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Abstract 

The question of whether Strong artificial intelligence could be realized—possessing attributes of the rational 
soul such as self‑awareness, cognition, semantic understanding, and mental states—has in recent years 
become a central topic in scientific discussions, particularly within the field of philosophy of artificial 
intelligence. Drawing upon the foundations of Islamic philosophy, especially the doctrines of Peripatetic 
philosophy Illuminationist philosophy and Transcendent Philosophy, it can be argued that the realization 
and attachment of a soul to an artificial entity appears impossible. In both the Peripatetic and 
Illuminationist traditions, only a body that meets specific conditions can possess the capacity to receive the 
rational soul. First, it must possess a particular course of temperamentary equilibrium and elemental 
harmony; second, it must be a natural body endowed with organic instruments and faculties necessary for 
vital activities. These conditions are realized only in certain natural bodies, such as those found in plants 
and animals, and not in artificial bodies. Within Transcendent Philosophy, although these conditions are 
also acknowledged, the principle of the corporeal origination of the soul—according to which the soul 
emerges from the body itself—has led some researchers to assume that the realization of the rational soul 
within an artificial structure could be readily accepted. However, a closer analysis indicates that the 
doctrine of the soul’s corporeal origination is itself restricted by specific conditions and by no means implies 
that the soul can arise from any type of body or matter. Accordingly, from the perspective of Islamic 
philosophy, the possibility of realizing Strong artificial intelligence and the emergence of the rational soul 
within an artificial system must be regarded as untenable. 
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Introduction and Problem Statement 
The idea of creating beings that possess human-like faculties such as perception, self-awareness, 
understanding of meaning, and mental states has long occupied the human mind. With the advent of 
artificial intelligence in the twentieth century—particularly following Alan Turing's proposal of the 
Turing machine and the Dartmouth Conference of 1956—this question became a central issue in the 
philosophy of mind and the philosophy of AI. In contemporary literature, a distinction is made between 
Weak AI (which simulates intelligent behavior without genuine understanding or consciousness) and 
Strong AI (which claims to possess self-awareness, will, understanding of meaning, and phenomenal 
experience). This study aims to address the fundamental question of whether Strong AI—as an artificial, 
non-biological entity—can become the subject of the rational soul (al-nafs al-nāṭiqah) based on the 
principles of three major schools of Islamic philosophy: Peripatetic (Mashshāʼī), Illuminationist 
(Ishrāqī), and Transcendent (Mutaʻāliyah). The central thesis of this article is that, according to all three 
schools, this possibility is negated, as artificial intelligence lacks the inherent disposition and necessary 
conditions for the attachment of the rational soul. 
 

Methodology 
This research employs a descriptive-analytical method with a philosophical-argumentative approach. 
Data were collected through reference to primary sources of Islamic philosophy, particularly the works 
of Avicenna (Peripatetic), Suhrawardī (Illuminationist), and Mullā Ṣadrā (Transcendent). Through 
content analysis and philosophical reasoning, the conditions for the origination and attachment of the 
soul to the body were identified in each school, and the possibility or impossibility of applying these 
conditions to Strong AI was systematically evaluated. 
 

Discussion 
According to the well-known definition of the soul in Islamic philosophy—accepted in all three 
schools—the soul is "the first perfection of a natural organic body." This definition contains three 
essential conditions: First, the body must be "natural," meaning it possesses a nature and substantial 
form from which its actions and perfections originate intrinsically, rather than from external design and 
programming. Second, the body must be "organic," meaning it has instruments and faculties for 
performing vital actions. Third, the body must be "potentially living," possessing the inherent capacity 
to receive life. Strong AI, with its artificial and non-biological structure, meets none of these conditions. 

In Peripatetic philosophy, in addition to the condition of being natural, two other fundamental 
conditions for the origination of the soul are proposed: temperamental equilibrium (iʻtidāl al-mizāj)—a 
specific harmony of the four elements and four humors—and the formation of the heart as the first organ 
and the source of the pneumatic spirit (rūḥ bukhārī), which serves as the intermediary between the 
immaterial soul and the material body. In an artificial structure, neither natural temperamental 
equilibrium nor a heart capable of generating the pneumatic spirit and serving as the instrument of the 
soul's governance can be realized. Therefore, from the Peripatetic perspective, the attachment of the soul 
to artificial intelligence is impossible. 

In Illuminationist philosophy, although Suhrawardī considers the soul to be an immaterial light 
(nūr) and emphasizes the system of light and darkness, he effectively follows the Peripatetics on the 
issue of the soul's origination. He also regards temperamental equilibrium, the formation of the heart, 
and the existence of the pneumatic spirit as prerequisites for the soul's attachment to the body. Hence, 
the same criticisms directed at the Peripatetics apply here, and artificial intelligence lacks the capacity 
to receive the soul. 

In Transcendent philosophy, although Mullā Ṣadrā introduces the innovative theory of "the soul's 
corporeal origination and spiritual subsistence" (jismāniyyat al-ḥudūth wa rūḥāniyyat al-baqāʼ) and 
considers the soul to emerge from the body through substantial motion, this theory neither expands the 
scope of ensouled beings nor implies that any body can give rise to the soul. Ṣadrā, like his predecessors, 
regards temperamental equilibrium as the initial condition and emphasizes that only a natural, organic 
body with the special structure of the human body—capable of undergoing substantial motion—can 
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attain the level of the rational soul. Therefore, the assumption that the corporeal origination of the soul 
allows for its attachment to AI is a misconception arising from an oversimplification of Ṣadrā's theory. 

 
Conclusion 

Based on the principles of all three schools of Islamic philosophy, Strong AI—due to its artificial and 
non-natural structure, lack of natural temperamental equilibrium, absence of a heart as the source of the 
pneumatic spirit, and lack of the evolutionary process of substantial motion in a natural body—lacks the 
inherent disposition necessary for the attachment of the rational soul. Consequently, although AI can 
simulate some intelligent behaviors, it can never truly possess self-awareness, genuine perception, 
understanding of meaning, or will—all of which are attributes and effects of the rational soul. The theory 
of corporeal origination also cannot open a new horizon for the attachment of the soul to artificial beings. 
Finally, it is noted that there are significant grounds for dialogue between Islamic philosophy and some 
contemporary approaches in the philosophy of mind (such as substance and property dualism), which 
could open new horizons for interdisciplinary research.
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 چکیده 
به   ریاخ يهاباشد، در سال  یو حالات ذهن یادراك، معنافهم ،یخودآگاهاز نفس ناطقه، همانند  یکه واجد شئون يقو  یمسئلۀ امکان تحقق هوش مصنوع

آراء    ژهیو به   ، یفلسفۀ اسلام  یشده است. با اتکاء به مبان   لیتبد  یدر حوزة مطالعات فلسفۀ هوش مصنوع  ژهیو به   ی بحث در محافل علم  ياز محورها   یکی
چراکه در حکمت   رسد؛ینظر مناممکن به یموجود صناع  کیه تحقق و تعلق نفس در نشان داد ک  توانی م ه،یحکمت مشاء، حکمت اشراق و حکمت متعال

باشد و    رداربرخو  یخاص  يعنصر یو هماهنگ  یاعتدال مزاج  رینفس ناطقه را دارد که نخست، از س  رشیاستعداد پذ یتنها جسم  ،یو حکمت اشراق  ییمشا
اجسام نباتات    رینظ  ییبا ساختارها  یعیاجسام طب  یشروط تنها در برخ  نیرا در خود داشته باشد. ا   یاتی افعال ح  يلازم برا  ي بوده و ابزار و قوا  یآل  یِعیدوم، طب

نفس برخاسته   نکهیالحدوث بودن نفس و ا ۀ ینبه اصل جسمااما باتوجه  شود،ی م رفتهیبا آنکه شروط مذکور پذ زین  هی . در حکمت متعالدهدی رخ م واناتیو ح
  ل ی تحل  حال،ن یخواهد بود. باا  رشیقابل پذ  ی به آسان  ی ساختار مصنوع  کیاند که تحقق نفس ناطقه در  پنداشته   نی پژوهشگران چن  یبرخاز خود جسم است،  

نفس در هر    شیدایامکان پ  يمعنابه  يرو چیهاست و به  یخاص  ط یبه شرا  دیمق  زیالحدوث بودن نفس ازنگاه ملاصدرا ن ۀ یکه جسمان دهدی نشان م  ترقیدق
  ک ی و ظهور نفس ناطقه در  يقو یامکان تحقق هوش مصنوع ،ییو صدرا یاشراق ،یمشائ یازمنظر مکاتب فلسف اساس،نی. براستین يانوع جسم و ماده 

 دانست.  یمنتف دیرا با یسامانۀ صناع
 

 اعتدال مزاج.  ،یو صناع یع یالحدوث، جسم طب ۀینفس ناطقه، جسمان ،یهوش مصنوعواژگان کلیدي: 
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 مقدمه  .1
هاي مکانیکی دورة رنسانس  توان در ماشینها را میهایی از این تلاش اي طولانی دارد. نمونه ایدة امکان ساخت موجوداتی شبیه انسان، سابقه 

کرد، ها، برخی حرکات انسانی را بازنمایی می قرقرهها و  دندهاي از چرخمشاهده کرد. شوالیه مکانیکیِ منسوب به لئوناردو داوینچی که با سامانه 
هاست. سیر چنین تفکري موجب شد پرسشی در ذهن متفکران پدید آید که آیا ممکن است موجودي صناعی بتواند همانند انسان  ازجملۀ آن

 علمی  و  نهادي  آغاز  ۀ نقط  ته است.داراي حیات و اندیشه باشد؟ با ظهور هوش مصنوعی در یکی دو قرن اخیر، این پرسش اهمیت بیشتري یاف
 ,Russell & Norvig, 2020تورینگ (  آلن  تورینگ توسط  ماشین  ایدة  طرح  با  مقارن  میلادي و  بیستم  قرن  دوم  نیمۀ  در  بایستی  را  آن

p. 2( کار رفت رسمی به  صورتبه  1مصنوعی بار اصطلاح هوشکه براي نخستین، جاییدانست 1956در سال   دارتموث و برگزاري کنفرانس  
)Bringsjord & Govindarajulu, 2018, §1.(   به زمان  میان هوش مصنوعی و ظرفیتازآن  نسبت  نظیر  بعد، مسئلۀ  انسانی،  هاي 

ترین مباحث در فلسفۀ ذهن و فلسفۀ هوش مصنوعی تبدیل شده است. پرسش از اینکه  ادراك، فهم معنا، تعقلّ، اراده و آگاهی، به یکی از مهم
تواند واجد حالات ذهنی، تجربۀ درونی یا کنش عقلانی ذاتی باشد، مبناي بسیاري از مناقشات معاصر را تشکیل  یک سامانۀ مصنوعی میآیا  
 دهد. می

به پرسش از امکان تحقق هوش  هاي فلسفی مختلف، پاسخ  ی در سنت ختشنای و نفس ختبه تفاوت مبانی وجودشنادیگر، باتوجه ازسوي
مکاتب مشائی،    مبانی   براساس  مسئله  بررسی  مقاله،   این   در.  بود  خواهد  ی مختلف، متفاوتهاي فلسفدر چارچوب  خودآگاه،مصنوعی مدركِ و  
 .دارند متنوعی هايدیدگاه بدن، با  آن نسبت  و حدوث نحوة  نفس، حقیقت  باب  در نیز خود که مکاتبی شود.می  انجام  اشراقی و صدرایی

هایی همچون ادراك کلیات، فهم معنا، النفس مکاتب مذکور، ویژگی شناسی و علمالبته توجه به این نکته نیز ضروري است که در انسان 
به  اراده و دیگر حالات ذهنی، همگی  ناطقه شناخته می خودآگاهی،  این اوصاف است.  شوند و بدن مادي فیعنوان شئون نفس  نفسه فاقد 

هاي ذهنی، در حقیقت به بررسی امکان  حث دربارة امکان برخورداري یک سامانۀ هوش مصنوعی از قواي ادراکی یا ویژگی رو، هرگونه بازاین
فرض، صورت صحیح طرح مسئله آن است که پرسیده شود: آیا یک  گردد. بااینتعلّق نفس ناطقه به ساختاري غیرزیستی و مصنوعی بازمی

 نفس ناطقه شود؟ تواند متعلّق سامانۀ هوش مصنوعی می 
طورکلی،  اساس، مسئلۀ اصلی این پژوهش، نه بررسی مستقیم امکان تحقق ادراك، معنافهمی یا اراده در هوش مصنوعی، بلکه به براین

  تحلیل امکان یا امتناع تحقق نفس در هوش مصنوعی است؛ زیرا اثبات امکان یا امتناع این امر، بنیان داوري دربارة سایر شئون وابسته به 
شناسی و تحلیل شرایط حدوث، تحقق و تعلّق نفس به جسم در فلسفۀ اسلامی سازد. مقالۀ حاضر با بررسی مبانی نفس نفس را نیز فراهم می

 پردازد. بر آراء سه مشرب مشاّء، اشراق و متعالیه به ارزیابی امکان تحقق نفس در هوش مصنوعی می و با تکیه 
پژوهشگران در جهت نفی    از  بعضی  سو،ازیک.  شودمی  مشاهده  کلی  رویکرد  دو  مقالات  و  هاوهشپژ   غالب  در  بررسی مسئلۀ یادشده،  در

گردند. مثلاً یکی از صفات خاص انسانی را برگزیده و با نفی  دنبال اشکالات نقضی می غالباً به   امکان تحقق نفس ناطقه در هوش مصنوعی،
نوعی حکم شده است. و همچنین یا با تمایز نهادن میان ادراك انسانی و  تحقق آن در هوش مصنوعی، به نفی نفس ناطقه در هوش مص

  به  استناد  با  برخی  دیگر،ش). ازسوي1403شود (ر.ك: اویسی،  ادراك هوش مصنوعی، عدم همسانی اندیشۀ انسان و ماشین نتیجه گرفته می
 ساختار  یک  در  نفسانی  هايویژگی   پیدایش  و   نفس  تعلّق  متعالیه،  حکمت   در  نفس   بودن  البقاء  روحانیۀ  و   الحدوث  جسمانیۀ  همچون  مباحثی

 .ش)1398، دانند (ر.ك: همازادهمی دفاع ممکن و قابل  امري را مصنوعی مادي
  قواي  از  برخوردار  مصنوعیِ  هوش  تحقق  امتناع  یا  امکان  بررسی  زیرا  اند؛مسئله  سازيدچار ساده  حدي  تا  یادشده  برداشت  دو  حال، هربااین

 فلسفۀ  مختلف  مکاتب   به همراه بررسی شرایط حدوث نفس در  شناختینفس   و  شناختیهستی   مبانی  دقیق  تحلیل  مستلزم  نفسانی،  و  ادراکی
شده، در این است که مسئلۀ مورد بحث ازحیث شرایط تحقق نفس ازمنظر  تفاوت اصلی مقالۀ حاضر با دیگر مقالات نگارش   . است  اسلامی

شود و مدعاي اصلی، آن است که براساس مکاتب فوق، هوش مصنوعی اساساً فاقد استعداد و صدرایی بررسی می فلسفۀ مشائی، اشراقی و  
 شرایط لازم براي تعلّق نفس ناطقه است.

صورت مستقل اشاره خواهیم کرد و سپس، مسئلۀ  هاي مرتبط مکاتب مشاء، اشراق و حکمت متعالیه به قرار، نخست به مبانی و دیدگاهبدین
لازم  از ورود تفصیلی به بحث اصلی،  دهیم. پیشان تعلق نفس به هوش مصنوعی را برپایۀ هرکدام از مبانی یادشده، مورد توجه قرار میامک

دو معناي متمایز از هوش   ،هوش مصنوعی  ۀذهن و فلسف  ۀشود؛ زیرا در ادبیات فلسفو مشخص  دقت تحدید  هوش مصنوعی به   مراد ازاست  
 که تبیین آنان در تحدید بحث حاضر ضروري است.  دروکار میمصنوعی به 
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 . هوش مصنوعی ضعیف و هوش مصنوعی قوي 2
 شود: ، معمولاً میان دوگونۀ هوش مصنوعی تفکیک می هوش مصنوعی ۀذهن و فلسف ۀفلسفدر ادبیات 
کنند، است که تنها رفتارهاي هوشمند را تقلید می   هاییاز هوش مصنوعی، شامل سامانه  طیفاین     :2ف هوش مصنوعی ضعیالف)  

است    ايایدهمانند آگاهی پدیداري باشند. در حقیقت، هوش مصنوعی ضعیف    ،درونی  ۀواجد فهم واقعی، اراده، خودآگاهی یا تجرب  آنکه بدون  
تواند رفتار ذهنی. یک سیستم می  ادراکاتواقعی    صاحبانسازي فرایندهاي شناختی هستند، نه  کامپیوترها ابزارهایی براي شبیه   ،که براساس آن 

از  برگرفته از بخشی  هایی محاسباتی  هاي کامپیوتري صرفاً مدل، برنامهطیفهوشمندانه تولید کند بدون آنکه واقعاً بفهمد یا آگاه باشد. در این  
نه تحقق واقعی آعملکرد   نمونه، چت به  ). Bringsjord & Govindarajulu, 2018, §8ن (ذهن هستند،  هاي مدل زبانی  باتعنوان 

اند و عقلانی دارند، اما فاقد شعور واقعی، معنا، فهم و ادراكانسانی و شبه اند که رفتارهاي شبهچنین ChatGPT یا   Gemini مانند 3بزرگ
 کنند.هاي ریاضیاتی و احتمالاتی عمل مینویسی، الگوریتمبرنامه  دستورات صرفاً براساس 

تواند معنا را دریابد،  در مقابل، هوش مصنوعی قوي بر این فرض مبتنی است که یک موجود مصنوعی می :4عی قوي هوش مصنوب)  
پدیداريِ درونی را تجربه کند. در این چارچوب، موجود مصنوعی ازحیث شناختی مشابه انسان فرض    ۀاراده و خودآگاهی داشته باشد و تجرب 

یعنی استدلال ( هوش مصنوعی قوي سرل بر نقد کلاسیک جان   الزاماً محصول فرآیند طبیعی تکوّن زیستی باشد. آن    جسمآنکه  شود، بی می
هوش مصنوعی   ،این حوزه  در ادبیات جدید). البته  Bringsjord & Govindarajulu, 2018, §8(   ناظر به همین ادعاست)  اتاق چینی

طور کامل  همپوشانی یافته است، هرچند این مفاهیم به  6یافتهتجسم  مصنوعی  هوشیا   5گاه با مفاهیمی مانند هوش عمومی مصنوعی قوي
 ). See: Russell & Norvig, 2020; Goertzel & Pennachin, 2007( مترادف نیستند
مضغه،  طبیعی (نطفه، علقه، تکوین حاصل فرایند  ،مراد از «موجود مصنوعی غیرزیستی» نیز موجودي است که ساختار بدنی آنهمچنین 

  است.   آمده  پدید  شده،مهندسی  و  مصنوعی  طوربه   بلکه  نیست؛)  هاي طبیعی، قلب، خون و...نامیه، قوة غاذیه، سلول  ةرشد زیستی، مزاج، قو
 شده، ساخته شده باشد. چاپ هاياندام یا زیستی پلیمرهاي  شده،مهندسی هايسلول  از  خواه باشد،  فلز و پلاستیک از ساختار این خواه

، اما در این پژوهش است  ساخته نشدهاز آن    واقعی  و  بالفعل  ۀ است. هرچند تاکنون نمون   قوي  هوش مصنوعیپرسش این مقاله ناظر به  
موجودي امکان تحقق دارد؟ آیا موجودي مصنوعی که همانند انسان واجد   چنین   آیا  که  کنیم  بررسی  اسلامی  ۀکوشیم براساس مبانی فلسفمی

 تواند محقق شود؟ نفس باشد، می نا، قوة اراده و اختیار، خودآگاهی و در یک کلام ذيقواي ادراکی، فهم مع
 

 . حقیقت نفس در فلسفۀ اسلامی و نسبت آن با بدن 3
  دارد  حقیقتی نگاه اندیشمندان مسلمان چهبراي بررسی امکان تعلّق نفس ناطقه به یک موجود مصنوعی، نخست باید روشن شود که نفس در

 .بود خواهد هوش مصنوعی قوي، مبهم امتناع یا امکان دربارة بحث  تبیین این مقدمات، بدون. آیدمی  پدید شرایطی چه  تحت و
  دارد.   طبیعی  جسم و بدن با خاصی  است که نسبت  تعقلّی  و  ارادي  ادراکی،  گوناگون   شئون   داراي  و  مدركِ، خودآگاه  حقیقتی  ناطقه، نفس

 ها که تبیین آن   دارد  وجود  مشترك  اصل  دو  هاآن   همۀ  در  اما  است؛  شده  تبیین  متفاوتی  هايشیوه   به  فلسفی،  مختلف  مکاتب  در  نسبت،  این
 د.دار بنیادین اهمیت حاضر بحث  براي

آنکه  آ  موجودي  ناطقه،  نفس  ،نخست  آثار  و  نیست  مادي  آن  یعنی ذات  است؛    علم  و  خودآگاهی  اراده،  تعقلّ،  ادراك،  ازجمله  نمجرد 
سینا،  تعبیر ابن بلکه به   آگاهی،  نه   و   دارد  ادراك  نه   انسان  مادي  بدن  رو،ازاین.  نیستند  فیزیکی   خواص  و  ماده  آثار  سنخ  از  وجههیچبه   حضوري،
نفس و بدن پذیرفته   حتی در فلسفۀ صدرایی که ثنویت مشایی  .) 380ص    ش،1379  ،سیناابنکند (نفس را ایفا می  مملوك  و  آلت  تنها نقش

روشنی  چون اتحاد عاقل و معقول به هماین معنا در مباحثی    شود، حقیقت علم و ادراك و حالات ذهنی، متعلق به نفس است نه جسم.نمی
 ).  321، ص 3ش، ج1368(ملاصدرا،   قرار گرفته است تاکید ملاصدرامورد 

صورت همراه با بدن، اما به دوث وابسته به بدن است. در حکمت مشاّء، نفس  نفس ناطقه در عین تجرد، در ح  عبارت است از اینکه  دوماصل  
  حکمت   . در)364ص  ،  ش1386  ی،(طوسآید  می   پدید  باشد  حیاتی  خاص  شرایط   و  معتدل  مزاج  داراي  که  بدنی  در  تنها  و  روحانی حادث شده

 
2. Weak AI. 
3. LLM.  
4. Strong AI.  
5. AGI.  
6. Embodied/Physical AI.  



                                             34-19، صص:  99  یاپی، پ1405  تابستان،  2، شماره  26دوره    ،ینید شهیمه اندفصلنا
 

 ي، (سهروردشود می تبیین طبیعی و اعتدال مزاجی  بدن  با پیوند در همچنان آن پیدایش اما کند،می  تدبیر  بدن را  که است نوري نفس اشراق،
  و   الحدوث جسمانیۀ  رغم پذیرش غالب شروط در فلاسفۀ پیشین، همانند اعتدال مزاج، نفسعلی   متعالیه نیز   حکمت   در .  )216ص  ،  ش1372

است    روحانی  آن  بقاء  و  رسدمی   تجرد  به  تکامل،  ازپس  اما  است؛  طبیعی  بدن  جوهري  حرکت  مسیر  از  آن  حدوث  یعنی  است.  البقاء روحانیۀ
را  . پس )170ص  ،  ش1375  ؛199  ش، ص 1360(ملاصدرا،   اکنون مبانی سه مکتب مشاّء، اشراق و حکمت متعالیه  بیان حقیقت نفس،  از 

 دهیم.درجهت پاسخ به پرسش پیشین، مورد واکاوي و تحلیل فلسفی قرار می
 

 جسم   در  نفس   تحقق امکان  ةدربار  ءمشاّفلسفۀ دیدگاه . 4
ینا بر میگونه که از آثار ابنآن رایط اولیۀ خاص آید، وي نفس را روحانیۀ الحدوث میسـ ت حدوث نفس منوط به برقراري شـ پندارد و معتقد اسـ

ت ( م و بدن اسـ یو عللی بدوي در جسـ نوعی  364ص    ش،1386،  طوسـ تی و غیرطبیعی هوش مصـ م غیرزیسـ ت که آیا جسـ ش این اسـ ). پرسـ
وي، این شرایط و علل اعدادي را داراست یا خیر؟ اگر این شرایط را داراست، پس پاسخ مسئلۀ ما روشن است و تحقق افاضۀ نفس به هوش ق

 .خواهیم کرد بررسی تفصیلی صورتبه سینا،ابن آثار در ویژهبه مشاّء، حکمت مبانی براساس را مصنوعی قوي ممکن خواهد بود. این امکان
 . تعریف نفس در حکمت مشّاء1 -4

ش،  1375سینا،  ابن» (له أَن یفعل أفَعال الحیاةالنَّفس کمال أوّل لِجسم طبیعی آلی  د: «کنارائه میچنین  سینا تعریف مشهور خود را از نفس  ابن
سینا،  ابن ثار بوعلی نیز آمده است ()، با کمی اختلاف در دیگر آ157ص    م،1980،  ارسطو. این تعریف که ریشه در عبارات ارسطو دارد ()22ص  

  ). براساس این تعریف:320ص  ش،1379
یء را می ت که نوعیت شـ ت. کمال اول همان چیزي اسـ ت (ا) نفس کمال اول اسـ یء اسـ ازد و منوعّ شـ )، 268  ش، ص1392ذبیحی،  سـ

 شوند.برخلاف علم و اراده که از کمالات ثانویه محسوب می
شود که نفس تنها براي جسمی که طبیعی بوده و داراي ابزار و قوا باشد، کمال روشن می »،سـم طبیعی آلیلِجکارگیري عبارت «ب) با به

 شوند. اول است. پس با این تعریف، اجسام صناعی و اجسام طبیعی که داراي قوا و آلات نیستند، از تعریف خارج می
م طبیعیِ داراي  ت و نفس با تعلق به آن، این حیات بالقوه ج) «له أَن یفعل أفَعال الحیاة» نیز، یعنی جسـ ابزار و قوا، بالقوه داراي حیات اسـ

 کند.را بالفعل می
نفس انسـانی را نیز    دهد. در ادامهالبته لازم به ذکر اسـت که بوعلی این تعریف را ناظر به حیثیت تدبیري نفس در مقایسـه با بدن ارائه می

 .)63ص  ش،1375سینا، ابن( قوة عالمه و عامله استکه داراي دو  نامدنفس ناطقه می
 . شرایط حدوث و تعلق نفس به بدن 2 -4

ت ورت و ماده اسـ بت صـ بت نفس و بدن، نسـ اء، نسـ تعد ةبدن، ماد  .در حکمت مشّـ ت  مسـ ورت و کمالی  نفس،  و اسـ ت  صـ  نوع  به  را آن که  اسـ
از شـروط اصـلی حدوث نفس و تعلق آن به بدن، باید به موارد زیر اشـاره .  )324ص   ش،1375سـینا،  کند (ابنمی تبدیل موجودات از خاصـی

 کرد: 
 . اعتدال مزاج1 -2 -4

ت ( رط، اعتدال مزاج اسـ تین شـ ینخسـ ینا. ابن)364  ش، ص1386،  طوسـ اء  سـ وفان حکمت مشـ اخلاط   عناصـر اربعه و وقتیند معتقدو فیلسـ
یکی از نفوس نباتی   ۀ، مزاجی مناسـب براي افاضـو هماهنگی عنصـري ایجاد شـود رسـیدهدر بدن به تعادل   چهارگانه (دم، بلغم، صـفرا و سـودا)

م انی در جسـ ودایجاد می  یا حیوانی یا انسـ ینا،  ابن(  شـ این تعادل در در حیوانات ).  92ص   ش،1363  ؛318ص   ش،1379؛  54ص   ش،1383سـ
گردد. روح بخاري که از تکمیل میو جسم لطیف   شـود و با هضم غذا و تشکیل روح بخارياز نطفه آغاز می ، یعنیتشـکیل جنین  ۀمراحل اولی

طبخش لطیف اخلاط برمی ت و   ۀخیزد، واسـ انی که   فوق بدن و دون نفستعبیري،  بهبین نفس مجرد و بدن مادي اسـ ت. نفس ناطقۀ انسـ اسـ
ده   ه شـ ور افاضـ مت واهب الصـ ت به  و به بدن تعلق میاز سـ تفاده از قواي موجود، دسـ طه دارد تا بتواند با اسـ گیرد، براي تدبیر بدن، نیاز به واسـ

 ). 330ص    ش،1379؛  357  ص  ش،1375؛  95ص    ش،1363سینا،  ابنافعال حیاتی بزند. این واسطه، همان روح بخاري یا جسم لطیف است (
ترین حالت اعتدال مزاجی و هماهنگی عنصري را دارد، مستعد یل اینکه بالاترین و عالیدلدر حقیقت در فلسفۀ بوعلی، بدن انسانی به 

نفس نیستند. وقتی بدن مستعد دریافت و  گردد و این اعتدال مزاج، اولین وجه تمایز از دیگر موجوداتی است که ذيدریافت نفس ناطقه می 
  ش،1363سینا،  ابنگیرد (گردد و به بدن تعلق می واهب الصور، نفس افاضه می تعلق نفس ناطقه شد، از عالم مفارقات و توسط عقل فعال یا  

اي است  دلیل مجرد بودن نفس ناطقه و متکاثف بودن بدن انسانی، ارتباط بین این دو، نیازمند واسطه ) و نیز به54ص    ش، 1383؛  108ص  
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شدة اخلاط  بدن باشد و نه به تجرد نفس، بلکه همان جسم لطیف یا روح بخاري است. نفس ازطریق این روح که بخار تلطیف   که نه به تکاثف
 ). 93ص ، ش1363؛ 318ص ، ش1379 ینا،س(ابنگردد و مزاج بدن است، به تدبیر و تصرف بدن مشغول می

نفس، یعنی جمیع نباتات و حیوانات است. در  تمام موجودات ذي  منظور ایشان از شرط اعتدال مزاج مناسب، یک شرط عام زیستی براي
نفس مطرح است و اولین گام افاضۀ نفس به بدن که  تنها دربارة جسم و نطفۀ انسان، بلکه دربارة تمام موجودات ذيحقیقت اعتدال مزاج، نه 

طوري که جسم را مستعد پذیرش  ب در جسم است، به کند، برقراري اعتدال مزاج و هماهنگی عنصري مناسحیات بالقوة جسم را بالفعل می
 نفس کند. 

 . تشکیل قلب 2 -2 -4
عنوان یکی از شروط اصلی تعلق نفس به بدن دانست، تشکیل قلب جنین است. وي بحث  هاي بوعلی به توان از گفته دومین شرطی که می 

خاطر، مقصودش از نفس در این بیان، تنها نفس حیوانی و نفس  ینهمکند، نه نباتات. به تعلق نفس به قلب را تنها درمورد حیوانات مطرح می 
نفس  ) و معتقد است  94ص    ش،1363سینا،  ابنداند (گرفته در جسم میناطقۀ انسانی است. او قلب را اولین عضو و ساختار عملکردي شکل 

  منشأ زیرا قلب    از آن برخیزد؛  ،لطیف  و  واسط  اي برسد که قلب تشکیل شده و روح بخاريِجنین به مرحلهو    وقتی بدن   مگرشود  مینحادث  
 ).  357ص  ش،1375؛ 95ص  ش،1363سینا، ابن( کند روح بخاري است و نفس ازطریق این روح، تدبیر بدن را آغاز می  اولیۀ

 . بررسی تعلق نفس ناطقه به هوش مصنوعی با مبانی حکمت مشاّء 3 -4
بالقوةّ»   حیاة  ذي  آلی  طبیعی  «جسم  مصداق  تواندمی،  پیچیده  سیلیکونی   ساختار  یا  ربات  یک، مانند  مصنوعی  ۀ آیا یک سامانسوال این است که  

منفی است و این نفی، چند   پاسخ ، گیرد؟ با توضیحاتی که در باب نفس ازنگاه بوعلی و حکمت مشاّء ارائه شد تعلّق آن به ناطقه نفس تا باشد
 :لایه دارد

 صناعی بودن در برابر طبیعی بودن. 1 -3 -4
 ،سینا، مقصود از جسم طبیعیطبیعی بودن جسم است. ازدیدگاه ابن،  «کمالِ اولِ جسمِ طبیعیِ آلی»به  نفس    تعریف  ترین قیودیکی از مهم

اي باشد که مبدأ آثار، لکه جسمی است که داراي طبیعت و صورت نوعیه ب ؛ جسمی نیست که از مواد موجود در طبیعت تشکیل شده باشد فقط
دیگر، رشد، تغذیه، دگرگونی، حفظ حیات و سایر افعال حیاتی در چنین موجودي، برخاسته  بیانافعال و کمالات ذاتی آن از درون خود اوست. به 

،  اساس، جسم طبیعی در حکمت مشاّء ین ابر.  مستمر عامل خارجیریزي یا دخالت  طراحی، برنامه   ۀاز طبیعت و قواى درونی اوست، نه نتیج
اي بدنی است که در مسیر طبیعی پیدایش و تکامل خود، از هماهنگی و اعتدال عناصر و مزاج مناسب برخوردار شده و از سنخ موجودات زنده

آوردن است که واجد قواي نباتی، همچون تغذیه، رشد و قابلیت تولیدمثل در نوع خود است. نقش انسان در پیدایش چنین بدنی، در نهایت، فراهم 
رو، منشأ طبیعی پیدایش و تکامل بدن، یکی از ارکان اساسی  یط و بستر رشد است و نه ایجاد مستقیم صورت نوعیه و طبیعت آن. ازاینشرا

 .آیدشمار میاستعداد آن براي پذیرش نفس به 
د که  نساخته شده باش لومینیوممانند آهن یا آهرچند ممکن است از موادي  ،مانند مجسمه، ماشین، رایانه یا ربات ،در مقابل، جسم صناعی

اي است که افعال ذاتی آن از درون خود جسم ناشی شود. حرکت، پردازش اطلاعات،  منشأ طبیعی دارند، اما فاقد طبیعت و صورت نوعیه 
ها ندسی، الگوریتم، طراحی مه ءدهی مصنوعی اجزاشود، معلول سازمان هایی مشاهده میاي که از چنین سامانه گیري یا رفتارهاي پیچیدهتصمیم

  ، ، چنین موجودي هرچند ممکن است در ظاهربنابرایننه حاصل طبیعت و قواي ذاتی خود آن جسم.    ؛ شده استهاي ازپیش تنظیمو برنامه
اي سازي کند، اما ازمنظر حکمت مشاّء واجد حقیقت حیات طبیعی نیست و از استعداد ذاتی لازم بربرخی کارکردهاي موجودات زنده را شبیه 

 . تعلق نفس برخوردار نخواهد بود
بر وجود موضوعی  بلکه تحقق آن متوقف  ؛سینا، نفس موجودي نیست که به هر جسمی تعلق گیردابن  ۀدلیل این امر آن است که در اندیش

شود، نفس نیز تنها بر  مستعد خود افاضه می ةگونه که صورت نوعیه تنها بر ماداست که استعداد ذاتی پذیرش این کمال را داشته باشد. همان
گیرد. بنابراین، صناعی بودن جسم صرفاً یک تفاوت ظاهري یا مادي با  تعلق می   ،جسم طبیعی آلی که قابلیت ذاتی پذیرش آن را یافته است

که یک    ، هر اندازهاساساینبرشود.  اي است که شرط تحقق نفس محسوب می بدن طبیعی نیست، بلکه بیانگر فقدان همان استعداد وجودي
انسانی را بازآفرینی کند، این امور تنها بیانگر    ةمصنوعی بتواند رفتارهاي هوشمندانه، یادگیري، پردازش اطلاعات یا تعاملات پیچید  ۀسامان

 . پیچیدگی عملکرد آن هستند و دلالتی بر تحقق نفس ندارند
دلیل آنکه فاقد جسم طبیعی آلی و استعداد ذاتی  نوعی، به مص و اجسام ها، ازمنظر حکمت مشاّء، هوش مصنوعی و سایر سامانه جهتبدین

  اند، گیرند. در نتیجه، علم، آگاهی، ادراك، اراده و اختیار که از شئون و آثار نفس نفس قرار نمی  ۀلازم براي پذیرش نفس هستند، موضوع افاض
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گیري انسان را با دقت بسیار از رفتارهاي شناختی و تصمیم هایی تحقق نخواهد یافت، هرچند بتوانند بسیاريمعناي حقیقی در چنین سامانه به 
 .سازي کنندشبیه و یا حتی بهتر از انسان بالا 

 . اعتدال مزاج 2 -3 -4
را مستعد    بدناست که  کیفیات و هماهنگی عنصري    مزاج، ترکیب خاص ت.اس  اعتدال مزاجحدوث نفس در حکمت مشاّء،    ترین رکناصلی

ازمنظر مشاّئی، چنین    .ندارد  براي پذیرش نفس را   لازم  ، مزاج طبیعیباشد   شدهبدن مصنوعی، هرچند پیچیده و مهندسی .کندپذیرش نفس می 
 شود؟. حال سوال این است که این حدّ خاص از اعتدال مزاج چیست که موجب تعلّق نفس می است نفس ۀبدنی فاقد استعداد لازم براي افاض

پاسخ باید گفت گاهی حصول مزاج معتدل، تنها باعث حدوث صورتی جدید در مادة ممتزج و جسمی که اعتدال مزاج در آن رخ داده    در
قدري پیچیدگی و هماهنگی دارد که سبب حیات ممتزج و تعلق  شده به شود که همان صورت معدنی است. اما گاهی نوع مزاج حاصلاست، می 

شود. این حد از اعتدال مزاج، همان مطلوب مورد نظر ما براي افاضۀ نفس به جسم طبیعی آلی است.  انسانی به آن مینفسی نباتی یا حیوانی یا  
اندازه و  کمّی  امري  مزاج»،  اعتدال  خاص  «حدّ  از  مراد  مرتبه بنابراین،  بلکه  نیست؛  عنصري  ترکیبات  سایر  عرض  در  از  پذیر  کیفی  اي 

پذیري، صرف پیچیدگی ماديّ یا مهندسی ساختاري انجامد. در حقیقت، معیار نفس ر آثار حیات مییافتگی طبیعی است که به ظهوسازمان
  نیست؛ بلکه تحقق مرکبی به نام جسم طبیعی آلی است. یعنی جسم و بدنی که صاحب آلات و قوا باشد و بتواند افعال حیاتی از خود بروز دهد، 

 کند.صورت معدنی و فاقد آلات و قوا هستند، متمایز می آن را از دیگر مرکبات و اجسامی که صرفاً داراي
شود و این مرتبه، نهایت  براساس مبانی حکمت مشاّء، حديّ از اعتدال مزاج صرفاً منشأ پیدایش صورت معدنی تلقی می تر،  سادهبیانبه 

توان از آن به «مزاج مستعدّ حیات» ه فلسفی میاي فراتر، که در این دستگافعلیت جسم صناعی یا عنصر ممتزج در آن مرحله است. اما مرتبه 
  ة اند و موجود را در زمرحیات  ۀواجد ساختار آلی و قوا و افعالی شود که ازمنظر مشاّئیان، نشان  ،یابد که جسمتعبیر کرد، هنگامی تحقق می 

اي که موجود داراي قواي غاذیه، نامیه و  رتبه یعنی م .این گذار از مادیت صرف، نفس نباتی است ۀدهند. نخستین مرتبموجودات زنده قرار می
کم در حد موجودات  رو، در چارچوب مبانی حکمت مشاّء، معیار تحقق این مرتبه، ظهور عینی آثار و افعال حیاتی، دست شود. ازاین مولده می

 . نباتی خواهد بود
اي از فعلیت رسیده باشد، تا زمانی که فاقد مرتبه  مبنا، جسم مصنوعی، حتی اگر ازحیث ترکیب عناصر و حصول صورت معدنی بهبرهمین

ماند صورت معدنی باقی می   ۀمانند تغذیه، رشد و قابلیت تولیدمثل در نوع خود باشد، همچنان در مرتب   ،ساختار طبیعی آلی و افعال ذاتی حیات
تمایز میان جسم طبیعی آلی و مصنوعات پیچیده،   ،یو ازمنظر حکمت مشاّء، استعداد تعلق نفس را نخواهد داشت. بنابراین، در این نظام فلسف

   .وجودي و آثار وجودي است ۀتمایزي ماهوي در مرتبنیست؛ بلکه  یافتگی اجزاي ماديدر میزان پیچیدگی امتزاج عناصر یا سازمانتنها 
 . تشکیل قلب 3 -3 -4

یابد و میزان قابل توجهی نسبت به نباتات افزایش می ن، به سینا، در حیوانات که سطح اعتدال مزاجی و پیچیدگی جسم و بدبراساس نظر ابن 
گیرد که در  )، زمانی نفس حادث شده و بدان تعلق می 55ص  ش،1375سینا، ابنشود (» میما یدرك الجزئیات و یتحرك بالإرادةاصطلاحاً «

عنوان واسطه میان نفس مجرد و بدن مادي اعتدال مزاج، هیئت قلب نیز کامل گردد تا بستر روح بخاري بوده و روح بخاري بتواند به   ادامۀ
عمل کند. اما در یک ساختار صناعی غیرزیستی و غیرطبیعی که اعتدال مزاج به شکلی که گذشت، وجود ندارد، صحبت از تشکیل قلب نیز  

 توان علل اعدادي پذیرش نفس در جسم صناعی را پذیرفت. یجه نمی مورد است و در نتبی 
  ، شود شاید بتوان در یک جسم صناعی، ساختاري همانند قلب که وظیفه پمپاژ خون یا هر مایع حیاتی دیگر را انجام دهد  گفتهممکن است  

شناسی  که این بحث در چارچوب مبانی طبیعیات و انسان باید توجه داشت    براي پاسخ به این احتمال، ابتدا  شود.  تامینشرط فوق    تاایجاد کرد  
داند که حیات آن بر ساختار طبیعی آلی، اعتدال مزاج، پیدایش  دستگاهی فلسفی که موجود زنده را موجودي می  .شودحکمت مشاّء مطرح می

در   .ناظر به جایگاه آن در این نظام فکري است  شود،قلب بیان می  ةرو، آنچه دربارقلب، روح بخاري و در نهایت تعلق نفس استوار است. ازاین
.  است  مسئله  سازيساده  نوعی  برداشتی،   چنین  و  نیست  پمپاژ  براي  مکانیکی  ابزار   تنها یک  قلب،  از  مشاء  ۀباید دانست که مراد فلاسف  ادامه
  عضوي   دانند.می  مزاجی  اعتدال  مسیر  در  پدیدآمده  عضو  نخستین  بلکه  بدن،  پیچیده  اجزاي  دیگر  کنار  در  کارکردي  قطعۀ  یک  نه  را  قلب  آنان
اساساً رخ نمیصن  جسم   یک  در  که  فرآیندي  گیرد،می  شکل  زیستی  ماده  تدریجی  یافتگیکمال  و  هماهنگی عنصري  اثر  در  که دهد. اعی 

، قلب  آند و جایگاه نخستین  شوموجب پیدایش روح بخاري می   ،بر این، چون قلب ترکیبی طبیعی و عنصري دارد، اخلاط برآمده از آنافزون
بوعلی، مبدأ کل قوا و مرکز    ۀ کند. همچنین قلب در فلسفهمین روح صادر از قلب توان تدبیر بدن را پیدا می  ۀواسطحیوان است و نفس به 

بنابراین، در    ). 94ص    ش،1363سینا،  ابنگیرد (می   نشأت   آن   از   اعضاء،  سایر  ادراك   و   حرکت  که  ايگونه به   هاست؛اندام   کل  در   نیروها  ۀ اشاع
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داري است که جزئی از نظام طبیعی تحقق  شناسی حکمت مشاّء، مقصود از قلب، عضو زنده، آلی، گوشتین و خون چارچوب طبیعیات و انسان
 .سازي کنددستگاهی مصنوعی که عمل پمپاژ را شبیه  صرف رود، نه شمار میحیات به 

  تحقق   لذا  و  است  ناممکن  مشائیان  ازمنظر  غیرارگانیک،  و  غیرطبیعی  صناعیِ  جسم  یک  به  نفس  ۀشود که افاضبا این توضیحات روشن می 
نفس در چنین   ۀعدادي و مقدمات طبیعی لازم براي افاضإزیرا علل    ؛در قالب ساختارهاي غیرزیستی قابل تصور نیستقوي    مصنوعی  هوش

 ندارد.  را فعلیتی چنین تحقق استعداد صناعی جسم، يتعبیرشود و به اجسامی فراهم نمی
 

 جسم  در  نفس  تحقق  امکان  ةدربار  فلسفۀ اشراقیدیدگاه . 5
منتقد مشاییان    ،دارد. سهروردي در بسیاري از آراء خود  هاییشباهت  سیناابنبا دیدگاه    ،شناسیگفتنی است که دیدگاه شیخ اشراق در باب نفس 

ی همچون  دم نفس را با دلایلگیرد و قِ حدوث نفس، جانب مشاییان را می   ۀاما در مسئل  .دارد  گرایشی ویژه به مکتب افلاطونی   طورکلیبه است و  
اند دیدگاه مخالفاین  ، با  شارحان وي  اما  ).203-201،  صص  2ش، ج1372،  سهرورديکند (رد می،  امتناع وحدت و کثرت نفوس پیش از بدن

). گرچه در برخی مواضع  234ص   ،3ش، ج1392،  الدین شیرازيقطب  ؛  484-485صص  ش،1372شهرزوري،  ند (کنو از قدم نفس دفاع می
از دیدگاه شارحان، بر دیدگاه سهروردي تمرکز نظر  صرف با  در این مقاله،  متفاوت است.    اشراق  شیخ  فلسفۀ اشراقی با دیدگاه  شارحاندیدگاه  

 شده است. 
 اقی. چیستی هویت نفس در مکتب اشر1 -5

دهد و معتقد است نفس ناطقه، نوري مجرد است که با آمادگی بدن و  سهروردي در باب هویت نفس، نگاهی منطبق با نظام نور ارائه می 
. همچنین در دیگر عبارات  منطبع نیست بدنهرچند در پردازد؛ شود و به تدبیر بدن میحدوث مزاج مناسب، از انوار قاهره بالادستی افاضه می

گیرد کار میداند که بدن را مثل یک سرباز به اي به رابطۀ نفس و بدن دارد و نفس ناطقه را همچون فرمانده و سپهبدي می خود نگاه ویژه
 ).201-200صص  ،2ج ش،1372، سهروردي(

 . چگونگی حدوث نفس ناطقه2 -5
تنها نیاز به اعتدال مزاجی دارد، بلکه شوق  دي معروف است، حدوث روحانی دارد و نهنفس ناطقه که در ادبیات شیخ اشراق به نور اسپهب

، سهروردي(  گرددو اشتیاق بدن به کسب نور از عقل فعال نیز از جمله اموري است که باعث افاضۀ نور اسپهبد (نفس)، به بدن مادي می
شود و ). او همچنین معتقد است زمانی که اعتدال مزاج در جسم صورت گرفت، جسم مستعد دریافت نفس ناطقه می 216، ص 2ج ش،1372

را    استدعاء و نوعی التماس کسب فیض از منبع فیاّض و عقل فعاّل را دارد. عقل فعاّل نیز استدعاء و اشتیاق او را پاسخ گفته و نور اسپهبدي
 کند.افاضه می

شمار واسطه در بدن مادي که ظلمت محض به تواند بی راق بر این باور است که نفس انسانی، چون نوري مجرد و بسیط است، نمی شیخ اش
ها ممکن نیست. آید، تصرف کند. ازنظر او، اختلاف مرتبۀ وجودي نور و ظلمت، چنان شدید است که ارتباط و تأثیرگذاري مستقیم میان آنمی

اي میانی نیازمند است که بتواند میان لطافت تجردي نفس و  ه نفس بتواند در بدن تدبیر و تصرف داشته باشد، به مرتبهبنابراین، براي آنک
ۀ  کثافت ماده پیوند برقرار کند. این مرتبۀ میانی همان روح حیوانی یا روح بخاري است. جسمی لطیف که از بخارات صفا یافتۀ اخلاط چهارگان

شود. افاضۀ نفس بر بدن  ترین بخش وجودي بدن به عالم انوار محسوب میاش، نزدیکسبب شفافیت و اعتدال ساختاريآید و به بدن پدید می
شود؛ زیرا تنها این جوهر لطیف است که هم از ماده برخاسته و با آن سنخیت دارد، و هم از لطافت  از مسیر همین روح بخاري ممکن می

جهت که ماده و . در حقیقت، سهروردي ازآن)206، ص  2ش، ج1372سهروردي،  (بدي ارتباط برقرار کند  مند است که بتواند با نور اسفه بهره
گردد تا  دنبال وجهی در ماده میپذیر نیست، به واسطۀ بین نور و ظلمت امکان داند و معتقد است ارتباط بی جسم (بدن) را ظلمت محض می 

محض (بدن) را توجیه کند. این سنخیت، در ارتباط با روح بخاري که جسمی لطیف و  بتواند سنخیت ارتباط نور اسپهبدي (نفس) و ظلمت  
 شود. بخاري برآمده از اخلاط است، تبیین می

سبب لطافت و تجردش، توان تصرف مستقیم در نفس ناطقه به   دهد کهدهد و توضیح میالدین شیرازي نیز همین معنا را بسط میقطب
ده در نهایت غلظت و ظلمت قرار دارد و میان آن و نفس مجرد هیچ تناسب وجودي نیست. ازنگاه او، هر موجودي  عالم ماده را ندارد؛ زیرا ما

نهد و غلیظ تنها با  گونه که لطیف بر لطیف اثر میگذارد که ازحیث لطافت یا کثافت با آن سنخیت داشته باشد؛ همان اي اثر می تنها در مرتبه
براین، تأثیر موجودي با نهایت لطافت بر موجودي با نهایت کثافت، بدون یک واسطۀ مناسب، ممکن نیست.  کند. بناسنخ خود تعامل میهم
اي است که میان آن و عالم ماده، سنخیت برقرار کند. این واسطه، همان روح  دلیل، نفس ناطقه براي اثرگذاري در بدن، نیازمند واسطه همینبه 
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گیرد و منشأ آن را حفرة چپ قلب ز بخارات خالص و لطیفِ برآمده از اخلاط چهارگانه شکل میحیوانی است. جوهري لطیف و شفاف که ا
تر به جهان مجردات،  قدري از اعتدال و دوري از تضاد برخوردار است که به برازخ علوي، یعنی مراتب میانی نزدیکاند. روح حیوانی به دانسته

الدین شیرازي،  لم ماده و نفس ناطقه ارتباط برقرار کند و مجراي تأثیر نفس در بدن باشد (قطب تواند میان عاکند. این روح می شباهت پیدا می 
 ). 251–250، صص3ش، ج1392

به  آید که در مسئلۀ چگونگی پدیدآمدن و کارکرد نفس، نگاه مکتب اشراقی با برخی مبانی مشائیان، ازجمله در توجه از این تحلیل برمی 
دیدگاه شیخ  توان گفت  طورکلی می جهت است. به عنوان محل پیدایش این جسم لطیف، همبخاري، و نقش قلب به   اعتدال مزاج، باور به روح 

اش، اعتدال مزاج را بخشی از استعداد  نظام نوري  ۀاما برپای  .تا حدودي با دیدگاه مشایی همخوانی دارد  نیز اشراق در باب حدوث و تعلق نفس
  ، مانند معدن، نبات و حیوان  ،هاي عنصريو هماهنگی   هاترکیب دلیل اینکه در میان دیگر  بدن انسانی به   ست معتقد ا داند. وي  برزخ ظلمانی می 

این استعداد پاسخ    ،الصورترین موجود براي کسب فیض نفس ناطقه است و ازجانب واهباز شدیدترین و بالاترین اعتدال برخوردار است، لایق 
 .)200، ص  2ش، ج1372سهروردي، کند (مدبر بدن است، به بدن تعلق پیدا می انسانی که    ۀشود و نفس ناطقداده می

 . بررسی تعلق نفس ناطقه به هوش مصنوعی با مبانی حکمت اشراق3 -5
نقش اعتدال مزاجی و وجود روح    برویژه در مواردي مانند تأکیددیدگاه حکمت اشراق در باب حدوث و تعلق نفس به بدن، به  به اینکهباتوجه 

بررسی تعلق نفس ناطقه به    بخش   در  که  نقدهایی  هاي قابل توجهی دارد،با دیدگاه مشائیان همسانی  نفس،   تدبیر  ۀ عنوان واسطبخاري به 
عدم امکان    ازجمله صناعی بودن ماهیت هوش مصنوعی، فقدان اعتدال مزاج طبیعی لازم، و شد، وارد  هوش مصنوعی با مبانی حکمت مشاّء 

توان  اساس، میدر اینجا نیز وارد و قابل اعتنا هستند. براین  ،و منشأ روح بخاري باشد  تشکیل قلبی که شأنیت پذیرش نفس ناطقه را داشته
به یک هوش مصنوعیاین ناطقه  تعلق نفس  و  تحقق  نیز،  اشراق  فلسفی شیخ  و    گونه قضاوت کرد که در چارچوب  غیرزیستی  با ساختار 

 . است، منتفی مصنوعی
 

 جسم  در  نفس  تحقق  امکان  ةدربار  فلسفۀ صدرایی دیدگاه . 6
ترین نظام فلسفی براي بررسی مسئلۀ امکان تعلق نفس به هوش مصنوعی، نظام فلسفی ترین و گشودهدر میان سه مکتب مورد بحث، مستعد 

از خود شباهت گفتمانی دارد و برخی آراء و نگاه  فلسفی پیشالنفس به مکاتب  رغم اینکه ملاصدرا در باب علمصدرالمتألهین است؛ زیرا علی
با  فلاسفۀ پیشین نزد وي قابل پذیرش است، اما در چند مبحث کلیدي، اختلاف اساسی با آنان دارد که مرز علم النفس حکمت متعالیه را 

پنداشتند، نفس را «حادث  دوث البدن» میسازد. وي برخلاف مکتب مشایی و اشراقی که نفس را «حادث مع حالنفس پیشین، جدا میعلم
) و با طرح نظریۀ جسمانیۀ الحدوث و روحانیۀ البقاء، صحبت از نوعی نوخاستگی نفس  330ش، ص  1368داند (ملاصدرا،  بحدوث البدن» می 

رزیستی و غیرطبیعی  توان حدوث و تحقق نفس ناطقه در یک ساختار مادي غیکند و اینجاست که با طرح این نظریه، می از بدن مادي می 
 یابد.که نفس از بدن و جسم مادي تکوّن میهمچون هوش مصنوعی قوي را ممکن دانست. جایی

 . تعریف نفس در حکمت متعالیه 1 -6
هاي مختلفی بیان شده و  ها و حیثیتصدرالمتألهین در عبارات خود چندین تعریف از نفس ارائه کرده است؛ اما این تعاریف هر کدام از جنبه 

کند: «کل قوة لجسم طبیعی من شأنها أن  گونه تعریف می عنوان مثال، ایشان در جایی نفس را این نافی یا در تناقض با یکدیگر نیستند. به 
). مطابق این تعریف، چیزي که همۀ قواي موجود 17، ص  8ش، ج1368فعلا باستخدام قوة اخُري تحتها فهی عندنا نفس» (ملاصدرا،  تفعل  
دهد. اما تعریف اصلی و واضح او از نفس، همان تعریف  گیرد، نفس است و در حقیقت براساس کارکرد نفس، این تعریف را ارائه می کار میرا به 

. یعنی کمالی که رافع نقص ذاتی جسم است و با افاضۀ )210ق، ص  1422: «کمال أول لجسم طبیعی آلی» (ملاصدرا،  مشهور مشایی است
کند؛ نه کمالی از جنس کمالات ثانیه که رافع نقص عرضی موجود باشد. نفس به هر جسمی با هر  این کمال، جسم، نوع مشخصی پیدا می

گردد که هم طبیعی باشد نه صناعی، و هم آلی یعنی داراي قوا براي انجام افعال باشد.  س می گیرد، بلکه جسمی صاحب نفشرایطی تعلق نمی
 کند. نفس را محدود می این قیود، دایرة شمول موجودات ذي

 . اعتدال مزاج 2 -6
ه حدوث مزاج مناسب  تعلق نفس را مشروط ب ملاصدرا همانند فلاسفۀ پیشین و بلکه همانند تمام فیلسوفان مسلمان، تحقق صورت معدنی و

). اعتدال مزاج در نگاه وي، شرط اولیۀ جسم براي استعداد دریافت نفس ناطقه است.  33ش، ص  1368داند (ملاصدرا،  ها در ماده و بدن می آن
مزاج و کند. دربارة  هاي مختلفی از کتب خود، به بحث اعتدال مزاج و تحقق صورت معدنی و انواع نفوس پس از آن اشاره میوي در بخش
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نقش آن در تحقق نفوس نباتی و حیوانی و انسانی، قلم زده و معتقد است هنگامی که عناصر و کیفیات عنصري موجود در جسم، به اعتدال و  
شود. این نفس، کمالی برتر از کمال نفس نباتی و امتزاج مناسب و نهایی رسیدند، جسم ازجانب واهب الصور، مستعد دریافت نفس ناطقه می 

هاي نظریۀ حرکت جوهري ملاصدرا، همین یکی از ریشه  ).199ش، ص 1360(ملاصدرا،  حیوانی است و مدرك کلیات و جزئیات استنفس 
 مبحث هماهنگی عنصري و اعتدال مزاج است. 

 . نظریۀ جسمانیۀ الحدوث و روحانیۀ البقاء 3 -6
از ملاصدرا در باب حدوث نفس توجه شود. یکی  نزاع فلاسفۀ قبل براي درك چرایی ارائه و چیستی این نظریه، باید به پیشینۀ بحث و محل  

اي از ماده ندارد، به یک بدن خاص  ترین سوالات براي فلاسفۀ پیشین، این بود که چگونه نفسی که روحانیۀ الحدوث است و هیچ بهره از مهم
به ماده و احوال ماده دارد، چرا به بدن خاصی تعلق  گیرد؟ نفس که امري مجرد از ماده و مادیات است و طبیعتاً نسبتی یکسان  تعلق می

 گیرد؟ گیرد؟ محل ترجیح این امر کجاست که نفس ناطقه به بدنی خاص تعلق می می
.  ) 307ش، ص1375سینا،  ابن(  کندشوند، اشاره می اي که به ماهیت نفس ملحق میبوعلی در پاسخ به این پرسش، به عوارض مشخصه

ترین شارحان  کننده نبود. خواجه نصیرالدین طوسی که خود از بزرگاند، قانعو سایر فیلسوفان مشایی مطرح کردههایی که بوعلی  اما پاسخ
کند (ملاصدرا،  الدین، پاسخ درخواست میداند و از فیلسوف معاصر خود، ملاشمس فلسفۀ مشایی است، ادله و توضیحات آنان را ناکافی می

). ملاصدرا سعی کرد تا با نگاه فیلسوفان پیشین، این پرسش را واکاوي فلسفی کند و براهینی در پاسخ ارائه دهد؛ اما در 166ش، ص  1375
 ).  169-168ش، صص 1375ها اذعان داشت و او را قانع نکرد (ملاصدرا، نهایت به ناکافی بودن آن 

ها باشد که ذاتش از مواد و احوال آن   ]مجرد[  معنا ندارد که امري مادي، استعداد یا شرطی براي وجودِ جوهريگوید  صراحت میوي به 
مستعدِ امري باشد    چیزي  ممکن نیستباشد، و    (ماده)  طورکلی، استعداد ماده، تنها براي چیزي است که حالتی از احوالِ آن نیاز است و به بی 

تواند مرجح حدوث امر مادي باشد، نه مرجح حدوث امر  ). ماده تنها می385-384، صص  8ش، ج1368درا،  (ملاص  که ذاتش با آن مباین است 
،  مجرد و غیرمادي که متباین با ماده است. لذا تعلق نفسِ حادث الروحانیۀ به بدنی خاص، مستلزم ترجح بلامرجح خواهد بود. این نسبت یکسان

 بدان است، نیز وجود دارد.  کنندة نفس به االصور که افاضهبراي واهب 
خواهیم تعلق نفسی خاص به بدنی خاص را از استلزامِ ترجحّ بلامرجحّ برهانیم، راهی جز  بینید که اگر می ملاصدرا چاره را در این می 

آید و حدوث آن  معنا که نفس از خود بدن و در نتیجۀ تحولاّت جوهري آن پدید میماند. بدین پذیرش جسمانیۀ الحدوث بودن نفس باقی نمی 
). گویی نفس نوپدید، برخاسته از خود بدن و برآمده از احوال و  170ش،  ص 1375را باید صورتی از صورِ موجود در جسم دانست (ملاصدرا،  

ه فراتر  رسد که از حدّ ماداي می تدریج به مرتبه دیگر، صورتی از صور جسم بر اثر حرکت جوهري اشتدادي، به بیانکیفیات جسمانی است. به 
شود. برپایۀ این تبیین که نفس را زاییدة بدن و وابسته به آن در مرتبۀ حدوث  رود و به نفسی مجرد که مدرك کلیاّت است، تبدیل می می
 ماند و ترجحّ بلامرجحّ نیز رخ نخواهد داد. اي براي طرح شبهۀ یادشده باقی نمی داند، دیگر زمینه می

تنها در حکمت  اي که نقطۀ عطفی نه بندي شد. نظریه انیۀ الحدوث و روحانیۀ البقاء بودن نفس صورتگونه، تبیین ملاصدرا بر جسمبدین
آید و صدرالمتألهین با اقامۀ براهین و مقدمات فلسفی، آن را تبیین نمود. بنابراین اصل، نفس حادث شمار می متعالیه، بلکه در فلسفۀ اسلامی به 

بدن؛ بلکه برخاسته از بدن بوده و در ادامۀ اعتدال مزاج و براساس حرکت جوهري اشتدادي، برآمده از   است، اما نه مفارق و همراه با حدوث
 احوالات و صور جسم است. 

 . بررسی تعلق نفس ناطقه به هوش مصنوعی با مبانی حکمت متعالیه 4 -6
داند. قیود تعریف  «کمال الاول لجسم طبیعی آلی» می  ملاصدرا تعریف مشاییان و رایج در فلسفۀ اسلامی در تعریف نفس را پذیرفته و نفس را

منظور خروج گیرد نه جسمی صناعی و ساختگی، و نیز قید طبیعی بهکند که نفس اولاً به جسمی با ساختاري طبیعی تعلق میمشخص می
واسطۀ قواي حرکتی خود  یاً این جسم به ها نفس نیستند. ثاناست؛ زیرا آن کمالات اولیۀ اجسام صناعی از دایرة شمول تعریف، استعمال شده  

طور مشخص، جسم طبیعی صاحب آلات و قوا، قابلیت پذیرش  بایستی بتواند دست به افعال حیاتی بزند. بنابر تعریف نفس توسط ملاصدرا، به 
ج شده و مستعد تعلق نفس  رو، هوش مصنوعی قوي که ساختاري صناعی و غیرطبیعی دارد، از دایرة شمول تعلق نفس خارنفس را دارد. ازاین 

 ناطقه نیست. 
 . اعتدال مزاج شرط بدوي افاضۀ نفس 1 -4 -6

ویژه حکماي مشایی، اعتدال و حصول مزاجی خاص و هماهنگی عنصري خاصی را از شروط اصلی و اولیه  ملاصدرا مانند فلاسفۀ پیشین، به 
اعتدال مزاج و هماهنگی عنصري مناسب براي پذیرش نفس ناطقه،  طور که در دو مکتب قبلی بررسی شد، داند و همانبراي افاضۀ نفس می 
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دهد. هوش مصنوعی با هر نوع ساختار  رسند، رخ می اي که به حد عالی پیچیدگی کیفیات عنصري و هماهنگی مزاجی می در اجسام طبیعی
واهد جسم را مستعد تعلق نفس ناطقه کند، در  تواند مستعد دریافت نفس ناطقه باشد؛ زیرا اعتدال مزاجی که بخ غیرطبیعی و غیرزیستی، نمی 

 دهد.چنین اجسامی رخ نمی
 . جسمانیۀ الحدوث بودن نفس2 -4 -6

تنها مطلبی که شاید اندیشۀ تعلق نفس ناطقه به جسم صناعی غیرزیستی را در ذهن ممکن نماید، نظریۀ ملاصدرا باشد؛ چراکه نفس را برآمده 
 سد که چون هوش مصنوعی نیز جسم است، امکان حدوث و نوخاستگی نفس از آن وجود دارد. رداند و چنین به ذهن میاز جسم می

طور مثال یک آجر سفالی و یک بلوك سیمانی که  تر، باید بررسی کرد که آیا تمام اجسام، مشمول این نظریه هستند؟ آیا به اما با نگاهی عمیق 
گونه باشد، در نهایت تمامی اجسام عالم در سیر حرکت فس ناطقه شوند؟ اگر این توانند در سیر حرکت جوهري، صاحب نهردو جسم هستند، می

 جوهري خود باید داراي نفس ناطقه شوند. 
رساند. چنین نیست که همۀ اجسام استعداد پذیرش نفس ناطقه را داشته  شود این مضمون را نمی آنچه ازنظریات ملاصدرا برداشت می 

کند که در این جسم بر اثر حرکت جوهري اشتدادي، صورت عنصري به صورتی معدنی و  پیدا می   اي تکونباشند. نفس از صورت جسمی
شود. چنانکه بر اثر همین حرکت، جسم عنصري به جسمی معدنی و سپس به جسمی  سپس به نفسی نباتی و سپس به نفسی مجرد تبدیل می 

مل تدریجی جسم عنصري و تبدیل شدن آن به بدنی انسانی، صورت عنصري  شود. پس همراه با تکانباتی و سرانجام به بدنی انسانی تبدیل می 
شود. آشکار است که هر عنصري و هر جسمی مشمول چنین سیري نیست؛  یابد و همزمان به نفسی مجرد تبدیل می تدریج تکامل می نیز به 

 بلکه شرایط بسیاري براي عنصر و جسم باید فراهم آید تا در چنین سیري قرار گیرد.  
اي که در آن، کمالات موجود از قوه به فعلیت  مرتبه   . اي از مراتب سیر حرکت جوهري استهماهنگی عناصر و اعتدال مزاج، خود مرتبه 

شود که سطحی عالی از هماهنگی و اعتدال مزاجی حاصل طبیعی آلی است و تنها در جایی پدیدار می  جسمرسند. نفس نیز کمال اولّ براي  می
آید، همان صورت  تر، صورتی که نفس ناطقه از آن پدید میتعبیر دقیقشود. به از اعتدال که در اجسام صناعی یافت نمی  سطحی  .شده باشد

 ). 461، ص 3ش، ج1368(ملاصدرا،  ها نظیر بدن انسان استبدنی که در ساختار و قابلیت   . همانآلات و قواست دارايجسمی 
تواند صاحب نفس ناطقه باشد، براساس مبانی  ، این گمان که چون نفس جسمانیۀ الحدوث است، پس هوش مصنوعی نیز میروازین

نیست    معنا  به این  الحدوث جسمانیۀ  ۀبنابراین، نظریفلسفی ملاصدرا گمان معتبري نیست؛ زیرا هر جسمی این سیر حرکت جوهري را ندارد.  
  طبیعی   بدن  یک  در  چگونه  دهد کهمی   توضیح  را  نفس  پیدایش  فرآیند  و  شیوه  تنها  نظریه  این  .اطقه شودتواند منشأ نفس نکه هر جسمی می

مصادیق  ةمحدودیابد. همچنین می  ارتقاء ناطقه نفس   مرتبۀ به  و تعالی یافته تدریجبه   جسمانی صورت اشتدادي، جوهري حرکت ازطریق  آلی،
کند که در همان اجسام واجد شرایط ذکرشده، نفس چگونه از قوه به  بلکه تنها روشن می  ؛دهدنمی   گسترشنفس ناطقه را    موجودات صاحب

ناظر به چگونگی پیدایش نفس    نظریۀ مذکور تنها  بنابراین، است.    از خود جسم  نیاز از مرجحّ بیرون امري بی   ،رسد و چرا پیدایش آن فعل می
 . ا دارندموجوداتی که قابلیت داشتن نفس ر ۀ به دامن  ناظر  است، نه

  شده  ارائه  قوي  مصنوعی  هوش  تحقق  امتناع  یا  امکان  ارزیابی  براي  گوناگونی  رویکردهاي  معاصر نیز  ذهن  فلسفۀ  لازم به ذکر است، در
 غیرزیستی  بسترهاي  در  ذهنی  هاي ویژگی   تحقق  امکان  و  بدن،  و  ذهن  نسبت  آگاهی،  چیستی  باب  در  خاصی  مبانی  برمبتنی  هریک  که  است
  مصنوعی،   سامانۀ  یک  در  شناختی  کارکردهاي  تحقق  صورت  در  که   معتقدند  کارکردگرایی  و   انگاريفیزیک  به   اتکاء  با  فیلسوفان  برخی .  است

  خصلتیِ  یا  جوهري  تمایز  برتأکید  با  انگاراندوگانه   مقابل،  در).  Levin, 2022, pp. 20–24(  ذهنی باشد  حالات  واجد  تواندمی  خودکار  طوربه 
 ,Weir(  دانندمی  دشوار  بسیار  کمدست   یا  ناممکن  غیرزیستی،  ساختارهاي  در  را  خودآگاهی  و  اصیل  آگاهی  تحقق  فیزیکی،  امر   و  ذهنی  امر  میان

2024, pp. 5–8  .(،بنیادینِ  بستر  یک  از  برخاسته  دو   هر  ماده  و  ذهن  اینکه  پیشنهاد  با  راسلی  انگاريیک  همچون  نوینی  هاينظریه   همچنین  
–Levin, 2022, pp. 49(  باشد  ثمربخش  قوي  مصنوعی  هوش  امکان  ارزیابی  براي  تواندمی  که  دهندمی   ارائه  نهمیا  اندازيچشم  واحدند،

54.( 
  معاصر   ذهن  فلسفۀ اسلامی و فلسفۀ  در  بحثقابل  و  مهم  مسائل  از  یکی  همچنان  قوي،  مصنوعی  هوش  تحقق  امکان  مسئلۀ  بنابراین،

نگارندگان بر    .بپردازند  امتناع  یا   امکان  این  از  تريدقیق   ارزیابی   به  متنوع،  هاينظریه   این  از  گیريبهره   با   توانند می  آینده  هايپژوهش   و  است 
معاصر،    ذهن  فلسفۀ  در  موجود  هاينظریه   از   برخی  و  اسلامی  فلسفۀ  شده درهاي مطرحچارچوب  میان  که  داد  نشان  تواناین باورند که می 

 هايپژوهش  براي  ايتازه  هايافق   تواندمی  که  دارد  وجود  وگوگفت  و  تطبیق  براي  توجهیقابل  هايزمینه  انگاري جوهري،همچون دوگانه 
 بگشاید.  ايرشتهمیان
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 . نتیجه 7
 و  وجودي  شرایط  برمبتنی  و  پیچیده  امري  بدن،  به  نفس  تعلق  در این پژوهش بیان گردید که در نظام هاي فلسفی مشائی، اشراقی و صدرایی،

  و  متعادل  مزاج  داراي  زنده،  بدنی  نیازمند  که  شودمی  تعریف  »آلی  طبیعی  جسم  براي  اول  کمال«  عنوان  به  نفس.  است  بدن  طبیعی  ساختار
 بخاري   روح  و   قلب  نقش .  داشت  نخواهد  را   نفس   پذیرش  ظرفیت  بدن   ها،ویژگی   این  بدون  است و   اربعه در جسم  عناصر  هماهنگی خاصی از

این روح، واسطه  مبدأ  عنوانبه   قلب  است؛  کلیدي  نیز براساس  .  کندمی  عمل  مجرد  نفس  و  مادي  بدن   میان  و منشأ روح بخاري است که 
  داشته   انسان   شبیه   رفتاري  اگر  حتی  صناعی،   موجودات   و  است   بدن  آلی  و   طبیعی   ساختار  مستلزم  ناطقه،   نفس   تعلق  شناسی این مکتب،نفس 

 هستند. خارج ناطقه   تعلق نفس شمول از ذاتی،  بستر این فقدان دلیلبه   باشند،
شود، دال بر این نیست که هر جسمی و  همچنین بیان گردید که نظریۀ جسمانیۀ الحدوث بودن نفس نیز که در حکمت متعالیه مطرح می

ه بدنی خاص و معینّ تعلق که چگونه نفسی مجرد، ب جهت توجیه اینبا هر شرایطی قابلیت پذیرش نفس را دارد؛ بلکه اساساً این نظریه به 
کند و شرایط تعلق نفس به موجودات، همان شروطی است  نفس نمی گیرد، ارائه شده است و دخل و تصرفی در دایرة شمول موجودات ذيمی

 ویژه فلسفۀ مشایی گذرانده شد. که در فلاسفۀ پیشین به 
 فیلسوفان   برخی.  است  شده   ارائه  قوي  مصنوعی  هوش  تحقق  امتناع  یا  امکان  ارزیابی  براي  گوناگونی  رویکردهاي  نیز  معاصر  ذهن  فلسفۀ  در

 دانند.می  کافی  ذهنی  حالات  شدن  واجد  براي  را  مصنوعی  سامانۀ  یک   در  شناختی  کارکردهاي  تحقق  کارکردگرایی،  و  انگاريفیزیک   به  اتکاء  با
 غیرزیستی  ساختارهاي در  را خودآگاهی  و  اصیل   آگاهی  تحقق   فیزیکی،  امر   و   ذهنی  امر   میان  بنیادین  تمایز  تأکیدبر  با انگاران دوگانه   مقابل،   در

 فلسفۀ  در  بحثقابل  و  مهم  مسائل  از  یکی  همچنان  قوي  مصنوعی  هوش  تحقق  امکان  مسئلۀ  بنابراین،.  شمارندمی  دشوار  بسیار  یا  ناممکن
  یا  امکان این از تريدقیق ارزیابی به متنوع، هاينظریه این از گیريبهره با توانندمی آینده هايپژوهش و است معاصر ذهن فلسفۀ و اسلامی

 همچون   معاصر  ذهن  فلسفۀ  در  مطرح  هاينظریه   برخی  و  اسلامی  فلسفۀ  هايچارچوب  میان  رسدمی  نظربه   همچنین.  بپردازند  امتناع
 .بگشاید  ايرشتهمیان  هايپژوهش  براي  ايتازه  هايافق   تواندمی  که   دارد  وجود  وگوگفت   و  تطبیق   براي  توجهیقابل  هايزمینه   انگاري، دوگانه
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