
 

  
  
  
  

  

  

  اسلامی و فلسفه ذهننسبت نفس و مزاج در فلسفه 
  2، محمدتقي يوسفي1منصور مهدوي

    چكيده
رود.  شـمار مـي   ترين مباحث فلسفه و البته ارزشمندترين آنها بـه  نفس و مباحث مربوط به آن از مهم

علاوه اينكه امروزه  رو بررسي نفس و يافتن نسبت آن با مزاج بسيار مهم و پر اهميت است. به ازاين
  با ظهور فلسفه ذهن، مباحث نفس و بدن اهميتي دو چندان پيدا كرده است.  

 توان بر اسـاس طبيعيـات قـديم و تفكـر مشـاء      لحاظ تبارشناسي بحث، بنيان باور به مزاج را مي به
بررسي كرده و آن را در سنت فلسفي اسلامي پيگيري نمود. البته دوگانگي نفس و مـزاج در چنـين   
سنتي با ادله فراواني قابل اثبات است. بر اين اساس عموم فيلسوفان مسلمان، نفـس و مـزاج را دو   

، در كنند. اين در حالي است كه بحث مزاج با وجود فيزيكي بودن مـاهيتش  امر جدا از هم تلقي مي
فلسفه ذهن كه خود رويكرد فيزيكاليستي دارد مورد بحث قرار نگرفته است. البته شـايد ايـن عـدم    

خاطر تفاوت ماهيت طب قديم و طب جديد باشد كه موضوع به حاشيه رانـده شـده اسـت؛     توجه به
ث شناسي آنها متفـاوت شـده و بح ـ   رو نفس كه در فيزيك جديد خبري از آن نيست. ازاين اي گونه به
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 .191-173ص)، 4( 5، حكمت اسلامي، »و فلسفه ذهن ينسبت نفس و مزاج در فلسفه اسلام). «1397(مهدوي، منصور و محمدتقي يوسفي نحوه استناد: 



 

  
  
  
  
  
  



 

  
  
  
  
  
  
  

  مقدمه
 

بدن و روح، ذهن آدمي را به خود مشغول كرده است. آدمي در طول تـاريخ   مسئلهاز ديرباز 
سعي وافري براي شناخت اجزاي وجودي خود بـه كـار بـرده اسـت. در ايـن راسـتا شـايد        

ن آدمـي و يـا اجـزاي    ملاحظه سير پيدايش موجودات ديگر، منشأ طرح پرسش از نحوه تكو
دهنده آن بوده است. لذا پرسش از مبـدأ، همـواره در برابـر انسـان خودنمـايي كـرده        تشكيل
 است.

طـوري   بـه  .كشف مراحل تكوين آدمي امري بسيار مهم و البته مطلوب آدمي بوده اسـت 
 كه برخي اديان آسماني مانند اسلام، بارها در صدد پاسخ به اين پرسش ديرينه برآمده اسـت 

). دانشمندان و فيلسـوفان نيـز همـواره    14- 12)، 23؛ مؤمنون (5)، 22؛ حج (67)، 40(غافر (
  اند. در صدد پرده برداشتن از فرايند تكوين مراحل پيچيده آن بوده

در گذشته فيلسوفان بر اسـاس عناصـر چهارگانـه ارسـطويي بـه تبيـين طبيعيـات عـالم         
نحوه تركيب عناصـر و تحـولات بعـدي تـا     «نا كوشد بر اين مب پرداختند. مقاله حاضر مي مي

را به تصوير بكشد. آنگاه به امكان عينيت يا تمايز نفس از مزاج را در محكمه » پيدايش مزاج
  برهان بررسي كند.

هـاي   هاي دانش طبيعيات (فيزيـك) و شـيمي فرضـيه    دانيم كه امروزه با پيشرفت البته مي
ليوف، عناصر چهارگانه ارسـطو بـا چـالش    جديدي چون ذرات بنيادين و عناصر جدول مند

  هاي جديد نيز اشاره كنيم. كوشيم به نظريه رو در پايان مقاله مي مواجه شده است. ازاين
كوشـد پيشـنه،    همه، فرضيه اصلي مقاله بر تغاير نفس از مزاج استوار اسـت و مـي   با اين

  ر داده و عرضه كند.بسترهاي علمي و ادله آن را در تاريخ فلسفه اسلامي مورد كاوش قرا
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  مسئلهپيشينه 
آيد كه بحث تمايز نفـس از مـزاج، نخسـتين بـار در فلسـفه       در نگاه نخست چنين به نظر مي

دانيم نخستين كسي كه به طور مفصـل ماهيـت نفـس را     اسلامي مطرح شده باشد؛ چراكه مي
دارايـي   بررسي كرده افلاطون است. او كه طرفدار اصالت روح است، نفس را ارزشـمندترين 

منشـأ  «يـا  » آغـازگر حركـت  «دانـد. از منظـر او نفـس     انسان و امري بالذات متمايز از بدن مي
رو نفس بر بدن تقدم دارد؛ يعنـي برتـر از بـدن اسـت و بايـد بـر بـدن         است. از اين» حركت

كند.  همه، او تأثيرپذيري مستقيم و غير مستقيم بدن بر نفس را نيز رد نمي حكومت كند. با اين 
  ).240- 239، ص1، ج1375كند (كاپلستون،  حتي گاهي توارث را در نفس برجسته مي

، 1، جدانـد (همـان   افلاطون نفـس را واجـد سـه جـزء (عقلانـي، اراده و شـهواني) مـي       
صورت طولي است و برترين آنها جـزء   ) و بر اين باور است كه ارتباط اين اجزاء به242ص

كنـد (همـان،    عقلاني است. او حتي براي اجزاء نفس جاهاي مشخصي را در بدن تعيين مـي 
). اگر چه افلاطون بر نفس، قدمت نفس نسبت به بدن و اجزاء آن تأكيد بسـيار  241ص، 1ج

  آورد. نمي شمارد، ولي سخني از مزاج به ميان داشته و حتي بدن را جايگاه اجزاي نفس مي
نفس را جدي گرفته و در ابتكار قابـل تـوجهي    مسئلهارسطو فيلسوف ديگري است كه 

  ).373، ص1، جورزد (همان پيش از هر چيز به تعريف نفس مبادرت مي
فضاي بحث ارسطو ـ به تبع افلاطون ـ بر موضـع تمـايز نفـس و بـدن اسـت و چنـين         

و مزاج نداشـته باشـد. ولـي بـوعلي      نمايد كه وي نيز سخن صريحي درباره نسبت نفس مي
كند كه معلم اول نيز بحث مـزاج را مـد نظـر داشـته      سينا با نقل عبارتي از ارسطو، اشاره مي

رو ملاصدرا بدين نظر متمايل است كه  همين). از127، ص2ج ق، الف،1404سينا،  است (ابن
وي نيز با ترديد از آن  باور به تمايز نفس از مزاج، از دوران قدما وجود داشته است؛ هر چند

همه، نخسـتين كسـي كـه در     ). با اين 388- 387، ص1375كند (صدرالدين شيرازي،  ياد مي
طور مفصل بدان پرداخته، شـيخ   فلسفه اسلامي بحث تمايز نفس از مزاج را مطرح كرده و به

ا الرئيس بوعلي سينا بوده است. پس از او، اين بحث از سوي شـاگردش بهمنيـار ادامـه پيـد    
اند. اين بحث تا جايي ادامه يافته كـه بـه يكـي از مباحـث      كرده و ديگران نيز به آنها پيوسته

  هاي فلسفي به طور معمول از آن سخن به ميان آمده است. مسلم مبدل گشته و در كتاب

  هاي مزاج بنيان
ده به اجمال دانستيم كه باور به تغاير نفس و مزاج يك اصل راهبردي در فلسفه اسـلامي بـو  
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طور جدي در اين زمينه اظهار نظر كرده و  طوري كه فيلسوفان در طول هزار سال به است. به
اند اين اصل را بيش از پيش به اثبـات   هر كدام با دليل يا تقرير جديدي از يك دليل كوشيده

شود؛ اينكه نفـس چيسـت؟ مـزاج چيسـت؟      همه، چند پرسش مهم مطرح مي برسانند. با اين
  حيح دوگانگي اين دو چگونه است؟كيفيت تصوير ص

ها بهتر است ابتدا پرسش سوم را پاسخ دهـيم. بـراي    براي سير دقيق پاسخ به اين پرسش
پاسخ به پرسش از چيستي مزاج، نخست بايـد اركـان مـزاج را بشناسـيم. مطـابق طبيعيـات       

صـر  در طبيعت وجود دارد. هر يك از اين عنا» آب، خاك، آتش و هوا«ارسطو، چهار عنصر 
اي دارند؛ مثلاً آب سرد شديد و مرطوب، خاك خشك شديد و سرد، آتش  خصوصيت ويژه

گرم شديد و خشك و هوا مرطوب شديد و گرم است كه اجتماع برخي از ايـن عناصـر يـا    
  انجامد. اما كيفيت پيدايش مزاج شرح مفصلي دارد. ها به پيدايش مزاج مي همه آن

هاي نظـام حكمـت    مزاج بر پايه طبيعيات قديم و بنياندر وهله بعد بايد بدانيم كه نظريه 
طوري كه براي بررسي نظريه مزاج بايـد جـوهر و عـرض، صـورت و      مشاء استوار است. به

ماده، رابطه بين آنها، نحوه تركيب آنها و پيدايش عناصر بسيط و مركب را وارسـي كنـيم. در   
هاي معدني، گياه، حيـوان و انسـان    حقيقت، اگر مزاج را انكار كنيم بايد مركباتي چون جسم

را نيز انكار كنيم؛ چرا كه وجود مركبات مشروط به وجود مـزاج مناسـب در جسـم اسـت.     
  هاي اين بحث را مورد بررسي قرار دهيم. رو بايد بنيان ازاين

داراي  در حكمت مشاء دو مفهوم جوهر و عرض وجود دارد. اين دو در نسبت با حلـول 
كنند؛ مانند صورت كـه   . برخي از جوهرها در جوهر ديگري حلول مياقسام گوناگوني هستند

گونـه   سازد. ولـي برخـي ايـن    كند و با آن جوهر جديدي به نام جسم را مي در ماده حلول مي
). صورت نوعيه نيز در جسم حلـول  154، ص5م، ج1981، دين شيرازينيستند (ر.ك: صدرال

گيرد و بـا تركيـب آنهـا زمينـه      اربعه) شكل مي كند و اولين دسته از انواع جسماني (عناصر مي
اختلاط، كون و فساد «گونه  شود. البته تركيب عناصر به سه براي پيدايش انواع بعدي فراهم مي

اي از  است كه تنها با امتزاج، ممكن است مزاج هم پديـد آيـد. امتـزاج گونـه ويـژه     » و امتزاج
كه هر عنصـري پايـداري    سان  باشد؛ بدين تركيب است كه واجد نوع خاصي از تأثير و تأثر مي

دهد، ولي كيفيت فعلي يا انفعالي موجـود در آن   خود را حفظ كرده و به هويت خود ادامه مي
بر اثر مواجهه با كيفيت متضادي كه در عنصر ديگر حاضر در محل اجتماع است دچار تغييـر  

ري (رطوبـت)  كيفيت انفعالي تَشود. براي مثال، آب واجد كيفيت فعلي سردي (برودت) و  مي
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است و آتش داراي كيفيت فعلي گرمي (حرارت) و كيفيت انفعالي خشكي (يبوسـت) اسـت.   
كاهـد؛ چـرا كـه     مواجهه كيفيت فعلي آب و آتش، از شدت سردي آب و گرمي آتش فرو مي

دارد و كيفيـت ديگـري    كيفيت فعلي هر يك، كيفيت فعلي ديگري را به سوي تعـديل وا مـي  
فعـل در ايـن مقـام    «گويـد:   شود. بوعلي درباره فعل و انفعال بين عناصر مـي  انفعال ميدچار 

ق. الف، 1404سينا،  (ابن» [اجتماع عناصر] يعني تحريك در كيف و انفعال، يعني تحركّ در آن
سو فاعليت است و از سوي ديگر پذيرش و حركت كيفيت  معناكه از يك ). بدين125، ص2ج

  ).127- 126، ص2، ج به سوي اعتدال (همان
تواند با حفظ شرايط و هويـت عناصـر بـه كمـال      لذا تنها امتزاج بين عنصرهاست كه مي

آنها مدد رسـانده و بسـتر لازم را بـراي پـذيرش صـورت معـدني فـراهم سـازد؛ چـرا كـه           
صورت، كيفيت عناصر كه پيش از امتزاج در نهايت قوت و تضاد نسـبت بـه يكـديگر     دراين

كنند. اين وضـعيت جديـد در واقـع     تزاج به سوي ضعف و همساني ميل ميبودند، پس از ام
كيفيـت  «انـد:   رو در تعريف مزاج گفتـه  آورد. ازهمين يكساني و اعتدال در عناصر را پديد مي

). مـزاج  32، ص1391(عبوديـت،  » طور يكسان جريـان دارد  تري كه در همه اجزاء به معتدل
آيد. در حقيقت، امتزاج چند عنصـر   متزج پديد ميهمان كيفيت معتدلي است كه در اجزاي م

نحوي باشد كه هر يك به اجزائي ريز تبديل شده و سـطوح بيشـتري از هـر يـك بـا       بايد به
  ديگري تماس پيدا كند.

معناكه مزاج پديد آمـده   تواند پيامدهاي خاصي داشته باشد. بدين نوع مزاج پديد آمده مي
شـود، گـاهي    ري خاصي در مـاده ممتـزج نمـي   گاهي باعث حدوث قابليت عرضي يا جوه

گردد (مانند جايي كه رنگ يا شكل خاصي را پديـد   باعث حدوث كيفيت جديدي در آن مي
آورد) و گاهي نيز مزاج پديد آمده باعث پيدايش استعداد جوهر (صورت) جديدي در مـاده  

  شود كه بدان صورت معدني گويند. ممزوج مي
مزاج خاصي كه پيـدا كـرده، مـاده مركـب و صـورت       در حقيقت، هر عنصر با تركيب و

) و صورت معدني نيز حافظ تركيب و مـزاج  737، ص1375مرزبان،  معدني است (بهمنياربن
تـر شـدن آن، سـرانجام بـه      عناصر درون خود است. تداوم پيدايش مركبات جديد و پيچيده

حيواني يا انسـاني) را  انجامد كه مزاج موجود در آن قابليت دريافت نفس (گياهي،  مركبي مي
رود و  دارد. با اين اوصاف، پيدايش مزاج مقدمه دريافت صورت معدني و نفس به شمار مـي 

گيرد. اين امـر   اگر مزاج تحقق نيابد، صورت معدني يا نفس به عناصر اجتماع يافته تعلق نمي
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  از جمله محورهاي مورد اتفاق حكمت مشاء و حكمت صدرايي است.
بستر حلول صورت معدني را در آنها فـراهم  » امتزاج عناصر«طوركه  نبر اين اساس، هما

يـا تكـون نفـس     كند تا مقوم و حافظ آنها باشد، مزاج مركبات نيز شرايط را براي حلـول  مي
  آورد و نفس نيز در حفظ آنها تأثيرگذار است. پديد مي

  پيدايش، انواع و كاركرد مزاج
آيـد. يعنـي بـا     با اين اوصاف، مزاج كيفيت خاصي است كه بر اثر پيدايش اعتدال پديـد مـي  

نمايد. ايـن اعتـدال بـه     هاي آنها، مزاج رخ مي حصول اعتدال نسبي در بين عنصرها و كيفيت
  دو گونه ممكن است تحقق يابد: مطلق يا نسبي.  

و  »اعتـدال مطلـق«را  وقوع تعادل دو كيفيت از يك جنس در ميانگين دو طـرف متضـاد  
گويند؛ مثلاً اگر در اثر تأثير و تـأثر آب و   مي» اعتدال نسبی«بروز عدم تعادل در دو كيفيت را 

صورت اعتدال مطلق پديد آمـده   آتش، كيفيتي پديد آيد كه نه سردي باشد و نه گرمي، دراين
صـورت، اعتـدلال    است. ولي اگر تعادل پديد آمده در جانب يكي از دو طرف باشد، درايـن 

  نسبي است.
شماري دارد كه در دو دسته مفـرد (بسـيط) ـ كـه شـامل معتـدل، تـر،         هاي بي مزاج گونه

خشك، گرم و سرد است ـ و مركب ـ كه شامل گرم و تر، گـرم و خشـك، سـرد و تـر و در       
  .يابند ها در نهُ گروه اصلي سامان مي گيرد. بنابراين مزاج ـ قرار مي نهايت سرد و خشك است

سان است كه با پيـدايش مـزاج، مـانع يـا       در حقيقت، كاركرد مزاج در فرايند كمال بدين
رود؛ چراكه هيولا قوه صـرف اسـت    موانع استعداد ماده ممزوج براي كمال جديد از ميان مي

و در آن هيچ فعليتي بر فعليت ديگر رجحان ندارد. لذا با پيدايش مزاج، شرايط براي حصول 
  ).59- 57، ص2ق، الف، ج1404سينا،  آيد (ابن م ميكمال جديد فراه

مهمي را وارسي كنيم؛ اينكه آيا   حال پس از پاسخ به پرسش از چيستي مزاج، جا دارد نكته
  توان به مزاج باور داشت؟  با افزايش تعداد عنصرها از چهار به بيش از يكصد عدد، باز هم مي

ي موضـوعي در فلسـفه اسـت و خلـل بـه      نكته قابل توجه اينكه اولاً باور به مزاج امـر 
چگونگي آن، تأثيري در ساير مباحث فلسفي ندارد. ديگر اينكه حتي در شرايط جديـد و بـا   

تـري پديـد آمـده اسـت.      افزايش چشمگير تعداد عنصرها، بايد بپذيريم كه تنها گونه پيچيده
  . سرانجام اينكه كارآمدي طب قديم، دليلي قوي بر درستي باور به مزاج است
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  نفس
پرسش نخست، از چيستي نفس بود. توجه به نفس از گذشته مورد عنايـت فيلسـوفان بـوده    

سـنگ   ). اگرچه فيلسوفان پيش از ارسطو ميراثي گران27- 23، ص1349است (ر.ك: ارسطو، 
طور روشمند بحث نفس را پـيش   اند، اما نخستين كسي كه به در شناخت نفس به جا گذاشته

اسـت. وي اهميـت، فايـده، موضـوع و روش     » ارسـطو «گويـد   يكشد و از آن سـخن م ـ  مي
  كند. اي بررسي مي سابقه گونه كم پژوهش در نفس را به

(ر.ك: » نفس كمال اول براي جسم طبيعي آلـي اسـت  «گويد:  ارسطو در تعريف نفس مي
). همين تعريف در سنت فلسفه اسـلامي  373، ص1، ج1375؛ كاپلستون، 79- 78همان، ص

). ايـن تعريـف بـا حفـظ آن در همـه      292، ص1375(نصيرالدين طوسي،  جاي گرفته است
انواع نفس (نباتي، حيواني و انساني)، دست كم نفـس انسـاني را مجـرد دانسـته و تعريـف      

جوهري كه ذاتـاً مجـرد از مـاده، ولـي در     «است كه عبارت است از:   اي از آن ارائه داده ويژه
  ).1019، 4، ج1385 (طباطبايي،» مقام فعل نيازمند ماده است

برهـان هـواي طلـق (نصـيرالدين     «ادله بسياري بر تجرد نفس اقامه شـده اسـت؛ ماننـد     
ناپذيري علـم   ) و وحدت هويت، امتناع انطباع كبير در صغير و اشاره292، ص1375طوسي، 
  ).230- 217، ص1389گنجد (فياضي،  كه تبيين آنها در اين مقال نمي» حصولي

  يگانگي نفس و مزاج
، صـدرالدين شـيرازي  كنار منكران جـاودانگي نفـس، ملحـدان، دهريـه، طباعيـان (ر.ك:       در

دانان و اغلب پزشكان از نظريه عرضيت نفس و همسـاني آن   )، طبيعي164، ص9م، ج1981
اند. يكي از پيامدهاي نظريه يگانگي نفس و مزاج، حذف معـاد از منظومـه    با مزاج دفاع كرده

). البته بخش عمده متكلمان به عرضـيت نفـس قائـل    جا(همان فكري قائلان اين نظريه است
عمده متكلمان اشعري و معتزلـي  «گويد:  دانستند. شهرستاني مي شده و آن را معادل مزاج مي

)؛ بـا ايـن   186ق، ص1425(شهرستاني، » و عالمان طبيعي به عينيت نفس و مزاج باور دارند
  عاد قلمداد كرد.توان اينها را در زمره منكران م تفاوت كه نمي

  مغايرت نفس و مزاج
در مقابل نظريه فوق، اغلب فيلسوفان و متكلماني مانند فخر رازي، خواجـه نصـير طوسـي،    

اند. اين گروه بـر جوهريـت نفـس تأكيـد      علامه حلي و... به مغايرت نفس و مزاج قائل بوده
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  كنند.   كرده و بر تمايز اين دو تصريح مي
تر گفتيم ـ عنصرها به مثابه اموري مادي در اثر تركيب   آنچه پيشدر اين ديدگاه ـ مطابق  

آورند و آنگاه استعداد پـذيرش صـورت معـدني يـا نفـس را پيـدا        خاصي مزاج را پديد مي
كه نفس، امري مجـرد و فراتـر از مـاده اسـت.      رو هويتي مادي دارند. درحالي كنند. ازاين مي

ز مزاج كافي باشد. ولي فيلسوفان مسلمان به اين همين اندازه شايد براي دلالت تمايز نفس ا
  اند. اندازه اكتفا نكرده و ادله بسياري بر اين امر اقامه كرده

  ادله جدايي نفس و مزاج
توان به دو دسته كلي تقسيم كرد: گروهي كه قول بـه   باره مي ادله فيلسوفان مسلمان را دراين

اند و گروهي كه با تمركز بر دوگانگي نفس و مـزاج، بـر    يگانگي نفس و مزاج را ابطال كرده
  اند.   آن ادله بيان نموده

  دسته اول: ادله ابطال قول به يگانگي نفس و مزاج
  كه عبارتند از:   كنند دليل اقامه مي 10الدين شهرزوري در مجموع  شمس
آيد اموري مانند ادراك و تحريك كه از نفس سـر   . اگر نفس همان مزاج باشد، لازم مي1
هـاي چهارگانـه    زند از عناصر بسيط صادر شود؛ چراكه مزاج كيفيتي متوسط بين كيفيـت  مي

هـاي   (حرارت، رطوبت، يبوست و...) است. اما اگر نفس همـان مـزاج بـوده و ايـن كيفيـت     
آيـد كـه جسـم بسـيط صـاحب آن       هاي نفس باشد، لازم مـي  مقتضي يكي از فعل چهارگانه

 كيفيت باشد.

. مقتضاي مزاج مخالف مقتضاي نفس است؛ چون هنگامي كه برودت بـر مـزاج غلبـه    2
كند، مزاج خواهان حركت به سمت پايين است، در حالي كه نفس حركت به سمت بـالا   مي

هيچ مانعي در برابـر آنچـه مـزاج خواهـان آن اسـت       طلبد. اگر نفس همان مزاج باشد، را مي
 نبايد موجود باشد.

. اگر نفس همان مزاج باشد، هنگامي كه شيء بسيار گرمي را لمس كنيم و مزاج عضـو  3
بدن به كيفيتي متضاد با آن شيء تغيير كند، نبايد اين كيفيت حـادث شـود؛ چـون شـبيه بـه      

رو انفعـال   ضو بدن آن را ادراك كنـد. ازايـن  كيفيت ملموس است و به دليل مشابهت نبايد ع
كه ادراك مستلزم انفعال كائن از ضد خـويش اسـت. در غيـر ايـن      شود. درحالي حاصل نمي

شونده قبل و بعـد از ادراك يكسـان باشـد و     كننده با ادراك آيد نسبت ادراك صورت لازم مي
ومي باشـد كـه قبـل از    كننده همان كيفيت معد چنين امري محال است. همچنين نبايد ادراك
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كنـد. بنـابراين لازم اسـت     لمس در عضو بدن موجود بود؛ چون معدوم چيزي را ادراك نمي
 كننده امري جدا از مزاج باشد كه همان نفس است. ادراك

يافته از عناصر چهارگانه بوده و اين عناصر نيز به دليـل تضـاد    . ازآنجاكه حيوان تركيب4
يكديگر هستند، لازم است جامعي در كار باشـد تـا مـانع از    بين خودشان خواهان جدايي از 

 جدايي آنها بشود. البته نبايد اين جامع مزاج باشد.

طور پيوسته و بدون تبدل به ذات خود آگاه اسـت. ايـن در حـالي اسـت كـه       . نفس به5
 پذير است. مزاج به دليل عروض اموري چون صحت، بيماري، قوت و ضعف تبدل

كه هيچ امري از نفـس پـذيراي شـدت و     شدت و ضعف است. درحالي. مزاج پذيراي 6
 ضعف نيست.

يافته بـه شـكل كـل باشـند؛      . اگر نفس مزاج باشد، لازم است هر يك از اجزاي امتزاج7
 .كه تالي باطل و مقدم نيز باطل است چون هر جزء بر اساس مزاج كل است. درحالي

ارهاي مختلفي كـه بالوجـدان آنهـا را در    تواند مصدر ك . مزاج كيفيتي واحد دارد و نمي8
 يابيم باشد. خود مي

كـه مـا بالوجـدان مـدركِ كليّـات       . مزاج، كيفيت جسمانيِ فاقد ادراك است؛ درحـالي 9
 هستيم.

. اگر نفس همان مزاج باشد، در صورت دچار تغيير و انحراف شدن مـزاج از حالـت   10
د؛ چون مزاج سـابق معـدوم شـده اسـت     تواند آن را به حالت اول برگردان طبيعي، ديگر نمي

  ).  420- 418، ص1383(شهرزوري، 
تواند ذاتش را به حالت  ملاصدرا نيز با تكيه بر معدوم بودن مزاج و اينكه امر معدوم نمي

كند. وي در ايـن بحـث بـه قاعـده فلسـفي       اصلي بازگرداند، بر تغاير نفس و مزاج تأكيد مي
  ).  49، ص3م، ج1981، صدرالدين شيرازي( جويد تمسك مي» اعاده معدوم محال است«

  دسته دوم: ادله تغاير نفس و مزاج در فلسفه اسلامي
  كنيم.   اين دسته را در ذيل چهار عنوان حركت، ادراك، احياي مزاج و وحدت نفس ارائه مي

  . حركت1
توانند منشأ حركت باشند؛ زيـرا اگـر جسـم منشـأ حركـت باشـد،        جسميت و مزاج نمي

كه چنين نيست.  جا ـ از جمله در جماد ـ منشأ حركت باشد؛ درحالي   بايد همهاقتضاي ذاتش 
توانـد از عهـده    تواند منشأ حركت باشد. همچنين مـزاج هـم نمـي    رو در انسان نيز نمي ازاين
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هـاي   توانـد منشـأ حركـت    چنين كاري برآيد؛ چرا كه مزاج كيفيت همساني اسـت كـه نمـي   
يا سكوني اسـت كـه مطـابق ميـل اكثـر اجـزاي آن       مختلف باشد. بلكه اقتضاي آن، حركت 

اي بـرود، ولـي مـزاج بـه دليـل       كند بر فراز قله باشد. از اين گذشته، گاهي انسان اراده مي مي
تواننـد منشـأ حركـت     سنگيني مايل به پايين آمدن است. با اين اوصاف، جسم و مـزاج نمـي  

  ).298، ص1375باشند (نصيرالدين طوسي، 
هـاي مختلـف در اجسـام، بـه نحـو ديگـري        را با تأكيد بر ميل مسئلهالرئيس همين  شيخ

گاه كه نيروهاي موجود در جسـم مـا بـه خـلاف ميلشـان بـه       «گويد:  كند. وي مي عرضه مي
آورد؛ چـرا كـه ايـن     آيند، چيزي غير از اين نيروها آنهـا را بـه حركـت در مـي     حركت درمي

كت از سوي آنها سامان يابـد، لازم  حركت به خلاف ميل آنها بوده است. اگر بنا بود اين حر
توان نتيجه گرفت كه مبدأ اين  رو مي خواهد رخ دهد. از اين بود مطابق جهتي كه ميل آنها مي

لـوكري از ايـن برهـان بهـره جسـته       ).69ق، ب،  ص1404سـينا،   (ابـن » حركت نفس است
رالـدين  ت. (فخمند گشـته اس ـ  ) همچنانكه فخر رازي نيز بهره141- 140، ص1373(لوكري، 

  ).232ق، ص1411رازي، 
  . ادراك2

توان بـه جسـم يـا مـزاج نسـبت داد.       داند كه نمي بوعلي سينا ادراك را نيز از اموري مي
اينجاست كه چه چيزي اين ادراك را سامان پرسش كند. اما  انسان امور مختلفي را ادراك مي

تـش در جمـاد نيـز    دهد؟ اگر جسميت مبدأ ادراك باشد، لازم است به حسب اقتضاي ذا مي
تواند منشـأ ادراك باشـد. ايـن     كه چنين نيست. همچنين مزاج نمي مبدأ ادراك باشد؛ درحالي

  پذير نيست:   امر از سه جهت امكان
تواند كيفيات ملموس  يافته از كيفيات ملموس است و فقط مي نخست اينكه مزاج تركيب

لـي، وهمـي و عقلـي عـاجز     را درك كند و از ادراك ساير محسوسات و دريافت امـور تخي 
  خواهد بود.

دوم اينكه وقتي مزاج فقط قادر به ادراك كيفيات ملموس باشد و مدركات محسوس نيز 
شـود و اگـر    مانند خود مزاج باشند، به دليل هماننـدي آنهـا بـا مـزاج، ادراك حاصـل نمـي      

خواهـد   مدركات ضد مزاج باشند، باعث استحاله مزاج و استقرار مزاج ديگري بـه جـاي آن  
دهد؛ چرا كه بقاي عالم و معلـوم در ادراك، از شـروط    ورت نيز ادراك رخ نميص اينبود. در

  ادراك است.
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حاصل كيفيت اضدادي است كـه هـر يـك متمايـل بـه      » مزاج«جهت سوم اينكه دانستيم 
جدايي است. با اين اوصاف، مزاج معلول اجتماع عناصر مختلف بوده و اجتمـاع عناصـر نيـز    

رو مزاج به  دارنده نيز احتياج دارد. ازاين روي جامع است. علاوه بر جامع، مزاج به نگهمعلول ني
دارنده (علت پايداري مزاج) نيازمند اسـت و   كننده (علت پيدايش مزاج) و نگه دو نيروي جمع

اين دو نيرو بايد پيش از انسجام موجود باشد و انسجام نيز پيش از مزاج وجود داشـته باشـد   
، 1375؛ سـهروردي،  70ق، ب، ص1404سينا،  ؛ ابن320- 301، ص1375ين طوسي، (نصيرالد

  ).49ص
  . احياي مزاج3

انـد، نقـش    راه ديگري كه فيلسوفان براي اثبات مغايرت نفس و مزاج بدان تمسك جسـته 
هـايي   كه مـزاج گـاهي دچـار كاسـتي    دن مزاج به شرايط مطلوب است؛ چرانفس در بازگردان

گردد. پس تغييرپذيري مزاج در اثـر اسـباب    ه حال سابق خود باز ميشود و پس از مدتي ب مي
مرزبـان،   خارجي و بازگشت بدن به حالت سابق، دليلي بر تمايز نفس و مزاج است (بهمنياربن

  ). 734، ص1375
ند كه مزاج عضوي بسيط است كـه   برخي ديگر بر بساطت مزاج تكيه كرده و بر اين باور

اگر اين عضو بسيط دچار مشكل شود، مزاجش شكل كل خواهد مشابه جزء خود است. لذا 
بود و به دليل وحدت شكل كل و جزء، اين امر باعث فساد خواهد بـود (فخرالـدين رازي،   

گونه از استدلال توجه سهرودي را نيز به خود جلب كـرده اسـت. او    ). اين232ق، ص1411
كنـد. وي   ناپذيري نفس تأكيد مـي  يپذيري بدن در گذر زمان اشاره كرده و بر كاست به كاستي

دارد و هـيچ جزئـي از    كنـد را نگـه   بر اين باور است كه اگر قوه غاذيه همه آنچه دريافت مي
يابـد؛ در   هاي غاذيه از ميان نرود، حجم بدن انسان به ميزان بسيار زيـادي افـزايش مـي    آورده

اي قـوه غاذيـه تحليـل    ه ـ دهد. پس به ناچار بخشـي از آورده  حالي كه چنين اتفاقي رخ نمي
پـذيرد   روند. در حقيقت هيچ جزئي از بدن نيست، مگر آنكه به سبب حرارت نقصان مـي  مي

بودن انسـان، كاسـتي   » من«كه  شود ...؛ درحالي طور كامل، امر ديگري جايگزين آن مي و يا به
م نيسـت  پذيرد. بنابراين امري جدا از مزاج است و عضو يا چيزي از عالم اجرا يا تبديل نمي
  ).418، ص1383؛ شهرزوري، 50، ص1375(سهروردي، 

  . وحدت شخصيت4
يكي ديگر از محورهاي اثبات تغاير نفس و مزاج، تأكيد بـر وحـدت شخصـيت انسـان     
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معناكه با وجود تحولات بنيادين بدن و مزاج، نفس از ابتداي زادن تا مردن داراي  است. بدين
اي بـه ايـن امـر     هاي پيشـين نيـز اشـاره    ستدلالشخصيت واحدي است. البته با آنكه برخي ا

داشتند، ولي فيلسوفان در مـواردي بـا صـراحت تمـام وحـدت شخصـيت نفـس را محـور         
اند؛ زيرا مزاج امري سـيال و تجددپـذير اسـت كـه بـين هـر يـك از         استدلال خود قرار داده

يابد كه امـر   يهر انساني در ذات خود م«كه  شماري در نوسان است. درحالي طرفين، انواع بي
واحد شخصي است كه تغييرناپذير است و اين اتصال به معنـاي واحـدي تـا پايـان عمـر او      

  ).426- 425، ص1375مرزبان،  (بهمنياربن» باقي است
مـزاج و  «گويـد:   كند. وي مـي  شيخ در همين راستا بيان ديگري را در مباحثات مطرح مي

كـه   ... . درحـالي  كند بدل يابد تغيير ميهمه كيفياتي كه پذيراي شدت و ضعف هستند، اگر ت
سـينا،   (ابـن » ذات انساني كه به وسيله آن ثبات دارد، چيزي غير از اين متبدلات متعدد اسـت 

). افزون بر اين، اگر نفس همان مزاج ما بود بايد ذاتمان را به مثابه يك كيفيت 68، ص1371
  ).366همان، صكه چنين احساسي نداريم ( كرديم. درحالي (عرضَ) حس مي

كند و آن را از هر آنچـه   به ذات خود اشاره مي» من«بيان ديگر آن است كه انسان با لفظ 
  ).49، ص1375نمايد (سهروردي،  منسوب به من و منيت اوست جدا مي

هر انسـاني ذاتـاً   «گويد:  گونه استدلال را مورد توجه قرار داده و مي صدرالمتألهين نيز اين
چنـد بـه حسـب قـدرت     پـذيرد؛ هر  صي است كه تغير را نميواحد شخكند امر  احساس مي

(صـدرالدين  » طبيعي كه تا پايان عمر در جسمش جاري است واحد به معناي اتصـال باشـد  
). وي در ادامه، در قالب حكمتي مشرقي بر اين باور است كـه تمـام   96، ص1360شيرازي، 

حركـت واحـد، امـري    «گويـد:   رو مـي  وجود واحد، واجد حركت اشتداد كيفي است. ازاين
 ).جا(همان» شخصي است در مسافتي شخصي و براي موضوعي شخصي

ملاصدرا نيز در ادامه اين سير تمايز ميان نفس و مزاج، به پايداري نفس تمسك كـرده و  
نفس غير از مزاج است؛ چون نفس باقي است ولي مزاج امري سيال و تجددپذير «گويد:  مي

نهايت انواع بالقوه دارند و معناي بـالقوه   يان دو طرفي است كه بياست. تجددپذيري مزاج م
آيـد؛   بودن اين است كه هر نوعي غير قابل تميز بالفعل از نوع ديگري است كه در پي آن مي

  ).جا(همان» ها در مسافت ايني تميز بالفعل ندارند طوري كه حدود و نقطه همان

  نسبت نفس و مزاج در فلسفه غرب
هـاي حكمـت    در قرون وسطي كه حكمت مشـاء در غـرب سـيطره داشـت، مطـابق آمـوزه      
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اي از نفس و بدن بود كه جوهر نفس بـه مثابـه اصـل و مبـدأ حيـات       مدرسي، انسان آميخته
نفس علت موجده بدن » توماس آكويناس«شد. از نظر  حيواني، قوه حساسه و عاقله تلقي مي

سـازد   سازد. يعني بـدني انسـاني مـي    كه هست مي چنانمعناكه نفس ماهيت بدن را  بود. بدين
  ).154، ص4، ج1380(كاپلستون، 

» دكـارت «نخستين كسي كه در اين تبيين اتحادي ميان نفس و بدن شكاف ايجـاد كـرد،   
كه به خاطر باز كردن جا براي ايمان مسيحي در تكاپو بـود، نفـس را   » كانت«بود. پس از او 

انـد. كانـت    لي دانست كه آن سوي خردورزي منزل كردهيكي از سه اصل موضوعه عقل عم
) كـه خـرد   341، ص6، ج1380آزادي، جاودانگي نفس و خدا را اموري تلقي كـرد (همـو،   

  نسبت نفس و بدن به محاق رفت. مسئلهسان،   تواند آنها را بپذيرد. بدين انسان صرفاً مي
ون برود. قبل و بعد از كانـت  اي نبود كه به زودي از ذهن فلاسفه غرب بير مسئلهاما اين 

  را پي گرفتند. مسئلهطور جدي اين  نيز همچنان غربيان به

  گذر از نفس به ذهن
در فلسفه غرب، مفهوم نفس در گذر زمان جاي خود را به ذهن داده است. نقطه عطف ايـن  

طور اساسي دست به انكار نفس زد. اگـر نفـس در قـرون     است كه به» ديويد هيوم«چرخش 
شـد، بـه تـدريج در ديـدگاه      اوايل قرون جديد به مثابه جوهري مجرد خوانده مـي  وسطي و

داد. هيوم نخستين كسي است كه اصطلاح  فيلسوفان غرب ماهيت مجرد خود را از دست مي
ذهن را به جاي نفس به كار برده است. وي وقتي نفس و جوهر روحاني را انكار كرد، عـالم  

در فلسفه پيش از هيوم يك پديده روحاني به حسـاب  » خشم«را مجموعه پديدارها دانست. 
آمد. ولي هيوم به تحليل پديداري آن مبادرت ورزيد و آن را به سرخ شدن رنگ پوسـت،   مي

اي از انطباعـات   كـرد. در نظـر او ذهـن سلسـله     ... تعبير مـي  منقبض شدن عضلات گردن و
ه تصورات يكي پـس از ديگـري   داند ك اي مي هاي تجربه) است. هيوم ذهن را رودخانه (داده

هاي مختلـف در   كند كه افراد و نقش در آن جريان دارد. وي ذهن را به صحنه تئاتر تشبيه مي
همـه،   گذرد. با ايـن  آيد و مي آن مجال عرضه پيدا كرده و همواره نقشي در پي نقش ديگر مي

امري فراتـر از ايـن    دهد كه نبايد ذهن را امري ثابت تلقي كرد. در نگاه او ذهن او هشدار مي
  گويد: تصورات نيست، بلكه ذهن خود اين تصورات است. هيوم مي

گذرند و بـاز   آيند و مي گونه تئاتر است كه در آن ادراكات چندگانه پياپي پيدا مي ذهن به
 آميزنـد. ...  نهايت از احوال و مواقع به هم مي روند و در تنوعي بي آرام مي گذرند. آرام مي
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سازند؛ مـا نـه از    اند كه ذهن را بر مي نبايد ما را گمراه كند. فقط ادراكات پياپيتشبيه تئاتر 
ها است كمترين مفهومي داريم و نـه از مصـالحي كـه چنـين      گاه اين صحنه مكاني كه جلوه

  ).319، ص5، ج1375آورند (كاپلستون،  مكاني را فراهم مي

بردار بود، بـه نـام    ه نام نفس نامدر ادامه سنتي كه هيوم بر جاي گذاشت، آنچه در سابق ب
هـاي   فهميدن، استدلال كردن، توانـايي «ذهن معروف گشت. در اين اصطلاح، ذهن به معناي 

ها به طور مجموعه و اغلـب در برابـر بـدن يـا      هوش و ذكاوت و فرايندهايي است كه به آن
  ).56، ص1385(حاتمي، » شود احساسات توجه مي

بـه جـاي ذهـن     Mind(ذهن) محوريت دارد.  mindه نام امروزه در فلسفه ذهن، امري ب
اند. برخـي آن را بـه مثابـه امـري      هاي مختلفي نسبت به آن شكل گرفته نشسته است و تلقي

گرايـي، آن را جـوهري متمـايز از بـدن      پندارند و برخي در راستاي نظريه ثنويت فيزيكال مي
كنند، درباره اينكه ذهن عـين بـدن    مي پندارند. ولي آنهايي كه ذهن را امري فيزيكال تلقي مي

كند يا امر ديگري مانند مجموعـه رفتارهاسـت، دچـار     افزار بدن عمل مي است يا به مثابه نرم
  اختلاف نظر هستند.

طـور كلـي    براي درك موضع فلسفه ذهن لازم است رويكردهاي آنها به پديده ذهن را به
  توان به دو دسته تقسيم كرد: ميبررسي كنيم. مجموعه رويكردهاي فيلسوفان ذهن را 

 گرا . ثنويت4

گرايـي جـوهري،    هاي متعددي است. دوگانه اين شاخه از فلسفه ذهن، خود شامل شاخه
، 1388رونـد (مسـلين،    شـمار مـي   هـا بـه   ... از اين شـاخه  افلاطوني، دكارتي، ذهن و بدن و

 ).118- 65ص

شامل همه انـواع آن باشـد، بايـد     گرا ارائه دهيم كه اگر بخواهيم تعريفي از نظريه ثنويت
هاي بدن و ذهن يا نفس است. بدن جايگـاه نفـس يـا     بگوييم قائل به وجود دو امر با عنوان

  ).22، ص1391ذهن است (ديويس، 
ـ بدن، شخص مركب نيست. شخص بدن دارد ولي بدن،  گراي ذهن مطابق نظريه ثنويت«

يست. مطابق اين نظريه (ذهن ـ بدن) بين  بخشي از او يا براي او نيست. اين تفاوت ساختگي ن
كند يا  شخص و خودش دوگانگي وجود دارد. هنگامي كه شخص از ضمير اول شخص استفاده مي

اين مـوارد   گيرد، همه گيرد و يا با نامش مورد اشاره قرار مي با ضمير دوم شخص مخاطب قرار مي
  .(koons & bealer, 2010, p.192)» به طور يكسان به يك امر اشاره دارد: خود شخص
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طور معمول به مثابه امري غير مادي تلقي  كند كه به اين نظريه، مفهوم سنتي روح را رد مي 
شود. در تلقي سنتي، ارواح در واقع بخش غير مادي شخص هستند. نظريه ذهن ـ بدن، به   مي

» اذهـان هسـتند  اشخاص همان «ها باور ندارد. [در اين ديدگاه]،  وجود بخش غير مادي انسان
)ibidها هستند ( ها جايي هستند كه بدن گراي ذهن ـ بدن، ذهن ). مطابق نظريه ثنويتibid.(  

بخش نظريه دكارت در ايجاد تمايزي بنيـادين ميـان    با آنكه اين گرايش در حقيقت تداوم
نفس و بدن است، ولي با اين توضيح مختصر شايد روشن شود كه اين نظريه، فاصله زيادي 

انـد.   نظريه دكارت درباره ثنويت دارد. با اين حال، گاهي با دكارت داراي تمايزهايي شـده تا 
گونـه بنيـان و انگيـزه مـذهبي نـدارد       گرايي موجود در فلسفه ذهن هيچ افزون بر اين، ثنويت

)ibid, p. 193(. 

انـد: پديـده آگـاهي،     گـرا برشـمرده   نظران، سه انگيزه براي نظريه ثنويت برخي از صاحب
). ايـن گـروه خـود داراي چنـد شـاخه      ibidپديده فعـال بـودن و هويـت در گـذر زمـان (     

، 4جگرايي (همـان،   گرايي، توازي ) اتفاق156- 155، ص4، ج1380گرايي (كاپلستون،  تعامل«
  ) است.35، ص1385) و فرانمودگرايي (حاتمي، 398ص

 گرا . وحدت5

اند تا راهي را انتخاب كنند كه هـم   گرايان كوشيده گرايي دكارتي، وحدت در برابر دوگانه
آنان را پيشاپيش از چالش ارتباط نفس و بدن برهاند و هم خود آنها تبييني سازوار به دسـت  

م) از پيشگامان ايـن  1679هابز ( م) و توماس 1655» (پيرگاسندي«آورند. البته بايد بدانيم كه 
خاسـته از مغـز دانسـتند و بـين     نظريه هستند. آنان در قرن هفدهم ميلادي حالات ذهن را بر

 ).68، ص1387هماني برقرار كردند (ريونزكرافت،  آنها اين

كه حـالات ذهنـي    معنا گرا، ذهن همان مغز است. بدين هماني يا وحدت مطابق نظريه اين
). براي اينكه بهتر تفاوت ايـن معنـا را   67در حقيقت حالات فيزيكي مغز هستند (همان، ص

هاي غيـر فيزيكـي    انگاري، حالات ذهني، ويژگي انيم در نظريه دوگانهدرك كنيم، جا دارد بد
هماني، چنين تمايزي وجود نـدارد؛ بلكـه حـالات ذهنـي در      كه در نظريه اين حالي مغزند. در

 مغز كه جزئي از بدن است جاي گرفته است.  

ماننـد   هـا يـا   گنجند. ايدئاليست گرا مي گرايان در دو دسته اصلي ايدئاليسم و ماده وحدت
كننـد   طور كامل جوهر مادي را انكار مي منادي اصالت ذهني خودبنياد هستند كه به» باركلي«

  اصالت ذهن عيني هستند.» هگل«) و يا مانند 222، ص5، ج1375(كاپلستون، 
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كوشند موازنه نسبت نفس و بدن را به نفع بدن سـنگين كننـد. البتـه نبايـد      گراها مي ماده
انـد:   معناي قرن نوزدهمي آن در غرب دانست. اين گروه خود چنـد دسـته   تلقي از ماده را به

همـاني مصـداقي،    اي، ايـن  هماني نوعي، دو جنبـه  اين 1)،25، ص1391رفتارگرايي (ديويس، 
ــذف ــت،   ح ــي (ريونزكراف ــويس، 112، ص1387گراي ــاركردگرايي 51، ص1391؛ دي ) و ك

  ).33، ص1391(ديويس، 
جا دارد درباره نسبت مزاج در فلسفه ذهن بپرسيم. در نفس، اكنون  مسئلهپس از وارسي 

اين باره بايد گفت مزاج با تفصيلي كه در فلسفه اسلامي گذشت، جايگاهي در فلسفه ذهـن  
ندارد؛ هر چند فضاي فيزيكاليسم بر عمده نظريات جديد غربي سايه افكنده و ايـن توقـع را   

هيتش در آن مطرح شود. ولي متأسفانه كند كه بحث مزاج با وجود فيزيكي بودن ما ايجاد مي
ترين دليل آن، تفاوت ماهيت طـب قـديم و جديـد     مورد بحث قرار نگرفته است. شايد مهم

باشد كه با تشريح بدن انسان آشكار شده و دستاوردهاي طب قديم را به حاشيه رانده است؛ 
انسان تحرير شـده،   هايي كه با رويكرد شناخت اعضاي بدن و آناتومي كه در كتاب اي گونه به

علاوه در تبيين مزاج، افزون بر ابتناي بر فيزيـك و طبيعـات سـنتي،     خبري از مزاج نيست. به
  نوعي نگاه عقلاني نيز وجود دارد كه در فيزيك جديد خبري از آن نيست.  

  گيري بندي و نتيجه جمع
رد فلسـفه  پس از بررسي مقوله نفس و مزاج، اكنون جا دارد برخـي تمايزهـاي ميـان رويك ـ   

اسلامي و فلسفه ذهن به مقوله نسبت نفس و بـدن را مـرور كنـيم. نفـس در فلسـفه قـرون       
هاي فراوانـي پيرامـون آن سـامان يافتـه اسـت. در       وسطي واجد جايگاه فلسفي بوده و بحث

                                                                                                                     
. اين ديدگاه درباره معناي گفتمان ذهني افراد است. هدف رفتارگرايي آن است كه بـا تحليـل يـا ترجمـه سـخنان      1

چيـده پرهيـز كنـد، آنگـاه شـرايط گونـاگوني ماننـد        دربارة عواطف، احساسات، باورها، اميال و ... از سخنان پي
هاي فرضي يا شـرطي (اگـر    دهد را با مجموعه دردكشيدن، محبت، باور داشتن كه براي فردي مانند زيد رخ مي

  .)25، ص1391كند را تحليل كند (ديويس،  ... آنگاه ... ) درباره اينكه زيد در شرايط گوناگون چگونه رفتار مي
دو قسم رفتارگرايي فلسفي و رفتارگرايي روش شناختي تقسيم مي شود. رفتـارگرايي فلسـفي در    اين نظريه خود به

و رفتـارگرايي  » حـالات ذهنـي چيسـتند؟   «پي پاسخي مبتني بـر اصـالت فيزيـك بـه ايـن پرسـش اسـت كـه         
شناسـان اسـت كـه چگونـه بايـد تحقيقـات خـود را بـه انجـام برسـانند            شناختي پيشنهادي بـراي روان  روش
  ).43، ص1387ونزكرافت، (ري

دهنده يا  است. داشتن ذهن تنها به مثابه مادة نشان در ديدگاه رفتارگرايي در فلسفه ذهن، رفتار به مثابه بنيان سازنده ذهن
  .(kim,2010, p.38)دادن الگوي رفتاري مناسب است  داشتن گرايش يا گنجايش لازم براي نشان
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دوران جديد نيز دكارت و پيروانش همچنان از نفس بـه عنـوان جـوهري همتـاي بـدن نـام       
گرايـاني ماننـد هيـوم     ج، نظرهاي ديگري در فلسفه غرب از سوي حساند. ولي به تدري برده

  مطرح شد كه به انكار جوهريت نفس انجاميد. اين رويه به تدريج به انكار خود نفس رسيد.
يـك   دار بحث نفس و مـزاج، بـه هـيچ    فلسفه ذهن به عنوان ميراث مسئلهبا اين اوصاف، 

نوظهور با محتواي فلسـفه اسـلامي دربـاره     باور ندارد. بيان تفاوت موضع فكري اين فلسفه
  ذهن بدين شرح است:

. در فلسفه اسلامي، اصل تمايز ميان نفس و مزاج امري پذيرفتـه شـده و مـورد اتفـاق     1
كه در فلسفه ذهن، نفس به ذهن فروكاسته شده و ديگر جوهري به نـام نفـس    است. درحالي

 اسلامي مورد نظر آنان نيست. كنار رفته است. مزاج نيز با تفصيل موجود در فلسفه

مستعد براي اكتساب حـدود  «گويند كه  اي در نفس مي . در فلسفه اسلامي، ذهن را قوه2
...  هاي هوش و كه در فلسفه غرب، به فهميدن، استدلال كردن، توانايي است. درحالي» و آراء

اي در نفـس   گويند و به جاي نفس نشسته است. يعني در فلسفه اسلامي، ذهن قـوه  ذهن مي
 است، ولي در فلسفه ذهن، معادل خود نفس است.

ول جـوهر نفـس را   . در فلسفه اسلامي، مزاج به مثابه بخشي از بدن است كه بستر حل ـ3
عنـوان مجموعـه    كه در فلسفه ذهن، چنين امري وجود ندارد و بدن به حاليآورد. در پديد مي

  حث است.... به مثابه امري واجد حيات مورد ب سر، دست، پا و
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