدید می) و حیوانات معادن، نباتات(عنصر ترکیب شوند، مولدات 

براي تمایز بین عالم جسمانی و عالم مثالی باید از . اند، اما عنصري نیستند بنابراین تمام اشیاء عنصري طبیعی. هستند



در حالی که این ملاك استفاده کرد، موجودات هر دو عالم خصوصیات جسمانی دارند، اما اجسام عنصري هستند، 
 )35:  2همان، ج . (اند و نه عنصري موجودات مثالی ـ مانند جن که از آتش است ـ طبیعی

عربی بیشتر به روح الهی با عنوان پدر  ابن. روح فعال است و طبیعت منفعل. روح و طبیعت با یکدیگر ارتباط دارند
:  1375قیصري (شود  ی یا نفس ناطقه متولد میکند که از نکاح آنها روح جزئ و به طبیعت با عنوان مادر اشاره می

). 189:  2تا، ج  بی(» والنفس الجزیئۀ متولدة من الطبیعۀ و هی امها و الروح الالهی ابوها«: گوید میفتوحات وي در ). 1170
در . نکاح الهی، نکاح روحانی و نکاح طبیعی: سه سطح اصلی نکاح عبارتند از. نکاح در تمام ذرات عالم جاري است

الهی با   در سطح روحانی، روح. شود کند و عالم متولد می سطح الهی، وجود شوهري است که با اعیان ثابته نکاح می
کنند  شوند و در سطح طبیعی حیوانات و نباتات با یکدیگر نکاح می کند و ارواح جزئی متولد می اعیان موجود نکاح می

 )516:  3همان، ج . (شوند و فرزندان آنها متولد می
 

 نفس و بدن از دیدگاه ملاصدرا
اند و معتقدند که انسان از دو جوهر نفس و  ملاصدرا ثنویتی را که بیشتر فیلسوفان و عارفان درباره انسان قائل

گوید  او می. داند وي نفس را صورت بدن و ترکیب آن دو را اتحادي می. کند بدن ترکیب شده است، انکار می
فانظر فی حکمۀ الصانع «و بدن وجود ندارد، مگر به نحوي از اعتبار و در تحلیل عقلی  گونه تغایري بین نفس هیچ

بینی  حرکت جوهري که بنیاد جهان). 126:  7، ج 1990ملاصدرا (» کیف کثفّ اللطیف لا بل لطفّ الکثیف بحسن تدبیر
هر جسمانی مدام در حال جو. ، تحول عظیم در مباحث مربوط به نفس ایجاد کرد)21(دهد ملاصدرا را تشکیل می
 .حرکت و سریان است

ــس نو می  شــود دنیــا و ما هر نف
 

ــدن اندر بقا  ـــر از نو شـ  بی خب
 

 )1144:  1363مولوي ( 
، به عبارت دیگر، )330:  8، ج 1990ملاصدرا (شود  و از جسم به واسطه این حرکت جوهري نفس حادث می

گاه از طریق حرکت جوهري به نفس  شود و آن صورت جسم ظاهر مینفس، جوهر مستقلی است که نخست به 
 :شود نباتی، نفس حیوانی و سرانجام نفس ناطقه انسانی تبدیل می

صورتی جسمانی مانند صورت محسوس و صورت خیالی است و در ابتداي امر  ،شود در ابتدا که نفس بر ماده بدن افاضه می
همان، . (اي جسمانی یک نوع جسمانی مانند انسان ایجاد شود ز صورتی عقلی و مادهزیرا محال است که اصورتی عقلانی نیست 

 )330:  3ج 
یکی به عنوان جوهري مجرد و دیگر از نظر تعلق آن : دهد ملاصدرا نفس را از دو نظر مورد ملاحظه قرار می

توان بر وجود آن  و نه میتوان آن را تعریف کرد  از نظر اول که نفس جوهري بسیط و مجرد است نه می. به بدن



شود و نفس چون بسیط است و داراي جنس و فصل  برهانی اقامه کرد زیرا تعریف از جنس و فصل ترکیب می
، برهانی نیز بر )ما لا حد له لا برهان علیه(نیست، قابلِ تعریف حدي نیست و بنابر قاعدة تلازم بین حد و برهان 

ز نظر دوم که نفس تعلق به بدن دارد، هم داراي حد است و هم داراي توان اقامه کرد، اما ا وجود نفس نمی
 )6:  8همان، ج . (برهان

از نظر وي، نفس ـ همانند مفهوم بنا ـ مفهومی اضافی . دانست می» کمال جسم«که دیدیم ابن سینا نفس را  چنان
هاي بدن تعریف  کی از اضافهبنابراین نفس به عنوان ی. را ذکر کرد) بدن(= است که در تعریف آن باید جسم 

اي  به عنوان جوهري جسمانی داراي اعراضی است که یکی از آنها، اضافه» بدن«یعنی ). 9:  1960ابن سینا . (شود می
شود، مانند مفهوم بناّ که از اضافه انسان به بنِا  از این اضافه انتزاع می» نفس«است که به جوهري مجرد دارد و مفهوم 

شود که در این مثال، دو جوهر ـ به عنوان دو طرف اضافه ـ و یک عرض ـ به عنوان اضافه بین  اع میانتز) ساختمان(
بوده و از نظر تعلق به بدن » وجود لنفسه«بنابراین ذات نفس جوهري مجرد است که داراي . آن دو ـ وجود دارد

اما ملاصدرا معتقد است که . شود ع میاست و مفهوم نفس از آن انتزا» وجود للغیر«داراي عرضی است که وجود آن 
گردد و این اضافه، اضافۀ مقولی نیست که عارضِ  نفس، وجودي واحد دارد که مفهوم اضافی نفس از آن انتزاع می

ـ » بناّ«بین تعریف نفس و تعریف بناّ این تفاوت وجود دارد که حقیقت نفس ـ برخلاف . ذات جوهريِ نفس گردد
توان بدون این وصف  را می» بناّ«ذات . شود اتی است مستقل که معروض اضافه واقع میحقیقتی است که داراي ذ

تواند  عنوانی تصور کرد، اما حقیقت نفس چون حقیقتی تعلقی است ـ نه اینکه تعلق و اضافه عرض آن باشد ـ ، نمی
مجرد ـ و حیثیت نفس بودن  توان میان ذات نفس ـ به عنوان جوهري بنابراین، نمی. بدون اضافه به جسم تصور گردد

یکی از دلایل ملاصدرا براي این مطلب چنین . آن، تفکیک قائل شد، بلکه ذات نفس متعلق به ماده و جسم است
 :است

النفس تمام البدن، و یحصل منها و من المادة البدنیۀ نوع کامل جسمانی، و لا یمکن ان یحصل من مجرد و مادي نوع طبیعی مادي «
ملاصدرا (» فاذا بطل التالی فکذا المقدم، فعلم ان اقتران النفس بالبدن و تصرفها فیه امر ذاتی لها بحسب وجودها الشخصیبالضرورة، 

 ).12:  8، ج 1990
شود و محال است که از ترکیب یک جوهر  نفس متمم بدن است و از ترکیب آن دو نوع تام جسمانی حاصل می

بنابراین نفس در ذات متعلق به ماده و در وجود متحد با آن . ي حاصل شودمجرد مستقل با یک جوهر مادي، نوع ماد
 . است

به عبارت دیگر امکان ندارد از موجود مجرد صرف و مادي محض، نوع کامل طبیعی حاصل شود، چه آنکه تصرف 
بیان که ارسطو  و همچنان) 22(نفس در بدن امري ذاتی و طبیعی است و نفس صورت بدن و فصل محصل آن است 

 .شود گاه از ماده جدا نمی کرده است، صورت هیچ



). 23(داند و بنابراین ترکیب نفس و بدن از نظر وي ترکیب اتحادي است ملاصدرا نفس را صورت بدن می
این اشکال : گوید صدرالمتألهین در جواب این اشکال که ترکیب اتحادي نفس و بدن مستلزم تجرد جسم مجرد است، می

گونه نیست و نفس از آن نظر که  ت که نفوس انسانی را در اول تکون مجرد بالفعل بدانیم، در حالی که اینهنگامی وارد اس
بنابراین نفس تا زمانی که نفس ). 24(نفس است، جسمانی است و هرگاه در جوهر خود استکمال یابد، مجرد خواهد شد 

مجرد تام . کند وت نفس و عقل مجرد را تبیین میاست، نوعی اضافی وجودي به بدن دارد و همین اضافه است که تفا
شود، برخلاف نفس که در حاق وجودش اضافه به بدن نهفته است، اما در  هویت تعلقی ندارد و به موضوعی اضافه نمی

وجود نفس، عرضِ عریضی را تشکیل . تواند به واسطۀ حرکت جوهري به مرتبۀ عقل مجرد نائل گردد عین حال نفس می
در یک سوي آن ماده جسمانی و در سوي دیگر، عقل مجرد قرار دارد و ما از چنین وجود دارايِ مراتبی، دهد که  می

بنابراین، نقطۀ آغازین حرکت تکاملی نفس، وجود جسمانی است که نسبت به مرتبۀ عقل . کنیم ماهیت نفس را انتزاع می
امتداد وجودي نفس از . و تا مرتبۀ عقل حالت بالقوه دارد گردد امتداد وجودي نفس از این نقطه آغاز می. حالت بالقوه دارد
یابد و در طول این امتداد، نفس صورتی است که متعلق و مضاف  گردد و تا مرتبۀ عقل مجرد تداوم می این نقطه آغاز می

 )14-13:  8، ج 1990ملاصدرا . (به ماده است
ام مختلف دو چیز به یکدیگر، این قول مشهور ملاصدرا در بحث از کیفیت تعلق نفس به بدن پس از بیان اقس

دانند و مبناي آنها این است که نفس هم  فیلسوفان را که تعلق نفس به بدن را در جهت استکمال و کسب فضیلت می
داند، زیرا نفس از نظر وي در آغاز تکوین و حدوث، مادي  در حدوث و هم در بقا مجرد از بدن است، مردود می

نفس در ابتدا صورتی مانند صورت طبیعی معدنی است . علق نفس به بدن در وجود و تشخص استبنابراین، ت. است
پردازد و سپس داراي  که وظیفۀ آن حفظ و نگهداري ماده است و پس از مدتی به کار نشو و نما و تولید مثل می

و منطبع در ماده است که  اي حادث از ماده در تمام این مراحل، نفس نیرویی جسمانی و قوه. شود حس و حرکت می
کنند، اما هنگامی که داراي قوة تفکر گردد، به اولین مراتب  گاهی از آن نیرو به نفس نباتی و نفس حیوانی تعبیر می

توان تعلق آن را به بدن، تعلق استکمالی گفت و هنگامی که به آخرین مرتبۀ تجرد ـ یعنی تجرد  رسد و می تجرد می
 )329-325:  8، ج 1990ملاصدرا . (گردد از وي سلب می» تعلق به بدن«و » نفس«د، عنوان کامل عقلانی ـ نائل گرد

والاترین مرتبه، نفس ناطقه : داند صدرالمتألهین انسان را که عالم صغیر است همانند عالم کبیر داراي سه مرتبه می
است که شبیه عالم ماده است و  ترین مرتبه، بدن مادي پایین. است که شبیه عالم عقل از عوالم کلی وجود است

نامیده » روح«که در هستی، عالم مثال برزخی میان عالم عقل و عالم ماده است، برزخ نفس و بدن نیز  همچنان
که حالت جسمانی بدن به واسطۀ روح به نفس  کند، همچنان نفس اثر خود را به وسیلۀ روح به بدن نازل می. شود می
دانند که واسطه در تدبیر  است که آن را بخار لطیف شفافی می» روح حیوانی«ین روح، ا). 157:  4همان، ج (رسد  می

و بنابراین روح حیوانی، بدنِ نفس ناطقه است و بدن مادي، پوسته و غلاف ) 634:  1375سبزواري (نفس است 
 )350:  1354ملاصدرا . (روح حیوانی است



 
 گیري نتیجه

آنها با یکدیگر در تفکر اسلامی، گرچه منشأ یونانی دارد، اما بسیار  نتیجه اینکه مبحث نفس و بدن و رابطۀ
ابن عربی بدن را صورت روح و روح را معناي بدن و ارتباط آنها را شبیه ارتباط . متفاوت از اندیشۀ یونانیان است

باره رابطۀ آنها با داند و ملاصدرا ثنویت انسان از نفس و بدن ـ که باعث اشکالات متعددي در عالم با حق تعالی می
 .داند شد ـ را انکار کرده، بدن را روحِ متجسد و روح را بدن متروّح می یکدیگر می
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