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چـکیده

ارسطو و ابن سینا هر دو معتقد به جوهریت نفس بودند، ومبحث نفس 

برای نفس جوهریت  آیا هر دو یک معنا  اما  را درطبیعیات مطرح کردند. 

قائلند؟ ارسطو برای جوهر- ousia- سه معنا مطرح کرد: ماده، صورت، و 

شیء مرکب از آن دو؛ یعنی جوهر مادی، جوهر صوری و جسم که مرکب 

به  سزاوارتر  اشیاء  سایر  از  را  اجسام  مورد،  این  در  وی  است.  دو  آن  از 

جوهریت  خواند، نگرش ارسطو به نفس و بدن و دیدگاه او درباره ی اجسام، 

بر ماده و صورت مبتنی بود، اما حرکت، تغذیه، تخیل و تعقل را که انواع 

حیات هستند از اعمال نفس بر شمرد تا تفاوت آن را با دیگر صورت ها 

بیان کند. وی معتقد بود نفس بالضروره جوهر است، بدین معنا که صورت 

برای جسمی است که حیات بالقوه دارد. اما ابن سینا نفس را منطبع در بدن 

نتیجه جوهریت آن را همانند جوهریت صورت قلمداد  نمی دانست و در 

نمی کرد. در واقع، او به جای رابطة انطباعی، رابطة تعلقی نفس و بدن را 

مطرح کرد. البته او نفس را گاهی صورت مفارق و گاهی جوهر غیرمادی و 

جزء جواهرِ مفارق خواند. 

کلید واژه ها: ارسطو، ابن سینا، نفس، تجرد نفس، جوهریت نفس

1- دانشیار و عضو هیات علمی دانشکده الهیات دانشگاه فردوسی مشهد
2- کارشناس ارشد فلسفه و حکمت اسلامی دانشگاه آزاد اسلامی واحد سبزوار
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مقدمه

شاید بتوان مسأله نفس را اساسی ترین مسأله نظام های فکری جهان دانست. فیلسوفان 

و متفکران دینی همواره تلاش کرده اند، موضعی روشن، قابل قبول و متناسب با مبانی 

فکری خود در قبال نفس انسانی ارائه کنند. تردیدی نیست که هر متفکری پیش از هر 

امر دیگری باید وضع خود را در مورد نفس و مسائل مربوط به آن روشن کند. در واقع 

فیلسوفان کوشیده اند تا در حدود کاوش های نظری خود به تناسب مبانی، نفس را به 

عنوان جوهری مستقل از بدن، اثبات یا رد کنند؛ آن گاه آنان که چنین جوهر مستقلی 

را اثبات می کنند باید در پی تعریفی جامع و مانع از آن برآیند و پس از آن نحوه تعامل 

و ارتباط نفس را با بدن، روشن سازند. این راهی دشوار و پرفراز و نشیب بوده است 

که مشکلات بسیاری در آن خودنمایی می کند. 

مبحث نفس در طول تاریخ، آرای بسیار مختلفی به خود دیده است؛ از نفی آن تا 

اثبات آن به عنوان امری پرستیدنی، پهنه وسیعی است که در مسائل مختلف آن، نظرات 

و دیدگاه های گوناگونی شکل گرفته است و به تعبیری هر یک از این دیدگاه ها به 

زعم خود، تمنای اثبات و تبیین چیزی را داشته اند که دیگران آن را موهوم و زاییدة 

خیال بشر دانسته اند. 

1- دیدگاه ارسطو درباره جوهریت نفس

 تجرد نفس از جمله مسائل فلسفی است که به معنای عاری بودن نفس از مادّه و 

عوارض و لواحق و احکام آن مورد بحث قرار می گیرد. بحث تجرد نفس ناطقه تا 

زمان افلاطون نزد هیچ یک از فیلسوفان یونان مطرح نبود؛ افلاطون نخستین کسی بود 

که نفس را از هر جهت غیرجسمانی دانست و این عقیده را که نفس عنصر یا آمیزه ای 

از عناصر است، با اقامة براهینی مردود شناخت. )داوودی: 439(. در نظر ارسطو، نفس 
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صورت بدن است و چون صورت در عین ملازمت با مادّه، مفهومی مقابل با آن و 

مستقل از آن دارد، نفس نسبت به بدن اصیل و مستقل است. اگر تجرد را به این معنی 

بدانیم، می توان گفت نزد ارسطو نفس مجرد از مادّه است؛ اما اگر تجرد نفس به معنای 

مستقل و متشخص بودن آن نسبت به بدن باشد، بنا به تعریف ارسطو، نفس مجرد 

نیست، زیرا صورت در عین اینکه غیر از مادّه است، جز در مادّه نمی تواند باشد. 

1-1( تعریف نفس 

در نظام فلسفي ارسطو میان مفهوم هاي«نفساني«)= رواني( و«آلي«و«زنده«یا ذي حیات 

ارتباط بسیار نزدیک وجود دارد و او«جسم طبیعي آلي«را«موجود زنده بالقوه«نامید، و 

نفس را انتلخیا یا تحقق فعلی آن موجود زنده ی بالقوه یا موجود آلي دانست. ارسطو 

نفس را این گونه تعریف کرده بود:«نفس کمال اول براي جسم طبیعي آلي که داراي 

حیات بالقوه است.«)ارسطو، در باره نفس: 412الف27؛412ب5(. 

براي شرح این تعریف باید معاني هر کدام از اجزاء تعریف را چنان که ارسطو آورده 

است روشن ساخت، جسم طبیعي به اصطلاح ارسطو در مقابل جسم صناعي و جسم 

تعلیمي قرار دارد. 

صفت آلي که براي جسم آمده است به این معني است که جسم داراي آلاتي باشد 

که هر کدام از آن ها براي فعالیت خودداري غایتي است یعني جسم مرکب از اجزاء 

غیر متشاکلي باشد که هر کدام از آن ها عمل خاص خویش را دارد. چنین جسمي آماده 

براي حیات است یعني قابل آن است که بتواند زندگي کند، ولي هنوز این استعداد و 

قابلیت در او ظهور نکرده، و به کار نیفتاده است. و این معني همان است که حیات 

بالقوه، تعبیر مي شود و در واقع به اصطلاح ارسطو جسم آلي جسم که داراي حیات 

بالقوه است هر دو به یک معني است و منظور از حیات از نظر خود ارسطو بالقوه است 
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که جسم تغذي کند و نمو یابد، و خود به خود فساد پذیرد. 

در این جا مقصود از جسم، جسمي است که داراي صفت معیني است. یعني جسم 

ذي حیات است، جسم با نفس یکي نخواهد بود. 1 زیرا که جسم ذي حیات محمول 

موضوعي نیست بلکه آن خود حامل و مادّه است. 2در نتیجه، نفس بالضروره جوهر 

است، بدین معنی که صورت برای جسمی طبیعی است که دارای حیات بالقوه است. 

آن  معنی است که  بدین  الف 15( کمال  اما جوهر صوری کمال است. )همان:292 

این  یابد و تحقق آن ها  شروط مادی که حیات جسم آلی مقتضی آن هاست تحقق 

او  به آن مرحله رسد، یعنی حیات در  بالقوه را فعلیت بخشد و چون جسم  حیات 

فعلیت یابد، گوییم که دارای نفس گردید. در واقع جسم آلی تمام اوصاف لازم را برای 

اینکه بتواند حیات یابد حائز است و در این اوصاف تنها جنبه تشریحی، که بدن مرده 

نیز واجد آن است، معتبر نیست، بلکه علاوه بر آن، جنبه ی وظایف الاعضایی نیز اعتبار 

دارد. چنین بدنی به منزله ماشینی است که قابلیت به کارافتادن را برای آن حاصل کند 

و این قابلیت دوم همان است که ارسطو کمال اول جسم نامید و نام آن را نفس گذارد. 

فعلیت دارای دو مرحله است: مرحله ی اول مانند علمی است که شخص را حاصل 

است ولی هنوز به کا ر نمی رود؛ اما اگر چنین علمی به کارافتد، یعنی مثلًا شخص عالم 
تفکر علمی را که قادر به آن و واجد آن است. آغاز کند و به کار اندازد، به درجه کامل 
1. مفاد استدلال ارسطو این است که جسم جوهر است، و در میان اجسام، اجسام طبیعي را بیشتر مي توان جوهر نامید. اما بعضي از 
اجسام طبیعي را بیشتر مي توان جوهر نامید، اما بعضي از اجسام طبیعي داراي حیات، یعني داراي نفس است )زیرا که حیات و نفس 
مترادف است(؛ پس اجسام طبیعي ذي حیات نیز جوهر خواهند بود. و چون جوهر، گاهي به معني ماده و گاهي به معني صورت 
و گاهي به معني شيء مرکب از ماده و صورت مي آید. اینک مي خواهد ببیند که جسم طبیعي ذي حیات به کدام یک از این معاني، 
جوهر است. جوهر به معني ماده نیست، زیرا که ماده تعینّ ندارد، و به معني صورت هم نیست، زیرا که صورت محض فارغ از 
هرگونه جسمانیتي است، پس ناچار از نوع دیگر جوهر، یعني جوهري مرکب از ماده و صورت خواهد بود. اما جسم ذي حیات، 
مرکب از جسم به معني اخص وصفت ذي حیات است، پس جسم ذي حیات را با خود حیات، که همان نفس است اشتباه نباید کرد. 
2. جواب از ایراد مقدري است، و آن اینکه، چون حیات، محمول ذاتي براي موضوع خویش، یعنی براي جسم ذي حیات، است و 
جزء معیني از این موضوع خود محمولي براي همان موضوع خواهد بود، حیات را نمي توان از جسم متمایز دانست. ارسطو جواب 
داد که جسم ذي حیات کلًا موضوع است و چیز دیگري جز موضوع یا به عبارت دیگر، جز ماده نیست، پس حیات یا نفس که 

صورت است، کاملًا از جسم متمایز مي شود. 
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تر و بالاتری از فعلیت می رسد. مرحله اول فعلیت همان است که در تعریف ارسطو 

نیفتاده  یا فعلي که به کار  یافته  نام کمال اول آمده که مرادف به قوه ای که تعینّ  به 

است مي باشد. بدین ترتیب نفس فعل اول یا کمال اول براي جسم زنده است، اما به 

کار رفتن قواي آن کمال ثاني یا فعل اکمل آن است. کسي که در خواب است حیات 

او مرحلة اول فعلیت را حائز است، یعني چنین کسي داراي نفس است، منتهي قواي 

نفس او، غیر از قوة نباتي، در حال سکون است. حیات بالقوه، ماده اي است که حیات 

بالفعل، یعني کمال اول حیات، صورت آن است. نسبت نفس به جسم مثل برندگي 

به تبریا مثل بینایي به چشم است، و به تعبیر خود ارسطو، هرگاه تبر جسم طبیعي آلي 

بود برندگي او را نفس او مي دانستیم وقتي که نفس صورت بدن یا فعلیت قوة بدن 

باشد، بر طبق قاعدة وحدت عمل سه گانه آن را هم علت صوري، علت غایي و هم 

علت فاعلي نسبت به تمام احوال و تغییراتي که بدن حاصل آن هاست، اعم از تغییرات 

مکاني یا کیفي یا کمي، باید شمرد)داوودی: 37(. 

بنابراین:

1- نفس کمال اول براي جسم طبیعي آلي است. 

2- و تأکید مي شود که نفس از جسم جدایي ناپذیر مي باشد. 

3- و اگر عقل را فعلیت براي هیچ بدني نباشد از مابقي نفس استثناء کنیم. به هیچ 

وجه تجرد براي نفس باقي نمی ماند و این دلیل بر نقص تعریف مي شود. و این مسأله 

ارسطو قرین ابهام مي باشد که اگر نفس صورت بدن است چرا و چگونه عقل داخل 

در این مفهوم نمي شود و بین عقل و شاید قواي نفساني چه ارتباطي وجود دارد. 

1-2( جوهریت نفس

در تشخیص مقوله اي که نفس بدان تعلق دارد تردیدی نیست. نفس ارسطویي جوهر 
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است، اما چون جوهر را معاني متعددي است، باید دید که جوهریت نفس به کدام 

یک از این معاني است؟ 

همان گونه که مي دانیم، هم جوهر طبیعي وجود دارد و هم جوهر صناعي؛ و بعضي 

از جواهر طبیعي زنده اند و بعضي غیر زنده مقصود از زنده بودن، داشتن نیروي تغذیه، 

نمو و ذبول است بنابراین مانند هر جوهر نخستین، اجسام طبیعي زنده نیز مرکب از 

ماده و صورت اند. 

اکنون »از آن جا که اجسامی وجود دارند که این گونه اند، یعني حیات دارند، نفس 

به موضوع حمل  آنچه  نه  است،  ماده  یا  زیرا جسم، موضوع  باشد،  نمي تواند جسم 

مي شود«. این استدلال ارسطو فشرده است، نتیجه آن این است که به نفس )پسوخه( 

زندگي، جسم نیست. زیرا از میان اجسام طبیعي، بعضي داراي حیات اند، بنابراین جسم 

موضوع و مادة حیات است، یعني چیزی است که حیات بر آن حمل مي شود؛ و چون 

حیات داشتن، همان نفس داشتن است، نفس نمي تواند جسم باشد، بلکه همان گونه 

که حیات به جسم حمل و نسبت داده مي شود، نفس نیز باید به جسم نسبت داده شود 

)قوام صفری: 294(. 

ایجاد  نباتی صرفاً رشد کردن و تغذیه و تولید دانه برای  باید ذکر کرد که حیات 

گیاهان تازه است. گیاهان صرفاً دارای"نفس نباتی" هستند. در مورد حیوانات، حیات 

شامل ادراک حسّی، میل و حرکت می باشد؛ و انسان ها علاوه بر موارد مذکور دارای 

قوه تفکر نیز هستند. )اکریل:179(

یعنی  معنی صورت،  به  است  کردیم«نفس، جوهری  تعریف  کلی،  عبارت  به  پس 

ماهیت جسمی است که دارای کیفیت معینی است1«. )ارسطو، در باره نفس:412ب10( 

جوهر به یک معنی ماده است، یعنی چیزی است که بنفسه شیء معینی نیست. به معنی 

1- یعنی جسم طبیعی آلی که دارای حیات بالقوه است. 
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دیگر صورت است که ماده را فعلیت می بخشد و شیء معینی می گرداند. به معنی دیگر 

همین شیء معین است که از ترکیب ماده و صورت پدید می آید. این شیء مرکب را 

ارسطو جوهر اول نامید یعنی برای جوهریت اصلح از هر چیز دیگر دانسته است. 

مبدأ  میان اجسام، جسم طبیعی، همان  به همین معنی است، در   جوهریت جسم 

ساختمان اجسام مصنوعی و مبدأ انتزاع، اجسام تعلیمی است، جوهر به معنی اصلی و 

اخص کلمه است. )داوودی:36(

پس جسم ذی حیات که از اجسام طبیعی است جوهر به معنی ماده نیست، زیرا ماده 

تعینّ ندارد و جوهر به معنی صورت هم نیست زیرا صورت محض، فارغ از هر گونه 

جسمانیتی است. و در ضمن آن صورت تعینّ بخش با ماده تعینّ پذیر شیء متعینّ 

دارای  که  است  طبیعی  برای جسم  نفس  بنابراین  است.  آورده  به وجود  را  واحدی 

کیفیت معینی است، 1 یعنی اصل حرکت و سکون خود را در خویشتن دارد2. مثلًا 

اگر چشم، در واقع، حیوانی می بود بینائی، نفس آن بود: زیرا که بینایی جوهر صوری 

چشم است. اما چشم ماده بینایی است، و اگر بینایی از میان برود دیگر چشمی در 

میان نیست؛ مگر به اشتراک اسمی مانند چشمی از سنگ یا چشم پیکری که نقاشی 

شده است. بدین ترتیب باید آنچه را که درباره اجزاء صادق است به مجموعه جسم 

زنده بسیط دهیم. به این ترتیب نفس ازدیدگاه ارسطو صورت )ائدوس(، و بنابر اصل 

)لوگوس( موجود زنده است. به این دلیل، و بنابر تعاریف، ارسطو نفس را لوگوس یا 

اوسیای بدن و گاهی، دقیق تر، لوگوس یا اوسیای بدن زنده، و گاهی دقیق تر، لوگوس 

یا امر مرکب نامید )مقصود امر مرکب از ماده و صورت، یعنی شیء انضمامی است(. 

از طرف دیگر، جسم جدا از نفس نیست که بالقوه استعداد حیات دارد: بلکه جسمی 
است که دارای نفس است. )ارسطو، در باره نفس :412ب25(

1.- منظور ازاین کیفیت که جسم"طبیعی"به آن مقید می شود تا بتواند ماده نفس قرار بگیرد آلی بودن آن است. 
2- تعریفی عامی از جسم ذی حیات. 
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 بنابراین تعبیر ارسطو از موجود زنده معنی جسم ذی روح است. زیرا اگر موجود 

نفس  بودن  دارا  دیگر  موجودات  از  آن  ممیز  بشناسیم، صفت  کلمه  این  در  را  زنده 

خواهد بود. و کمترین درجه ی چنین نفسی همان نیروی تغذی و نمو و ذبول خود 

به خودی است که به قول ارسطو مترادف با معنی حیات است، اعم از اینکه با قوای 

دیگر که خاص موجودات زنده عالم است همراه باشد یا نباشد. 

بنابراین می توان گفت که جسم ذی حیات حامل صفت ذاتی خود یعنی حیات، یا به 

عبارت دیگر، نفس است، و به منزله ی ماده ای است که موضوعش برای حمل صورت 

خویش است، و صورت آن همان حیات نفس می باشد. 

 بنابراین می توان نفس را از دیدگاه ارسطو به این سه گونه تعریف کرد:

»نفس بالضروره جوهر است، بدین معنی که صورت برای جسم طبیعی آلی است 

که دارای حیات بالقوه است«

»نفس جوهری است به معنی صورت یعنی ماهیت جسمی است که دارای کیفیت 

معینی است...«

»نفس جوهری است از شیء معین که از ترکیب ماده وصورت پدید آمده است و 

این شیء مرکب را ارسطو جوهر اول نامیده است.«

1-3 )تجرد نفس )علت، غایت، فعلیت، اصل(

شاید از تعریفی که از نفس به عمل آمد، این تصور حاصل شود که ارسطو نفس را 

مادی و جسمانی دانسته است، ولی بااندکی دقتّ در رأی ارسطو، همچنین از مراجعه به 

اصول آراء او در مابعدالطبیعه، روشن می شود که نفس با تعریف ارسطویی شیئی غیرمادی 

است. یعنی، نفس هر موجود زنده نه تنها جوهر و علت صوری و ذات آن است، بلکه 

همچنین علت غایی و اصل و فعلیت و مبدأ اول حرکت مکانی آن"در صورتی که چنین 
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حرکتی داشته باشد زیرا گیاهان با اینکه نفس دارند، قادر به حرکت مکانی نیستند"و علت 

نمو و ذبول آن، و احساس آن و خلاصه اصل همه کمالات آن می باشد. 

در این میان، بدن اجسام طبیعی زنده، اعم از نباتات و حیوانات، صرفاً ابزار نفس آن 

هاست، بدن منفعل است و نفس فعال. نفس درمقام علت صوری، عامل وحدت بدن 

است و بنابراین آنچه بدن را بدن می کند نفس است و نفس دقیقاً به همین معنی غایت 

موجود زنده است؛ یعنی به این معنی که، انتظاری که طبیعت از موجود زنده و وجود 

بینایی، هدف از وجود  آن دارد، در کارکرد نفس برآورده می شود. در مثال چشم و 

چشم، دیدن است. و وقتی که چشم این کارکرد را از خود نشان می دهد، به هدف و 

غایتش رسیده است. )قوام صفری:304( بنابراین نفس صورت بدن است، و صورت، 

با وجود ملازمتی که با ماده دارد، مفهومی مستقل از آن و متقابل با آن است. صورت 

علت غایی، حتی به یک معنی علت فاعلی، نسبت به شیء است، یعنی مبدأی است 

که شیء معینی را می سازد، و حال آنکه ماده مبدأی است که این شیء معین می گردد، 

و مبدأ سازنده و مبدأ پذیرنده را نمی توان یک چیز دانست؛ پس نفس نسبت به بدن 

اصیل و مستقل است، همان طور که هر صورتی نسبت به ماده خودچنین است. 

اگر نفس را مانند ارسطو، صورت بدن بدانیم، به سبب تقابلی که بین ماده و صورت 

است، و اصالتی که صورت را نسبت به ماده حاصل است، جنبه ی مادی نفس یک 

سره از میان می رود و دیگر نمی توان نفس را از نوع اجسام و از متعلقات آن ها دانست 

و بدنی در بدنی دیگر پنداشت. 

به واقع  دارد«،  را  ارسطو که"هربدنی صورت و شکل خاص خودش  این عبارت 

نشان این است که آنچه فرد را فرد می کرد صورت آن است نه ماده آن. بدن ماده نفس 

انسان عیناً یکسان نیست، اگر بود، نمی توانست دو فرد  اما بدن هیچ دو فرد  است، 

متفاوت که دارای دو نفس هستند تلقی شود. 
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بنابراین اگر بتوان اصطلاح تجرد را به همین منظور قرار داد می توان گفت:

1- در نظر ارسطو نفس مجرد از ماده است. 

2- اما اگر تجرد را بدین معنی بگیریم که نفس وجودی متعین و مستقل و متشخص 

نسبت به بدن باشد پس نفس مجرد نیست، زیرا، صورت، در عین اینکه غیر از ماده 

است، جز در ماده نمی تواند بود. 

2- دیدگاه ابن سینا

فلاسفه از قدیمی ترین اعصار به نفس توجه داشته اند، و در کتب خود به تحلیل 

به عقیدة حکمای  اند.  ابراز داشته  پرداخته اند وآراء و نظریات گوناگونی  مسائل آن 

مادّی نفس همان جسم است بدون هیچ تمایزو اختصاصی. اماروحیوّن نفس را مجرد 

از مادّه می دانند وآن را قوه ای الهی می شمارند، که از عالم علوی بر بدن هبوط کرده 

اند،  از جسم وروح شناخته  آمیزه ای  است. گروهی حد متوسط را گرفته اند وآن را 

یا بخاری گرم، مانند رواقیان وپاره ای چون ارسطو وپیروانش نفس را صورت جسد 

می دانند. )ابن سینا، النجاه:153( ابن سینا بدون آن که به مباحث ارسطو و یا مباحث 

هم  را  نفس  او  شود.  نیازمند  بود  یافته  رواج  اول  معلم  از  بعد  که  وتشریحی  طبی 

ازجنبه ی متافیزیکی وهم از جنبه ی فیزیولوژی مورد بحث قرار داد. 

2-1( تعریف نفس

ابن سینا نفس را مبدأحرکت دانست و به نفس فلکی و نباتی و حیوانی و در آخر 

به نفس انسانی قائل شده است. و چنان که از سایر تألیفات او بر می آید که نفوس 

تعریف  است.«این  طبیعی  برای جسم  اول  کمال  کرد"نفس  معنی  اینگونه  را  نامبرده 

مشترک است ولیکن نمی توان همه را در یک حد و تعریف جمع نمود)همو، الاشارات 
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و التنبیهات: 155(. 

این اختلاف به سبب جسمیت آنها نیست، بلکه در اموری است که زائد بر معنی 

جسمیت است، مثلًا نبات تغذی و نمو و تولید مثل می کند، حیوان علاوه بر این افعال 

احساس و حرکت ارادی و ادراک جزئیات دارد و انسان نیز به تفکر عقلی و ادراک 

کلی ممتاز است )داوودی: 264(. 

اجسام  در  که  کرد:"قوتهایی  بیان  نفس  باره  در  ابن سینا  است.  نفس مشترک  لفظ 

موجود است و از ایشان افعال پدید می آید. قسمت اول دارای دو قسم است: قسم اول 

آن است که فعل او به قصد و اختیار بوده باشد مانند فعل حیوان و قسم دوم: فعل را 

به قصد و اختیار نباشد چون غلتیدن سنگی از بالا به پایین. 

آن قسم که فعل با قصد و اختیار باشد خود دو قسم است: یکی آنکه قصد وی سوی 

یک چیز بوده به ناچار فعل او به یک جهت افتد و آن را نفس فلکی گویند و قسم 

دیگر آن است که هدفها بسیار باشد و اختیارهای مختلف داشته باشیم و بدین سبب 

افعال وی به جهت های مختلف صورت بگیرد و آن را نفس حیوانی خوانند. اما آن 

قسم که فعل با قصد و اختیار باشد باز آن دو قسم است. قسم اول: فعل وی بر یک 

جهت باشد و او را طبیعت خوانند و قسم دوم: فعل وی به جهت های مخالف یکدیگر 

افتد و آن را نفس نباتی می گویند و این هر سه قسم اگر چه شرکت دارند در نام نفس 

اما مرتبه راحدودی است زیرا اگر ما می گوییم که نفس قوتی است که فعل انجام دهد 

باید که هر قوتی که فعل انجام می دهد نفس باشد و چنین نیست. و اگر بگوییم نفس 

قوتی است که فعل به قصد و اختیار کند پس نفس نباتی از این حد بیرون می ماند و 

اگر بگوییم که نفس قوتی است که افعال متقابل و مختلف انجام می دهد، نفس فلکی 

از آن بیرون می ماند. پس راه درست و سالم و ایمن آن است که این را بجز از روش 

افعال نمی توان شناخت )ابن سینا، احوال نفس: 7و8(. 
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طبیعی  جسم  برای  است  اول  کمال  کرد:»نفس  تعریف  اینگونه  را  نفس  سینا  ابن 

آلی")همو، الاشارات و التنبیهات: 157(. 

اما قوت خواندن نفس بدین علت است که از وی افعال بوجود آید و اما صورت 

خواندن بدین علت است که شاید ماده ای به فعل درآید به نفس، و اما کمال خواندن 

بدان علت است که معنای جسم نوع شود. 

نفس را گاهی قوه می نامند و این به دو معنی است:

نسبت به افعالی که از آن صادر می شود. 

نسبت به افعالی که صور محسوس یا معقولی را می پذیرد. 

به عبارت دیگر:1- نسبت به خاصیت تحریک 2- نسبت به خاصیت ادراک. و نفسی 

که در منظور است نفسی است که مطیع دربدن است. لفظ قوه در مورد اول به معنی 

قوه فاعله و در مورد دوم به معنی قوه انفعالیه است. حال اگر لفظ قوه را در تعریف 

نفس بر هر دو معنی اطلاق کنیم یعنی قوه را هم مبدأ تحریک و هم مبدأ ادراک و به 

عبارت دیگر هم به معنی فاعل و هم منفعل بدانیم تنها اشتراک اسمی را در نظر گرفته 

بیاوریم تعریف نفس جامع  ایم. و اگر لفظ قوه را فقط به یکی از دو معنی مذکور 

نمی شود. و آنچه به عنوان جنس در تعریف آمده است تنها از یک جهت بر آن حمل 

می گردد و حال آنکه جنس هر شیئی باید مطلقاً بر آن شیء قابل حمل باشد. 

اما اگر به جای قوه، کمال گوییم بر دو معنی دلالت می کند، زیرا که جسم ذی حیوة، 

یا مثلًا حیوان هم از لحاظ ادراکات خود که جنبه انفعالی دارد کمال می تواند یافت و 

هم از لحاظ افعال خود به کمال می تواند رسید و مبدأ هر دو قسم از کمال نفس است. 

پس لفظ کمال برای دلالت بر جنس نفس از هر دو لفظ صورت و قوه اعم واتم است 

و بهتر این است که در تعریف نفس از لحاظ ارتباط آن با بدن بگوییم که نفس کمال 

جسم است. گفته می شود که بهتر است نفس را کمال گوییم زیرا نفس از جهت قوه ای 
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که ادراک حیوان بدان استمکال می یابد کمال است. و از جهت قوه ای که افعال حیوان 

از آن صادر می شود کمال است. نفس مفارق از ماده کمال است و نفس غیر مفارق از 

ماده هم کمال است )همو، دانشنامه علایی:112(. 

ثانی. منظور از کمال ثانی به افعال و  کمال بر دو قسم است: کمال اولی و کمال 

برندگی  مثل  می شود،  صادر  آن  ءاز  شی  نوعیت  از حصول  بعد  که  است  انفعالاتی 

انسان  برای  احساس  و  رؤیت  و  تمیز  و  انسان  در  حرکت  احساس  و  شمشیر  در 

)داوودی:273(. البته صدور این آثار از شیء دلیل بر تمامیت آن شی ءاز لحاظ نوع 

نشود  آن شی ءصادر  از  آثار  این  اگر  که  نیست  ولیکن چنین  است.  خاص خویش 

نوعیت آن تمام نباشد، زیرا که نوع برای اینکه به فعلیت رسد محتاج این نیست که 

این آثار بالفعل از آن صدور یابد. بلکه همین قدر که مبدأ ومصدر این آثار برای آن نوع 

حاصل شد و این مبدأ که خود به فعلیت رسیده است و بالقوه مصدر آن آثار گردیده 

است نوع فعلیت یافته و به کمال خود رسیده است و این قسم را کمال اول نامند. 

همچنین حکما حرکت را مانند نفس به کمال اول تفسیر کرده اند و معلوم است که 

کمال اول بر نفس و حرکت به یک معنی نیست، و برای فرق میان این دو معنی لازم 

است به تعبیرکمال و موارد استعمال آن در فلسفه اشاره کرد. کمال به معنای فعلیت 

و مقابل قوه و نقص است و در اصطلاح فلسفه دونوع فعلیت است: 1- دفعی 2- 

تدریجی. در هر یک از دو مورد کمال از نظر تقدم و تأخر وجودی، اول و دوم دارد. 

یکی از موارد استعمال لفظ کمال همانطور که گفته شد در جایی است که قوه یکبار به 

فعل درآید و نقص، مطلقاً کمال گردد. در این وقت جزء ماهیت و مقوم ذات که باعث 

نوع شدن حقیقت جنس است که کمال اوست، مانند صور انواع و فصول اجناس که 

با افزودن آنها بر ماهیت جنس، حقایق مختلف نوعی حاصل می گردد و آنچه بعد از 

کامل شدن ذات و تمامیت ماهیت یکباره بر نوع عارض می شود. کمال اول جزء ذات 
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و مقدم بر ماهیت است. در صورتی که کمال ثانی قائم به ماهیت و نوع و عارض بر 

وجود ذات می باشد و طبعاً بعد از تحقق ماهیت بر آن عارض می گردد. 

جای دیگر از استعمال لفظ کمال آن است که قوه تدریجاً به فعل در آید و نفس کم 

کم رو به کمال رود و حصول این کمال برای موصوف، بعد از تمامیت ماهیت نوعی 

و تحقق ذات است. و با توجه به استعمال لفظ کمال در فلسفه معلوم خواهد شد که 

نفس و حرکت هر دو کمال اولند با این تفاوت که نفس کمال اول است در جایی که 

قوه یکباره کمال شود و حرکت کمال اولی است در صورتی که قوه تدریجاً به فعل 

درآید )ابن سینا، الاشارات و التنبیهات: 156(. 

نفس کمال اول است و کمال، کمال است برای چیزی. و نفس کمال است برای 

جسم به معنی جنس آن نه به معنی مادی؛ و این جسم هر جسمی نیست. یعنی نفس 

کمال جسم صناعی چون تخت و صندلی نیست، بلکه کمال جسم طبیعی است، و نه 

هر جسم طبیعی، مثلا نفس کمال آتش و زمین هوا نباشد بلکه در این جهان، نفس، 

کمال آن گونه جسم طبیعی است که کمالات ثانیه به وسیله آلات یعنی آنچه در افعال 

حیات از قبیل تغذیه و نمو بدانها استعانت می جوید از آن صادر می شود. پس کمال 

اول جسم طبیعی آلی است، نفس نباتی )کمال اول جسم طبیعی آلی است که از آن 

جهت که زاد و ولد میکند و پرورش می یابد و تغذیه می کند(. و نفس حیوانی کمال 

اول جسم طبیعی آلی است که از جهت ادراک جزئیات و حرکت بالاراده، و نفس 

انسانی، کمال اول جسم طبیعی آلی است، از جهت اعمالی فکری که به اختیار انجام 

می دهد، و استنباط به رأی و از جهت ادراک کلیات می باشد)همو، النجاه:158(. 

کلمه آلی ممکن است صفت برای کمال باشد یعنی کمال اول و نفس دارای آلت که 

برای بدن می باشد. بنابراین آلی صفت فاعل )نفس( است، و ممکن است صفت برای 

جسم باشد یعنی نفس کمال اول است برای جسمی که جسم دارای قوا و آلاتی است 
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که به وسیله آن افعال )نمو، تولید، ادراک، حرکت ارادی( از نفس صادر می شود وبا 

این قید صور نوعیه عناصر و معادل که فعلهای آنها به استخدام آلات نیست از تعریف 

خارج می شوند. 

ابن سینا اشکال گرفت و بیان داشت طبق این تعریف نفس فلکی را شامل نمی شود. 

زیرا ماده نفس فلکی کارهای خود را بدون آلت انجام می دهد و همچنین گفت اگر 

قید آلی را از تعریف کنار بگذاریم و فقط حیات را بیان کنیم بازهم سودی ندارد، زیرا 

نفس فلکی دارای حیات حس نیست واگر حیات ادراکی هدف باشد که برای نفس 

فلکی است نفس نباتی از این حد و تعریف خارج می شود. 

ابن سینا در پاسخ این اشکال گفت در اجسام سماوی دو عقیده است: 

اول اینکه نفس فقط برای فلک کلی است و افلاک جزئی و کواکبی در آن هستند و 

به منزله ی آلاتند، مانند قلب و کبد و غیره در حیوان و نظایر آنها در نباتات. بنابراین، 

این تعریف شامل نفس فلکی خواهد بود. 

دوم آنکه مذهب تحقیقی است که برای هر فلک نفس مستقلی است، بنابراین نفس 

فلکی آلی نخواهد بود، ابن سینا بیان داشت: »این دسته باید قائل شوند که اطلاق نفس 

بر نفس نباتی و فلکی به اشتراک اسمی است و اگر نیرنگ و تدبیری شود که حیوانات 

و فلک در معنای نفس شریک شوند نفس نباتی از حد بیرون می رود با اینکه نیرنگ و 

تدبیر بس کاری دشوار است. زیرا حیوانات و فلک در معنای حیات و اسم نطق شریک 

نیستند«. این جواب ابن سینا در حل این اشکال است که در الشفاء بیان کرده است. 

حال که معلوم شد نفس کمال اول یعنی مبدأ صدور افعال و آثاری مانند احساس 

و تحریک است و خود این آثار و افعال کمال ثانی جسم به شمار می آیند و جسم در 

این مورد به معنی ماده نیست بلکه به معنی جنس است. 

جسم بر دو قسم است: طبیعی و صناعی، جسم طبیعی خود بر دو قسم است: آلی و 
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غیر آلی. جسم آلی آن است که کمالات ثانیه آن یعنی افعال و آثار آن به وسیله آلات 

صدور می یابد نفس کمال اول برجسم طبیعی آلی است و چنین جسمی همان است 

اعانت آلات است  به  افعال حیات  یعنی جسمی که مصدر  که جسم زنده می نامیم. 

یا جسمی که برای آن قوه صدور این افعال به وسیله آلات حاصل است. )ابن سینا، 

الشفاء:145(

2-2( جوهریت نفس و دلایل آن

که  وقتی  زیرا  نیست،  کافی  آن  حقیقت  و  طبیعت  بیان  برای  نفس،  وجود  اثبات 

می گوییم نفس کمال اوّل است، به طبیعت آن نپرداخته ایم. شیخ معتقد بود که نفس 

جوهر است، زیرا می تواند بدون جسم یافته شود، ولی جسم بدون نفس باقی نمی ماند. 

ابن سینا علاوه بر اثبات جوهریت نفس ثابت کرده که نفس جوهری است روحانی. 

براهینی که بر روحانیت نفس اقامه کرد بر سه گونه بود: منطقی، ریاضی و طبیعی و 

مهمترین آن ها عبارتند از:

نیست.  اجسام  خواص  از  ادراک  واین  می کند  معقولات  ادراک  نفس  اول:  برهان 

نخستین برهان بر امتناع انطباع صور معقول در جسم استوار است. که بر اساس آن، 

انطباع صورت  عقلي در جسم ممکن نیست؛ اعم از اینکه در جزء بخش ناپذیر یا جزء 

بخش پذیر آن باشد. جزء بخش ناپذیر جسم، نقطه است و از خود استقلالي ندارد، 

زیرا نقطه، پایان و نهایت خط است. حال اگر آن را محل صورت عقلي تلقي  کنیم، 

داراي دو جهت مي شود و از این رو بخش پذیر و خلاف فرض خواهد بود. زیرا از 

یک جهت نهایت خط و از جهت دیگر محل صورت قلمداد مي شود)همو، المبدأ و 

المعاد:202(. 

اما اگر جزء بخش  پذیر جسم، محل صور معقول پنداشته شود، باز هم محال خواهد 
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بود. زیرا با فرض انقسام آن جزء به دو بخش، صورت عقلي منطبع در آن نیز بالعرض 

به دو بخش تقسیم خواهد شد. حال این دو بخش صورت، متشابه یا غیر متشابه خواهند 

بود. اگر متشابه باشند این پرسش پیش مي آید که چگونه از دو امر متشابه امري مغایر آنها 

حاصل گردیده است. چون روشن است که جزء با کل متفاوت است. پس این فرض، 

غیر ممکن خواهد بود. ممکن است کسي در این فرض تفاوت کل با اجزاء را در مقدار 

یا عدد بداند نه از جهت صورت. در چنین حالتي نیز پاسخ درست به دست نمي آید، زیرا 

اختلاف در مقدار و عدد به صور خیالي مربوط است نه صور عقلي. 

 در صورتي که دو بخش این صورت عقلي غیر متشابه باشند باید دید که چگونه  

چنین چیزي امکان دارد. ممکن نیست که صورت عقلي، غیر از اجزاء حدي )یعني 

جنس و فصل( اجزاء غیر متشابه داشته باشد. و سخن از اجزاء حدي براي هر بخش 

از جسم محالاتي را در پي دارد. از جمله اینکه در چنین صورتي لازم مي آید که هر 

جزء جسم داراي اجزاء نامتناهي باشد، زیرا هر قسم جسم بالقوه بي نهایت جزء دارد 

و این غیر ممکن است که جسم داراي بي نهایت جنس و فصل باشد. پس به هر تقدیر 

مجرد  جوهري،  معقولات  محل  رو  این  از  و  باشد  معقولات  محل  نمي تواند  جسم 

خواهد بود. )همان: 187(

برهان دوم: استمرار عمل وقوت محسوسات آلات جسمانی را ناتوان می کنندو چه 

بسا موجب فساد آن ها شوند. ابن سینا در برهان دیگري با تکیه بر ضعیف و فرسوده 

نشدن نفس در جریان دریافت مکرر معقولات بلکه فزوني یافتن قوت آن، بر تجرد 

نفس ناطقه حکم کرد. صورت منطقي برهان  از این قرار است: 

»قواي جسماني در اثر تکرار فعل، ضعیف و خسته مي شوند. حال آنکه قوه عاقله 

ضعیف نشده بلکه قوي تر مي شود. نتیجه آنکه قوه عاقله مادي نیست«. ممکن است در 

برابر این استدلال گفته شود هنگام پیري و کسالت، نفس معقولات خود را فراموش 
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مي کند و از تعقل باز مي ماند و این امر حاکي از آن است که فعل نفس جز با بدن تمام 

نمي شود، پس نفس مجرد نیست. ابن سینا در پاسخ به این توهم گفت »چنین توهمي 

ناصواب و از حقیقت دور است. زیرا این مطلب به مدعاي مذکور آسیبي نمي رساند. 

اگر براي نفس مانعي پیش نیاید، فعل خود را انجام مي دهد و گاهي به واسطه حالتي 

که عارض بدن گردیده نفس فعل خاص خود را رها مي کند. به عبارت دیگر، افعال 

نفس دو گونه است، بعضي در قیاس با بدن )که بدن را تدبیر مي کند( و بعضي دیگر در 

قیاس با ذات )که خودش را ادراک و تعقل مي کند(. این دو کار با هم جمع نمي شوند، 

به گونه اي که اشتغال به یکي از این دو، مانع توجه نفس به دیگري مي گردد. بنابراین، 

نفس صرف نظر از بدن هرگز ذات خود را فراموش نمي کند« )همان:195(. 

برهان سوم: نفس ادراک کلیات می کند. وخود را بدون هیچ آلتی ادراک می کند. اما 

حس شیء خارجی را حس می کند، ولی ذات خود و آلت خود و احساس خود را 

حس نمی کند. همچنین خیال که نه ذات خو درا تخیل می کند و نه فعل وآلت خود را 

)ابن سینا، الطبیعه: 178-177(. 

 پس، نفس را طبیعتی است غیر از طبیعت حس و خیال. استدلال ابن سینا بر سه 

مقدمه اصلي مبتني بود:

مقدمه اول هر انساني ذات خود را درک مي کند. 

مقدمه دوم  مدرک در ادراک انسان نسبت به خود امري غیر از بدن و امور بدني)حواس 

ظاهر و باطن( است. 

مقدمه سوم مدرَک در ادراک انسان نسبت به خود، امري غیر از بدن و امور بدني است. 

نتیجه مدرَک و مدرکِ اموري غیر مادي و مجرد هستند. 

صحت مقدمه اول را شهودي که هر فرد نسبت به خود دارد، تضمین مي کند. هنگامي 

که هر یک از انسانها به خود رجوع مکنند خود را در مي یابند و از آن غافل نیست. 
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شیخ الرئیس، سپس مطالبي را در صحت مقدمه دوم  آورد که از این قرار است )همو، 

احوال النفس:15(:

1ـ انساني که از حواس ظاهري خود غافل است، خود را ادراک مي کند. وي براي 

این مورد شخص خواب را مثال مي زند. قطب الدین رازي در شرح خود ارتباط این دو 

را در این مطلب مي داند که اگر شخص خواب را صدا کنیم بیدار مي شود و این نشان 

دهنده عدم غفلت او از خود مي باشد. 

ادراک  را  خود  است،  غافل  خود  باطن  حواس  و  ظاهر  حواس  از  که  انساني  2ـ 

مي کند. مثال وي در این مورد انسان مست است. انسان مست از کلیه حواس ظاهري 

و باطني خود غافل است و در عین حال خودش را ادراک مي کند. 

3ـ اگر هر یک از ما خود را در ابتداي خلقتش در نظر آورد به گونه اي که با عقل 

هم  با  تماسي  بدنش  اعضاي  که  باشد طوري  معلق  جایي،  در  آرام  هوایي  در  سالم 

نداشته باشند و حواسش تحت تأثیر تحریکات محیطي قرار نداشته باشد، در چنیـن 

حالتي خود را ادراک مي کند، حال آنکه از همه اعضاي بدن، همه حواس ظاهر و همه 

حواس باطن غافل است. 

همچنین روشن است امري که مورد غفلت است غیر از امري است که مورد غفلت 

نمي باشد. 

نتیجه اي که از این مقدمات بر مي آید آن است که مدرک در ادراک انسان نسبت به 

خود، اعضاي بدن، حواس ظاهر یا حواس باطن نیست. توجه به این نکته لازم است که 

حالت سوم، حالتي فرضي است و همین حالت فرضي است که سبب شده کل استدلال 

ابن سینا، برهان »انسان معلق« نامیده شد. )همو، الاشارات و التنبیهات، ج1: 421(

اما دقت در استدلال مذکور نشان مي دهد که این استدلال گرفتار اشکالات متعددي است:

الف فرض انسان معلق، صرفاً یک فرض است و به هیچ وجه تحقق خارجي ندارد تا 

www.sid.ir


www.SID.ir

Arc
hive

 of
 S

ID

فصلنامه تخصصی فلسفه و کلام، شماره پنجم، زمستان 90

   142  ::

بر اساس آن بتوان امري وجودي را اثبات کرد. بنابر این، مسأله مذکور قضیه اي شرطي 

است که صدق آن متوقف بر صحت مقدم آن است و راهي براي اثبات صحت مقدم 

وجود ندارد. 

ممکن است ابن سینا یا طرفداران اندیشه او ادعا کنند که مسأله وجود نفس امري 

بدیهي است و سخنان ابن سینا همان گونه که عنوان »تنبیه« نشان مي دهد صرفاً تنبیهي 

براي ذهن هاي غافل است و این امري معلوم است که بداهت امور بدیهي مي تواند 

مورد غفلت قرار گیرد. بر این اساس، اشکال مذکور وارد نیست، چرا که در واقع اصلًا 

استدلالي وجود ندارد. 

ب ـ به صرف این که مدرک و مدرَک امري غیر از بدن باشند، لازم نمي آید که معتقد 

به وجود جوهري مجرد شویم که هیچ گونه صفت مادي نداشته باشد. شاید نفس آن 

گونه که برخي از متکلمین گفته اند، جسمي لطیف و متفاوت از جسم دنیوي باشد. 

ج- مثال انسان خواب یا انسان مست نشان نمي دهد که آنان از حواس ظاهري و 

باطني خود غافل اند، زیرا اینکه من در چنین حالاتي احساس مي کنم که از حواس 

ظاهري و باطني خـود غافلم، ثابت نمي کند کـه واقعاً چنین است. 

برهان چهارم: همة اجزای بدن پس از آن که به منتهای نشو و قوت خود رسیدند 

قوای  که  آن  وحال  بیشتر،  یا  است  سالگی  در چهل  امر  این  می نهند.  به ضعف  رو 

عقلانی در این اوان کامل تر ونیرومندتر می شوند. اگر این ها از سنخ قوای بدنی بودند، 

می بایست که مانند بدن رو به ضعف نهند، ولی جز در موارد استثنایی، دیده نشده 

برترین   )471-470 )الفاخوری:  است.  بدنی  قوای  از  غیر  عقلانی  قوای  پس  است. 

برهان تجرد نفس نزد بوعلي که از آن در المباحثات به عنوان اجل البراهین یاد کردو 

برهاني است که بر تعقل حضور ذات انسان در نفس بدون وساطت مفهوم متکي است. 

زیرا هر آنچه ذاتش نزدش حاضر باشد قائم به ذات و غیر جسماني است.. )ابن سینا، 
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المباحثات:155ـ 156(

مبتني  انطباع صور معقول در محل  بر  باشد که  آن  برهان  این  شاید وجه رجحان 

نیست و فقط با نظر به ذات نفس صورت گرفته است. 

نتیجه گیری

ارسطو یک فیلسوف زیست شناس بود و معتقد بود، حیات از پست ترین و ساده 

ترین موجودات زنده آغاز می شود و به عالی ترین و پیچیده ترین آن ها ختم می گردد. 

ارسطو نفس را یکی از اقسام جوهر معین صورت می انگاشت که در بدن حلول کرده 

و به آن فعلیت می دهد و به تعبیر خود او، نفس ماهیت جسمی است که دارای کیفیت 

معینی است. بنابراین، نفس جوهری است از شیء معین که از ترکیب ماده وصورت 

پدید آمده است و این شیء مرکب را ارسطو جوهر اول نامیده بود. نفس هر موجود 

زنده نه تنها جوهر و علت صوری و ذات آن است، بلکه همچنین علت غایی و اصل و 

فعلیت و مبدأ اول و علت نمو و ذبول آن، و احساس آن و خلاصه اصل همه کمالات 

آن می باشد. ارسطو نفس را صورت بدن وبدن را ماده نفس دانست. از نظر وی هر 

بدنی صورت و شکل خاص خودش را دارد، آنچه فرد را فرد کرد صورت آن بود نه 

ماده آن وی نفس را صورت بدن دانست و صورت در تفکر ارسطویی جوهری غیر 

مستقل است که همراه با ماده موجود می باشد. بنابراین، نفس به عنوان صورت بدن 

با آن متحد است. اما اینکه در صورت اتحاد نفس با بدن مادی، تجردآن چگونه قابل 

توجیه است در بیانات ارسطو پاسخ روشنی ندارد. 

اما نزد ابن سینا، آنچه موجب جوهر بودن نفس ابود قوام دادن آن به بدن بود. بدین 

معنا که ماهیتّ جسم آلی و نوعیتّ آن بدون تعلّق نفس محصّل و متحقّق نیست تا 

بتوان این جسم را به منزله موضوع برای نفس دانست، و بدین ترتیب سلب جوهریتّ 
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ازنفس کرد. پس نفس جوهر به معنای صورت نیست تامستلزم انطباع در بدن باشد، و 

بهتر آن است که نفس راقسم خاصّ و مستقلی از جوهر بشماریم که در عین مفارقت 

از جسم علاقه ای از قبیل تصرّف و تحریک نسبت به آن دارد. بنابراین ابن سینا معتقد 

بود که نفس خود نوع خاصّی از جوهر است در کنار صورت. یعنی صورتی که منطبع 

در مادّه است و همراه با مادّه نوع خاصی از جسم را تشکیل دهد، نیست. ادله شیخ بر 

تجرد نفس را بر دو قسم می توان دانست:

1- ادله ای که نفس را محل معقولات دانسته و با اثبات تجرد صور معقوله، تجرد 

نفس را ثابت نمود. 

2- ادله ای که از طریق فعل نفس، به اثبات تجرد آن پرداخت. به عقیده وی نفس 

محل صور معقولات کلیه بود ومعقولات کلیه منطبع در جسم و امور جسمانی نبودند. 

بنابراین، محل حصول این معقولات کلیه در نفس می باشد زیرا اجسام، متناهی ودارای 

اعراض می باشند ولی معقولات، نامتناهی می باشند، پس، نمی توانند در جسم حلول 

اینگونه است که جوهریت  فناناپذیراست حصول می یابند و  یابند بلکه در نفس که 

نفس را اثبات کرد. 
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